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[ तृतीयो भागः ] 
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कुलपतेः डॉ. मण्डनमिश्रस्य प्रस्तावनया च समलङ्कृतः 


सम्पादकः 
आचार्यश्रीवाचस्पतिद्विवेदी 

आचायाँऽध्यक्षचरश्च, शिक्षाशास्त्रविभागस्य 

सम्पूर्णानन्दसंस्कृतविश्वविद्यालये, वाराणसी 


वाराणस्याम्‌ 
२०५६ तमे वैक्रमाब्दे २९२१ तमे शकाब्दे ९९९९ तमे खैस्ताब्दे 


अनुसन्धानप्रकाशनपर्यवेक्षकः -- 
निदेशकः, अनुसन्धानसंस्थानस्य 


सम्पूर्णानन्द-संस्कृत-विश्वविद्यालये 
वाराणसी। 


णि 


प्रकाशक: — 

डॉ. हरिश्चन्द्रमणित्रिपाठी 
निदेशकः, प्रकाशनविभागस्य 
सम्पूर्णानन्द-संस्कृत-विश्वविद्यालये 
वाराणसी-२२१ ००२ 


छा 


अआप्तिस्थानम्‌ -- 

विक्रय-विभागः 
सम्पूर्णानन्द-संस्कृत-विश्वविद्यालयस्य 
वाराणसी-२२१ ००२ 


[छ | 


प्रथमं संस्करणम्‌, १००० प्रतिरूपाणि 


मूल्यम्‌ : २४०.०० रूप्यकाणि 
[थि | 


मुद्रक: —— 

श्रीजी कम्प्यूटर प्रिण्टर्स 
नाटी इमली 
वाराणसी-२२१ ००२ 


प्रस्तावना 


महतः प्रमोदस्यायं विषयो यत्‌ श्रीविद्यारण्यस्वामिप्रणीत॑ बृहदारण्यक - 
वार्तिकसाराख्यं अन्थरत्नं महामहोपाध्यायश्रीहरिहरकृपालुद्विवेदि- 
प्रणीतेन हिन्दीभाषानुवादेन विभूषितं सत्‌ सम्पूर्णानन्दसंस्कृतविश्वविद्यालयत 
प्रकाश्यते। अन्थरत्ममिदं चतुर्षु भागेषु . विभक्तमस्ति। .तस्यायं तृतीयो भागो - 
वेदान्तदर्शनरसिकानां विद्वद्वरेण्यानां करकमलयोः समुपाहरन्‌ मोमुदीति मे चेतः। 
जानन्त्येव वेदान्तशास्त्रविमर्शका - ` विद्वांसो यत्किलास्य बृहदारण्यक . 
वार्तिकसारग्रन्थस्य रचयितारः स्वनामधन्याः सर्वतन्त्रस्वतन्त्राः श्रीविद्यारण्य- 
स्वामिपादाः सन्ति। 


त्रयोदश-चर्तुदशस्रैष्टाब्दयोर्मध्ये लब्धजन्मान: श्रीविद्यारण्यस्वामिनो नहि 
केवलं वेदान्तशास्त्र एव स्वलेखनीं व्यापास्यामासुः; अपि तु न्यायदर्शन- 
वैशेषिकदर्शन-साहित्यशास्तरप्रभृतिष्वपि स्वकीयया वैपञ्चित्या प्रकामं महत्त्वमवापुः, 
एतत्‌ प्रामाण्यं ख्यापयन्ति श्रीविद्यारण्यस्वामिपादैः ` प्रणीतानि वक्ष्यमाणानि 
अन्थरत्नानि-- ७ 5+ ४ 


१. पञ्चदशी, २. जीवन्मुक्तिविवेक:, ३. विवरणप्रमेयसङ्ग्रहः, ४. अनुभूतिः 
प्रकाशः, ५. बृहदारण्यकवार्तिकसारः, ६. उपनिषद्दीपिका, ७. सङ्गीतसारः, 
८. पराशरमाधवः, कालमाधवः, १०. जैमिनीयन्यायमालाविस्तरः, १२. माधवीय- 
धातुवृत्तिः, १२. सूतसंहितारीका, १३: शङ्करदिग्विजयः। 


बृहदारण्यकवार्तिकसाराख्यो ग्रन्थो बृहदारण्यकोपङ्गिषदमवलम्बते। 


एवमेवायं बृहदारण्यकवार्तिकसारः पद्यमयः स्वकीयप्रसादगुणसम्पन्नः सन्‌ 
चमत्करोति चेतांसि मनीषिणाम्‌। पद्यमये सम्पू्णेऽस्मिन्‌. ग्रन्थे बृहृदारण्यकोपनिषद 
एवं व्याख्याऽकारि श्रीविद्यारण्यस्वामिभिर्यया व्याख्यया सम्पू्णमुपनिषंद्वङ्मयं 
प्रतीकतयाऽवगन्तुं शक्यते। अत्र वार्तिकसारे महामुनिपतञ्जलिभाष्यवदेकत 
प्रसादगुणगुम्फनं दूशंयते, पदानां नियोजने लालित्यं दृश्यते, अपरतश्च निगूढं 
भावगाम्भीर्यमपि लब्धुं शक्यते 'पदे पदे। 


(२) 
हिन्दी- भाषानुवादकर्ता म.म. श्रीहरिहरकृपालुमहाशयः 

बृहदारण्यकवार्तिकसारस्य हिन्दी-व्याख्यानुवादकर्तार॒ सर्वतन्त्रस्वतन्त्र 
पारदृश्वानं महामहोपाध्यायश्रीहरिहरकृपालुद्रिवेदिनं सम्प्राप्य निश्चप्रचं धन्यधन्या जाता 
सुरगवी। प्रायशो दृश्यते यद्‌ ये शास्त्रपारदृश्वानो भवन्ति, तेषु कतिपय एव ग्रन्थ- 
रचनाधर्मितामूरीकुर्वन्ति; . किन्तु सोऽयं श्रीद्रिवेदिमहाशयो यथा तत्तच्छास्त्रेषु 
शास्त्रथेषु चानन्यतमां स्थितिमवाप, तथैव तत्तच्छास्त्गरन्थनिर्माणपरायणोऽपि 
दृश्यते। व्याकरणमहाभाष्यकर्तृणामियमुक्तिः साधु चारितार्थ्यं बिभर्ति श्रीद्विवेदि- 
महाभागस्य विषये 


"चतुर्विधा विद्योपयुक्ता भवति-आगमनकालेन, स्वाध्यायकालेन, 
प्रवचनकालेन, व्यवहारकालेन च''। 


इमामुक्तिं चरितार्थयन्‌ श्रीद्विवेदिमहाशयः स्वात्मीकृतं विद्यानिष्यन्दं छात्रेषु 
विद्वत्सु क्वचिद्‌ वितरन्‌ दृश्यते, क्वचिच्छास्त्ार्थेषु विजयश्रियं संवृण्वन्‌ दृश्यते, 
क्वचिच्च तत्तच्छास्त्रनिगूढानि तत्त्वानि स्फोरयन्‌ वाऽवलोक्यते। 


सम्पूर्णे बृहदारण्यकवार्तिकसारग्रन्थे इयमेव व्याख्यानपद्धतिरङ्गीकृता 
रीद्विवेदिमहाशयेन। 


सुविश्रुतभारतीयमनीषिषु महामहोपाध्यायपण्डितश्रीहरिहरकृपालुद्विवेदि- 
महाभागस्य सम्माननीयं स्थानमस्ति। अमुष्याप्रतिहतप्रखरप्रतिभाप्रभापुञ्जेन 
सुरभारती विमलालङ्कृतिशालिनीव व्यद्योतत, भारतीभव्यगुरुता च 
गौरवातिशयमभजत। द्विवेदिमहोदयस्य विद्वत्तोल्लसद्गभीरवाक्पाटवमनुभवन्ती 
विद्रन्मण्डनमण्डली नैकवारमाश्चर्यचकिताऽभवत्‌। व्याकरण-न्याय-साहित्य-वेदान्त- 
साङ्गय-योगादिशास्त्रपारङ्गतमिममाचार्यप्रवरमवाप्य नूनममरभारती धन्या। यथैत- 
स्यान्तरिकज्योतीराशिना विहारविबुधवाग्विलासाः प्राकाश्यन्त, तथैव -तदीयप्रगाढ- 
पाण्डित्यराजत्सर्वदिकूप्रसारितप्रतिभया प्रभाविता , वाराणसेयसंस्कृतविद्वन्मण्डली 
सम्मानमेभ्यः प्रायच्छत्‌। 


अस्य॒ स्वाभाविकसरलस्नेहमहीरुहशीतलच्छायान्ते विश्राम्यतामधीतिनां 
काचिदपूर्वैवानन्दानुभूतिर्भवति स्म। संस्कृतशास्त्रपाण्डित्येन सहैव तद्वि्याविहित- 
शास्त्रीयाध्ययनोपयुक्तानुपमगुणोऽप्येतस्मिन्‌ व्यराजत। नैतावदेव, संस्कृतसाहित्य- 
विकासाय प्रारन्धासु नवीनयोजनास्वपि सार्थकमस्य विशिष्टमवदानमभवत्‌। एतस्य 
सुदृढसिद्धान्त: प्रौढपाण्डित्यञ्च प्रत्येकं क्षेत्रेषु निर्भीकतामस्मै प्रादात्‌। अस्य 


(३) 


काशीनिवाससमये संस्कृतसाहित्यविकासाय वाराणस्यां यावन्ति कार्याणि, यावत्यश्च 
योजना: समपद्यन्त समस्तेषु तेषु तदीयो विशिष्टयोग आसीत्‌। अयं तावद्‌ 
वाराणसेयगौरयोन्नतविदरद्विभूतीनां तादृशमन्यतममास्पदं भजते, यदीयशाश्चतयशः- 
प्रकाशेन विश्वविश्रुताऽस्ति वाराणसी। सर्वथा किलेद्ङमहानुभावप्रसङ्गे -- 


जायन्ते किल गुणिनः, केचित्केचन गुणोज्ज्चला भुवने। 
राजन्ते पुनरन्ये, गुणिगणगीतामरोल्लसद्यशसः।। 
एवंविधा सूक्तिश्वारितार्थ्यमेति। 


अयमत्र मणिकाञ्चनसंयोगो यदस्य बृहदारण्यकवार्तिकसारस्य 
सहिन्दीभाषानुवादस्य सम्पादका म.म. श्रीहरिहरकृपालुद्विवेदिमहाशयानां पौत्राः, 
राष्ट्रपतिपुरस्कारसम्मानितानां पण्डितश्रीब्रह्मदत्तद्विवेदिमहोदयानां पुत्रा आचार्य- 
श्रीवाचस्पतिद्विवेदिमहोदया अस्मिन्‌ विश्वविद्यालये शिक्षाशास्त्रविभागाध्यक्षपदं 
विभूष्य प्राप्तावकाशाः सततं सुरगवीं. सेवमानाः काश्यां विराजन्ते। 
विद्वद्धिरेभिर्नवनवोन्मेषशालिप्रज्ञाविभूषितैर्बहुपरिश्रम्यास्य ग्रन्थरत्नस्य सम्पादनं 
पाठशोधनं परिशिष्टादिनिर्माणं च व्यधायि। एवंविधं वैदिकवाङ्मयावलम्बि ग्रन्थ- 
रत्नं मनीषिणां करकमलयोः समुपाहरन्‌ काशीपतिं श्रीविश्वेश्वर प्रार्थये यदिदं 
ग्रन्थरत्नं नानाशास्त्रविश्लेषणपरायणेभ्यो विद्वद्भ्यः श्रेयसे स्यादिति। 


अतोऽत्र नानाशास्त्रविचक्षणेभ्यः सर्वविद्यापारङ्गमेभ्यो महामहोपाध्यायः 
श्रीहरिहरकृपालुद्विवेदिमहोदयेभ्यः सादरं प्रणामाञ्जलिमुपायनीकरोमि। तदन्वस्य 
ग्रन्थस्य सम्पादकेभ्यः शिक्षाशास्त्रमर्मज्ञेभ्यो नानाशास्त्ररसिकेभ्यश्च आचार्य- 
श्रीवाचस्पतिद्विवेदिमहोदयेभ्यः सबहुमानं साधुवादमुपहरामि। ग्रन्थस्यास्य शीघ्रतया 
सौछवपूर्णप्रकाशनार्थ प्रकाशनविभागीयनिदेशकान्‌ डॉ. हरिश्चन्द्रमणित्रिपाठिनः, 
अथ च इईक्ष्यशोधकं डॉ. हरिवंशकुमारपाण्डेयं सस्नेहं धन्यवादैराशीर्वादैश्च 
संवर्द्धयामि। एवमेवास्य ग्रन्थस्य मुद्रणे दत्तावधानाय- “श्रीजी-कम्प्यूटर-प्रन्टर्सः- 
सञ्चालकाय श्रीअनूपकुमारनागरमहोदयाय ससाधुवादमाशीर्वादं वितनोमि। 


Coen 


वाराणस्याम्‌ ~ मण्डनमिश्रः ` 
रामनवमी, | कुलपतिः 
वि.सं. २०५६ सम्पूर्णानन्दसंस्कृतविश्वविद्यालयस्य 


i 


प्राक्कथन . 


बृहदारण्यकवार्तिकसार का प्रस्तुत तृतीय खण्ड कई दृष्टियों से महत्त्वपूर्ण 
है। इसमें मधु विद्या के तत्त्वों का विवेचन तो है ही, आख्यायिकाओं के माध्यम 
से भी अद्वैत वेदान्त दर्शन के सिद्धान्तों को हृदयङ्गम कराने का प्रयास किया 
गया है। प्रथमाध्याय के चतुर्थ ब्राह्मण में ईश्वर के ज्ञान और कर्म के फलों का 
निरूपण है। पञ्चम ब्राह्मण में जीव के ज्ञान और कर्मों के फलों का विचार 
प्रस्तुत है। उत्कृष्ट अर्थात्‌ अतिप्रशस्त अप्रतिबद्ध यथार्थ ज्ञान एवं अश्वमेधादि याग- 
जन्य अदृष्ट, इन दोनों के द्वारा विराट्‌ के स्थान को प्राप्त कर जिसने जगत्‌ 
की सृष्टि की है उस पर पूर्व में विचार किया जा चुका है। उक्त ज्ञान और 
कर्म की अपेक्षा निकृष्ट ज्ञान और कर्म के द्वारा मनुष्य भाव को प्राप्त हुआ 
जीव जो अपने भोग के अनुकूल अनेक पदार्थों की सृष्टि करता है। उस पर 
यहाँ विचार प्रस्तुत है। 
मानवी सृष्टि 


पूर्व जन्म में जीव का जैसा कर्म एवं ज्ञान होता है तदनुसार ही उसे अन्य 
जन्म में फल प्राप्त होता है। पुर्वार्जित कर्म का भोग करने के लिए ही आगे 
की सृष्टि होती है। प्रत्येक व्यक्ति अपने अदृष्ट के अनुसार प्राप्त व्यक्तिगत शरीर 
से सुख-दुःखादि का अनुभव करता है। अभुक्त कर्मों का क्षय नहीं होता। 
अवश्यमेव भोक्तव्यं कृतं कर्म शुभाशुभम्‌। 
अथवा 
नाभुक्तं क्षीयते कर्म कल्पकोटिशतैरपि। 


अदृष्ट से तीन प्रकार के कार्य होते हैं-साधारण, असाधारण एवं 
उभयात्मक। साधारण नृत्यादि हैं, क्योंकि अनेक जीव एक समय में उन्हें देख 
सकते हैं एवं तज्जन्य आनन्द का अनुभव कर सकते हैं। असाधारण अपने पुत्र 
का अवलोकन-जनित सुख है। रमणीय प्राकृतिक दृश्यों के अवलोकन से प्राप्त 
सुख उभयात्मक है। अतः उक्त तीनों रूपों से फलभोग के लिये यह जगत्‌ है। 
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इस जगत्‌ में निकृष्ट ज्ञान और कर्म के कारण मनुष्य भाव को प्राप्त हुआ 
जीव अपने भोग के अनुकूल पदार्थों की सृष्टि करता है। ऐन्द्रजालिक जैसे इष्टो 
का सर काटना आदि विविध दुःखप्रद वस्तुओं को दिखाकर दूसरों को दुःखी 
करता है। किन्तु उक्त कर्म को मिथ्या समझकर स्वयं दुःखी नहीं होता, उसी 
तरह विराद्‌ भी अविश्रान्त एवं भ्रमशून्य होकर माया के सदृश विविध क्लेशप्रद 
पदार्थों की सृष्टि कर उनसे आमोद-प्रमोद ही करता है। स्वयं अणुमात्र भी क्लेश 
नहीं करता। इस सृष्टि का निर्माता विराद्‌ ही है, इसमें संदेह नहीं। जगत्‌ के 
दो आकार हैं। एक ईश्वरसृष्ट जो कल्पान्त स्थायी है, दूसरा जीवसृष्ट जो स्वप्निल 
दृश्य के समान प्रातिभासिक है। विराद्‌ ने सुवर्ण नामक द्रव्य का निर्माण किया। 
स्वर्ण किसी को स्वतः सुख या दुःख नहीं देता। जीव ने उसमें उपादेय भाव 
की सृष्टि की है। सोना पाने वाले को सुख देता है न पाने वाले को दुःख 
देता है, जिनकी उसमें उपादेय बुद्धि नहीं है उन्हें न सुख देता है न दुःख। 
'अहो मिथिलादाहे न मे किञ्चन दह्यते'। 

मनुष्य ने विराट्‌ की सृष्टि में उपादेय स्वभाव के अनुसार स्वयं एक सृष्टि 
की है। पशु आदि जीवों को अपने से निकृष्ट मानकर अपने स्वार्थ की सिद्धि के 
लिये उनको सुख का साधन बना लिया है। जीव वस्तु एवं पशु-पक्षी के सम्बन्ध 
में ही सृष्टि नहीं करता अपितु सात प्रकार के अन्न की भी सृष्टि करता है। 


सप्तान्न 


प्रथम अन्न ब्रीहि यव आदि हैं, जिन्हें सभी प्राणी प्रतिदिन खाते हैं। दूसरा 
एवं तीसरा अन्न दर्श तथा पौर्णमास है जिसे देवता ही भक्षण करते हैं। क्षीर 
पशुओं का अन्न है-- 'पशवो द्विपादश्चतुष्पादश्चेति श्रुतिः'। अतः पशु से मनुष्य 
एवं पशु दोनों का बोध है। पयसि हि इदं सर्व प्रतिष्ठितम्‌। मन, वाक्‌ एवं 
प्राण ये तीनों अन्न चिदात्मा के हैं। पूर्वोक्त चार अन्न कर्म द्वार मन, वाकू एवं 
प्राण इन तीनों फलों के साधन हैं। यागादि कर्म द्वारा प्रशस्त मन, वाक्‌ और 
प्राण प्राप्त होते हैं। प्रशस्त मन, वाक्‌ एवं प्राण के लिये पूर्वोक्त अन्नों की 
निष्पादता होनी चाहिये। श्रुति कहती है, देवता द्वारा जिस अन्न का भोग नहीं 
होता ऐसे अन्न को यदि ज्ञानशून्य पुरुष प्राप्त करता है तो वह निष्फल है। 


'प्रोघमन्नं विन्दते, अहमन्नमदन्तम्चि' इति श्रुतिः। 
स्मृतियाँ भी इस भावना का समर्थन करती हैं 
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“नात्मार्थं पाचयेदनम्‌' । 
'तैर्दत्तानप्रदायेभ्यो यो भुङ्क्ते स्तेन एव स:' । 
अथवा 
अदत्वा तु य एतेभ्यः पूर्वं भुङ्क्तेऽविचक्षणः। 

स भुञ्जानो न जानाति श्वगृधैर्जग्धिमात्मनः।। 
देवान्‌ ऋषीन्‌ मनुष्यांश्च पितृनगृह्यांश्च देवताः। 
पूजयित्वा ततः पश्चाद्‌ गृहस्थः शेषभुग्‌ भवेत्‌।। 
अघं स केवलं भुङ्क्ते यः पचत्यात्मकारणात्‌। 
यज्ञशिष्टाशनं ह्येतत्‌ सतामन्नं विधीयते।। 

भुञ्जते ते त्वघं पापा ये पचन्त्यात्मकारणात्‌।। 


इसलिए जो पुरुष केवल अपने लिए अन्न का पाक कर भक्षण करता है, 
वह अन्न का नहीं अपितु केवल पाप का ही भक्षण करता है। अन्न रूप धन 
में केवल अपना ही स्वत्व नहीं है, उसमें सब का स्वत्व है। अतः विभाग 
किये बिना जो केवल स्वयं भोजन करता है, वह पाप से कैसे मुक्त हो सकता 
है? अन्न को असाधारण मानना ठीक नहीं, अन्न सर्वसाधारण है। इसमें प्रत्यक्ष 
भी प्रमाण है--जब कोई भोजन करता है और उसके समीप में कोई भूखा खड़ा 
रहता है, तब उस भूखे पुरुष को यह सोचकर दुःख होता है कि ये ग्रास मेरे 
मुख में क्‍यों नहीं पड़ते? इस तरह हर भूखे प्राणी की आशा उसमें लगी रहती 
है। अत: दूसरे को दुःखी कर भोजन करना ठीक नहीं है। दो अन्न देवताओं 
के लिये है। अग्नि में जो हवन होता है उसको हुत कहते हैं और हवन करने 
के अनन्तर जो बलि दी जाती है उसको प्रहुत कहते हैं। ये दोनों अन्न देवताओं 
को दिये जाते हैं। अतः इस समय भी गृहस्थ देवताओं के उद्देश्य से हवन 
करते हैं एवं हवन के बाद बलि हरण से प्रहुत भी करते हैं। 
अन्न केवल स्वार्थ के लिए नहीं 

इस प्रकार जो सर्वसाधारण अन्न की उपासना करता है (उपासना का अर्थ 
है अपना समझकर अपने काम में लाना), केवल अपनी उदर-पूर्ति करता है 
बह पाप, अधर्म से युक्त होता है। इसलिए उत्तम मन, वाक्‌ एवं प्राण के लिए 
यागाद्यवशिष्ट अन्न ग्रहण करना चाहिये। 
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इन तीनों अन्नो के स्वान्त्य मूल विराट्‌ के अध्यात्म, अधिभूत और 
अधिदैवत ये तीन विभाग है 


मन-अनुभवजन्य प्रमाण का विषय अध्यात्म है। मन अनुमेय है और 
उसको वृत्तियाँ साक्षिवेद्य हैं। मन का अनुमान इस प्रकार है-- 'विमलमर्थवेदनम्‌ 
आत्मादित्रयातिरिक्तासाधारणकारणसापेक्षम्‌, तस्मिन्‌ सत्यपि कादाचित्कघटवत्‌'। 

(विवादास्पद अर्थ का परिज्ञान तीन से भिन्न किसी असाधारण कारण की 
अपेक्षा करता है; क्योंकि आत्मादि के रहने पर भी वह किसी समय में ही 
होता है, घट के समान) तात्पर्य यह है कि मन न्याय मत में परमाणुरूप माना 
जाता है। इसलिये वे लोग उसका प्रत्यक्ष नहीं मानते; किन्तु उसकी सिद्धि 
अनुमान से करते हैं। जैसे छेदन आदि क्रिया में कुठार आदि करण हैं, उसी 
तरह ज्ञान क्रिया में अनुमित मन कारण है। 


वस्तु के प्रत्यक्ष में विषय और इन्द्रिय का सन्निकर्ष कारण है किन्तु प्रमाता, 
प्रमेय एवं प्रमाण इन तीनों के रहने पर भी कदाचित्‌ विषय का प्रत्यक्ष नहीं 
होता। जैसे शस्त्रादि के निर्माण में दत्तचित्त शिल्पी के समीप से एक बुड्ढा 
बैल गया, उसके साथ शिल्पी का दैवात्‌ संयोग भी हो गया। थोड़ी देर बाद 
एक व्यक्ति ने पूछा--इधर से कोई बूढ़ा बैल गया है। शिल्पी ने सत्य ही उत्तर 
दिया- मेरा मन शस्त्र निर्माण में लगा था, अत: मैंने नहीं देखा। अतः यदि 
विषय के प्रत्यक्ष में प्रमाता आदि तीन ही कारण हों तो वे तो थे ही फिर 
उस बूढ़े बैल का प्रत्यक्ष क्यों नहीं हुआ? अत: इन तीनों के अतिरिक्त चौथा 
भी कोई असाधारण कारण है। वस्तुतः अपने-अपने विषयों में सब इन्द्रियों से 
ज्ञान की उत्पत्ति मन से ही होती है। अत: ज्ञान के साधन चक्षुरादि इन्द्रियाँ 
मन ही हैं। श्रुति कहती है--मनसा होव पश्यति। मेरा मन अन्यत्र आसक्त था, 
अत: उसे नहीं देखा, विषयान्तर में मन था अत: नहीं सुना। अतः प्राणी मन 
से ही देखता है, मन से ही सुनता है। इतना ही नहीं, श्रुति कहती है-- 

“'कामः सङ्कल्पो विचिकित्सा श्रद्धाश्रद्धा धृतिरधृतिर- 
भीरित्येतत्सर्वं मन एव।'' 

वाक्‌- लोक में जो वेणु-वीणा आदि के ध्वनिरूप शब्द अथवा वर्णात्मक 
शब्द हैं वे सब शब्द वाक्‌ ही हैं। वाक्‌ शाब्द से वागिन्द्रिय के विषय शब्द 
और उससे उत्पन्न होने वाले ज्ञान का ग्रहण करना उचित है। 


(९) 


प्राण- मुख और नासिका में गमन करने को जिसमें योग्यता है, ऐसा 
हृदय आदि में रहने वाला उच्छवास का हेतु प्राण है। अधोवृत्ति को निकालने 
हेतु हेतुभूत वायु अपान कहलाता है। शरीर में व्यापी वीर्यवान्‌ कर्म का हेतु 
व्यान कहलाता है। उत्साहपूर्वक क्रिया का हेतु कण्ठादि स्थान में रहने वाला 
उदान है। असित और पीत के समीकरण का हेतु कोष्ठादि स्थान में रहने वाला 
समान कहलाता है। प्राण की उपर्युक्त पाँच वृत्तियाँ हैं। इस प्रकार अध्यात्म विषय 
के तीन अन्नों के विभाग का वर्णन किया गया। सब इन्द्रियों में अपने-अपने 
विषयों का ग्रहण करने में अनुकूल जो परिस्पन्द क्रिया और अर्थप्रकाश है, तद्‌- 
विशिष्ट मन के सहित एकादश इन्द्रियों का जितना व्यापार होता है, वह सब 
प्राण का ही है। प्राण ही अमृत है। प्राण करणात्मक शरीर का उपष्टम्भक 
धारयिता है तथा आत्मभूत अमृत और अविनाशी है। अध्यात्म वागादि इन्द्रियाँ 
और अधिदैवत अग्न्यादि देवता मृत्यु श्रम से ग्रस्त होकर अपने कर्म से विरत 
हुये। प्राण उक्त श्रम से ग्रस्त नहीं हुआ। अतः वह अपने कर्म में तत्पर रहता 
है। क्षण भर के लिए श्रान्त नहीं होता। इस कारण वागादि इन्द्रियाँ उक्त साधन 
से तद्रूपता को प्राप्त कर प्राण नाम से प्रख्यात हुई। 

अधिभूत की दृष्टि से विचार करने पर भूलोक, भुवर्लोक और स्वलोक 
ये तीन लोक हैं, अर्थात्‌ वाक्‌ ही भूलोंक, मन भुवलोंक और प्राण स्वलोक 
है। वाग्‌ ऋग्वेद, मन यजुर्वेद और प्राण सामवेद है। वाक्‌ ही देव है, मन 
पितर है और प्राण मनुष्य है। मन ही पिता है, वाक्‌ माता है और प्राण प्रजा 
है। विज्ञात, विजिग्याख्य और अविज्ञात क्रमशः वाक्‌, मन और प्राण ही हैं। 
ज्ञात अर्थ का वाग्‌ में समावेश उचित है, मन ज्ञान की इच्छा का विषय अर्थात्‌ 
विजिज्ञाख्य है, क्योंकि मन संकंल्पात्मक है, जो अविज्ञात है वह प्राण है। वाक्‌ 
का अधिदेव स्वरूप यह है कि वाणी का अधिष्ठान वाणी का गो क पृथ्वी 
हैं, अग्नि स्वरूप है और सूर्य मन है। अर्थात्‌ यह पृथिवी शरीर है। ज्योतिरूप 
आधेय एवं इन्द्रिय अग्नि है। मन का आधिदैविक यौः शरीर है, ज्योतिस्वरूप 
आधेय यह आदित्य है। प्रश्‍न उठता है कि मन का सम्बन्ध चन्द्रमा से है 
“चन्द्रमा मनसो जातः”। यहाँ आदित्य कैसे कहा गया? संमाधान दिया गया 
कि सूर्य (सविता) बुद्धि के देवता हैं, यह गायत्री मन्त्र से स्पष्ट है। मन और 
बुद्धि को एक मानकर मन के भी देवता सूर्य हो सकते हैं। संकल्पप्रधान वृत्ति 
को मन कहते हैं और अध्यवसायप्रधान वृत्ति को बुद्धि कहते हैं। 


(१०) 


पुत्र- कर्म 

पुत्र-कर्म और अपरविद्या ये तीनों लोक के साधन हैं। मनुष्यलोक, 
पितृलोक एवं देवलोक, इस प्रकार के तीन लोक हैं। पुत्रान्य साधन से 
मनुष्यलोक, अग्निहोत्रादि कर्म से पितृलोक और विद्या से देवलोक की विजय 
होती है। मनुष्यलोक पुत्र से ही जीता जाता है, इसमें प्रमाण 
क्या है? साधन तो क्रिया ही हो सकती है, द्रव्य नहीं। समाधान दिया गया 
कि सम्पत्ति कर्म द्वारा पिता पुत्र को बुलाकर श्रुति द्वारा प्रदर्शित नीति से 
अनुशासन करे--"त्वं ब्रह्म त्वं यज्ञः त्वं लोक:।” पुत्र इसे स्वीकार कर कहे 
अहं ब्रह्म अहं यज्ञः अहं लोकः”। पिता कहता है-- मेरा जो अध्ययनादि 
कर्म अवशिष्ट रह गया है, उसे तुम पूरा करना। जो कुछ अधीत या अनधीत 
है, उस सब के तुम्हीं ब्रह्म हो अर्थात्‌ जो मत्कर्तृक वेदाध्ययन है वह त्वत्कर्तृक 
हो। जो मत्कर्तृक यागादि व्यापार है वह सब त्वत्कर्तृक हो। जो लोक मेरा जेतव्य 
था वह तुम्हारा जेतव्य हो। वेदों का अध्ययन करना, यज्ञ करना तथा लोकजय 
करना यह सब तुम्हारा कर्तव्य है। अब मैं मुक्त होता हूँ। अतः आगे का मेरा 
कर्तव्य--अध्ययन, यज्ञ, लोकजय आदि तुम्हें करना है। इसी से यह लोक 
पुत्रजित कहलाता है। श्रुति पुत्र शब्द का निर्वचन करती हुई कहती है-- “पुरणेन 
पितरं त्रायते”। अध्ययनादि स्वकर्तव्य का प्रमादिवश पिता ने जो अनुष्ठान नहीं 
किया उसी को “अक्ष्णया” (छिद्रित) कहते हैं। उस कर्म छिद्र से पिता को 
मुक्त करता है। छिद्रित कर्म को पूर्ण कर पुत्र पिता की रक्षा करता है। 


द्वितीय अध्याय में छ: ब्राह्मण हैं। पहले के तीन ब्राह्मण अपवाद-प्रधान 
होकर ब्रह्मतत्त्व का निरूपण करते हैं। चतुर्थ अध्याय में उक्त आत्मतत्त्व का 
साक्षात्‌ किसमें तात्पर्य है, उसका विस्तार किया गया है। पञ्चम ब्राह्मण में 
फलानुसारी सर्वात्म भाव का निरूपण किया गया है। छठे ब्राह्मण में विद्या वंश 
का विस्तार कहा गया है। 


वालाकि एवं अजातशत्रु 


आत्मतत्त्व को समझने के लिए काशिराज अजातशत्रु ने सिद्धान्ती बनकर 
अभिमानी तथा वाग्मी वलाका के पुत्र वालाकि के मतों का निराकरण किया 
है। इस पूर्वोत्तर पक्ष की शैली से आत्मा की अवधारणा स्पष्ट हो जाती है। 
आख्यायिका से दुरूह तत्त्व का भी सुख से अवरोध होता है। यह अनुभव से 
सिद्ध है-- 


free अअ 
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''सुखावबुद्धये यदा श्रद्धाचारादिसिद्धये। 
आख्यायिकासुखादूबोध्य उक्ति-प्रत्युक्तितो भवेत्‌''।। (२।७) 
ब्रह्म के स्वरूप पर प्रश्न-परिप्रश्न प्रारम्भ होता है। राजा इसे समझाने के 

लिए गार्ग्य को एक सोये हुये व्यक्ति के समीप ले गया। नाम लेकर पुकारा, 
किन्तु वह नहीं जागा। सुषुप्ति अवस्था में प्राण और भोक्ता ये दोनों अवस्थित 
हैं। इन्द्रियादि का उस समय सान्निध्य नहीं है; क्योंकि उनका आत्मस्थित अज्ञान 
में लय हो गया है। पुरुष भोक्ता है, भोग्य नहीं। अतः प्राण भोज्य है, भोक्ता , 
नहीं। यदि वह वस्तुत: भोक्ता होता तो उसे अपने पुकारे गये नाम का श्रवण 
अवश्य होता। इससे स्पष्ट है कि वह भोक्ता नहीं है। यदि प्राण भोक्ता होता 
तो जाग्रत्‌ काल के समान स्वापकाल में भी सुनता। स्पर्श से भी वह नहीं जगा; 
क्योंकि स्पर्श बोद्धा तक नहीं पहुँचा। मन का आत्मा के साथ सम्बन्ध ही नहीं 


हैं। मन का स्वकारण में लय हो जाता है। इसलिए दृढ़ स्पर्श की आवश्यकता 
होती है। 


इस प्रकार देह से अतिरिक्त आत्मा है यह पाणि-पेषणजन्य बोध द्वारा राजा 
ने वालाकि को समझा दिया। काशिराज अजातशत्रु ने गार्ग्यं से पूछा कि 
पाणिपेषण से पूर्व यह विज्ञानमय आत्मा कहाँ था? हाथ से झकझोरने पर वह 
कहाँ से इस देह में आया? क्या सुषुप्ति काल में यह आत्मा शरीर का त्याग 
कर शरीरान्तर में चला जाता है। गार्ग्यं समुचित उत्तर न दे सके। राजा ने 
विस्तार से इन प्रश्नों का समाधान किया। जैसे कोई विजेता राजा अपने विजित - 
देश में अपने भृत्यगणों के साथ विहार करता है, वैसे ही यह विज्ञानमय आत्मा 
वागादि इन्द्रियों को लेकर जागरित स्थान से उठकर अपने देह में ही स्वप्न 
स्थान में यथेष्ट विहार करता है। यही स्वप्न कहा जाता है। आत्मा देहादि से 
अतिरिक्त है। लोहे के तप्त पिण्ड में जैसे अग्नि सर्वतः व्याप्त रहती है, वैसे 
ही शरीर को व्याप्त कर आत्मा उसमें स्थित रहता है। 


सुषुप्ति अवस्था में यह आत्मा किस क्रम से उपाधिलीन होता है? हृदय 


का स्वरूप क्या है? उपनिषद्‌ क्या है? प्राण और जीव में क्या अन्तर है? 
प्राण और शरीर का क्या सम्बन्ध है? “सत्यस्य सत्यम्‌” क्या है? गार्ग्योक्त 


- ब्रह्म का विस्तार से निराकरण कर काशिराज अजातशत्रु समुचित उत्तर देते हैं। 


प्राण का आश्रय शरीर है। इन्द्रियों का आश्रय भी शरीर है। शरीर में 
जब तक प्राण रहता है, तब तक इन्द्रियाँ भी उसमें रहती हैं। जिस भाग में 
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आण का संचार नहीं होता वह सूख जाता है। प्राण एवं शरीर के सम्बन्ध पर 
विस्तृत विचार किया गया है। शमदमादि के द्वारा मुमूर्ष को इन्द्रियों पर विजय 
प्राप्त करनी चाहिए। शरीर के अङ्गं में देवताओं एवं ऋषियों का निवास है। 
आँख की लाल धारियाँ एकादश रुद्र हैं, आँख का जल पर्यन्य देवता है। नेत्र 
में कनीनिका जो काली पुतली है वह आदित्य है। दो कान के, दो नाक के, 
दो आँख के और एक मुख के छिद्र मिलकर सात हैं। इनमें क्रम से गौतम, 
भारद्वाज, विश्वामित्र, जमदग्नि, वशिष्ठ, कश्यप एवं अत्रि ऋषि का निवास है। 
इसलिए उपासक अपने में हिरण्यगर्भ जो उपास्य है, उसके स्वरूप का 
अनुचिन्तन कर, अर्थात्‌ “मैं हिरण्यगर्भ हूँ” ऐसा ध्यान कर तद्रूप से उक्त ध्यान 
कर सकता है। शरीरेन्द्रिय में इस प्रकार देवत्व की परिकल्पना विश्व भर में 
नहीं है। आत्म तत्व के ज्ञात हो जाने पर सम्पूर्ण शङ्कायैं मिट जाती हैं। यथा-- 


भिद्यते हृदयग्रन्थिश्छिद्यन्ते सर्वसंशया:। 
क्षीयन्ते चास्य कर्माणि तस्मिन्‌ दृष्टे परावरे।। 


ब्रह्म के मूर्त एवं अमूर्त दो स्वरूप हैं। जो चाक्षुष प्रत्यक्ष हैं वे मूर्त हैं, 
जैसे पृथिवी, जल और तेज। वायु एवं आकाश अमूर्त हैं। सत्‌ का अर्थ 
अपरोक्षत्व और त्यत्‌ परोक्षत्व है। मूर्तत्व मर्त्यत्व स्थितत्व और सत्त्व इनसे 
विशिष्ट मूर्त ब्रह्म के रूप हैं। 


सत्य--सच्च व्यच्च सत्यम्‌’। विराट्‌ के शरीर को सत्य कहा गया है। 
नाम और रूप सत्य हैं। इसका अर्थ हुआ कि पृथिवी, अग्नि और जल ये 
तीनो भूत सत्संज्ञक है और वायु एवं आकाश ये दो भूत त्यतूसंज्ञक हैं। इसलिए 
सत्य शब्द से पाँचों भूतों का ग्रहण इष्ट है। अमूर्त, अमृत, यत्‌ और त्यत्‌ 
इन चार विशेषणों से विशिष्ट जो हिरण्यगर्भ है वही प्राण है। अन्त में मोक्ष 
के साधन पर विचार किया गया है। 
याज्ञवल्क्य एवं मैत्रेयी संवाद 

गार्ग्य, वालाकि एवं अजातशत्रु के कथोपकथन के बाद बृहदारण्यकोपनिषद्‌ 
का महत्त्वपूर्ण अंश याज्ञवल्क्य एवं मैत्रेयी संवाद है। याज्ञवल्क्य की मैत्रेयी एवं 
कात्यायनी दो पत्नियाँ थीं। संन्यास लेने से पूर्व उन्होंने दोनों में अपना धन 
विभाजित करना चाहा जिससे विवाद न हो। उन्होंने अपना मन्तव्य मैत्रेयी से 
कहा। साथ हीं साथ उन्होने ज्ञान के महत्त्व को बताते हुए उसे ही मोक्ष का 
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साधन बताया, धन को नहीं। मैत्रेयी विदुषी थी। वह याज्ञवल्क्य से प्रश्न पूछती 
जाती है। यदि मोक्ष का साधन वित्त नहीं तो ज्ञान के स्वरूप एवं आत्मतत्त्व 
का विवेचन कीजिए। स्त्रियों को संन्यास का अधिकार क्यों नहीं? याज्ञवल्क्य 
स्त्रियों के लिए भी कर्म संन्यास की बात स्वीकार करते हैं। 


भूमा क्या है? .“यत्र नान्यत्पश्यति नान्यच्छृणोति नान्यद्‌ विजानाति स 
भूमा”। जहाँ ज्ञाता-शेय, प्रमाता-प्रमेय आदि का भेद मिटकर अद्वैतभाव हो जाय 
वह भूमा की स्थिति है। 


आत्मज्ञान से सब कुछ कैसे विदित हो जाता है? क्योंकि आत्मा से 
अतिरिक्त कोई पदार्थ ही नहीं है। जो कुछ देखते या सुनते हैं वह सब आत्मा 
ही है। 

अरे मैत्रेयी, यह परमात्मा जो प्रकृत है वह महान्‌ अनवच्छिन्न देश-काल 
और वस्तुरूप त्रिविध परिच्छेदो से शून्य एवं पारमार्थिक है। 

हे मैत्रेयी, जैसे जल में घुले हुए नमक के ढेले को प्राप्त करना कठिन 
है, वैसे ही शरीर में व्याप्त यह परमात्माख्य वस्तु है। अविद्या द्वारा परिच्छिन्न 
होकर तुम संसारधर्मवती हुई हो। वस्तुतः अजर, अमर, अभय, शुद्ध 
अविद्याजनित भ्रान्ति-भेदवर्जित ब्रह्म में तुमने भेदबुद्धि उत्पन्न की है; क्योंकि 
अविद्या दशा में ही भेद-व्यवहार होता है, विद्या दशा में नहीं। 


याज्ञवल्क्य-मैत्रेयी संवाद का सर्वोत्तम अंश महर्षि द्वारा सहृदय होकर किया 
गया प्रिय एवं अप्रिय का विवेचन है। 


“न वा अरे पत्युः कामाय पतिः प्रियो भवति, आत्मनस्तु कामाय पतिः 
प्रियो भवति। न वा अरे जायायै कामाय जाया प्रिया भवति आत्मनस्तु कामाय 
जाया प्रिया भवति”।--पृ. १४२७।५ श्रुतिः। 


अरे मैत्रेयी, पति की प्रीति के लिए स्त्री को पति प्रिय नहीं होता; किन्तु 
अपनी प्रीति के लिए पति स्त्री को प्रिय होता है। पति के द्वारा स्त्री को सुख 
होता है। अतः स्त्री स्वसुख के लिए ही पति से प्रेम करती है। अतः हे मैत्रेयि! 
आत्मा द्रष्टव्य है, अर्थात्‌ आत्मा को देखना चाहिए, आत्मा श्रोतव्य (श्रवण करने 
योग्य) है। आत्मा के दर्शन से, श्रवण से, मनन से, निदिध्यासन से यह प्रपञ्च 
विदित हो जाता है। यह निश्चित है कि-- 
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क्षयान्ता निचयाः सर्वे पतनान्ताः समुच्छुया: । 
संयोगान्ता विप्रयोगान्ता मरणान्तं च जीवितम्‌।। 
अतः वैषयिक सुखों का त्याग कर आत्यन्तिक आत्म सुख का आश्रयण 
करना चाहिए। 
यह सम्पूर्ण संवाद हृदयस्पर्शी एवं मार्मिक है। पुराणों से ज्ञात होता है कि 
मैत्रेयी ने याज्ञवल्क्य के उपदेशों से प्रभावित होकर कर्म संन्यास ले लिया था। 
मधु-विद्या 
` श्रुति के अनुसार यह प्रसिद्ध पृथिवी सब भूतों की मधु है, अर्थात्‌ ब्रह्मादि 
से लेकर स्तम्बपर्यन्त सम्पूर्ण प्राणियों की मधु है। मधु का अर्थ कार्य है। मधु 
इव मधु अर्थात्‌ मधु के सदृश है। जैसे मधु कार्य है वैसे ही पृथिवी भी कार्य 
है। जैसे एक मधु का छत्ता अनेक मधुमक्खियों द्वारा निर्मित है, वैसे ही यह 
पृथिवी अनेक भूतों से निर्मित है। जैसे पृथिवी सब भूतों की मधु है, वैसे ही 
सब भूत पृथिवी के मधु हैं, अर्थात्‌ कार्य हैं। पृथिवी में जो यह चिन्मय, 
प्रकाशमय, अमृतमय और अमरणधर्मा पुरुष है, वह सब भूतों, का उपकारक 
होने से मधु है। सब भूत भी उक्त पुरुष के मधु हैं। जल, अग्नि, वायु, आदित्य, 
दिशायें, चन्द्रमा, विद्युत्‌, मेघ, आकाश आदि सभी कार्य-कारण-सङ्घातात्मा होते 
हुए परस्परोपकारकत्व रूप से मधु होते हैं। 


` सर्वं सर्वस्य कार्यं स्यात्‌ सर्वः सर्वस्य भोजकः। 
इत्येषा मधुविद्याऽत्र वैषम्यक्लेषहारिणी।। (१५४५।१४) 


प्राणि समुदाय मधु है। आत्मा सब भूतों की मधु है। मधु-विद्या के साथ 
एक आख्यायिका भी है। दध्यङ्‌ ऋषि ने पहले यह विद्या इन्द्र को दी। इन्द्र 
ने कहा था कि: यदि इस विद्या का उपदेश किसी अन्य को दोगे तौ तुम्हारा 
सिर काट देंगे। अश्विनीकुमारों ने उनका सिर काटकर घोड़े का सिर लगाकर 
दध्यङ्‌ ऋषि से यह विद्या सीख ली। इन्द्र के सिर काटने पर अश्विनीकुमारों 
ने उनका पहले वाला सिर, जो छिपाकर रखा था, लगा दिया। 


इस आख्यायिका का भी निहितार्थ है। मधु-विद्या के दो भेद हैं-- पहला 
त्वाष्ट्र है। त्वाष्ट्र नाम आदित्य का है। तत्सम्बद्ध यज्ञ का छिन्न सिर सूर्य हुआ। 
“यज्ञस्य शिरोऽच्छिद्यत’ इत्यादि। इस प्रकार प्रवर्ग्य कर्माङ्गभूत जो विज्ञान है वह 
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त्वाष्ट मधु है। दूसरा कक्ष्य (गोप्य) परमात्म सम्बन्धी विज्ञान मधु है। इस 
आख्यायिका का निहितार्थ है कि उपयुक्त शिष्य में विद्या प्रतिष्ठित करनी चाहिए। 
इसके लिए यदि प्राण भी देना पड़े तो गुरु को तत्पर रहना चाहिए। 


मधु-विद्या का वर्णन छान्दोग्य एवं बृहदारण्यक दोनों उपनिषदों में है। 
बृहदारण्यक के मधु-ब्राह्मण के विवेचन में भगवत्पाद आचार्य शङ्कर की टिप्पणी 
द्रष्टव्य है-- “यस्मात्‌ परस्परोपकार्योपकारकभूतानि जगत्‌ सर्वं पृथिव्यादि यच्च 
लोके”। क्योंकि पृथिव्यादि ब्रह्माण्ड के भाग में परस्पर उपकायॉपकारक भाव 
है और यह भी ज्ञात है कि जिन वस्तुओं का लोक में उपकायॉपकारक भाव 
हैं, वे एक ही कारण से उत्पन्न होते हैं- “तदेककारणपूर्वकमेकसामान्यात्मक- 
मेकप्रलयञ्च दृष्टम्‌”। एक ही कारण है, एक ही तत्व है एवं एक ही में नष्ट 
हो जाते हैं। इसलिये यह ब्रह्माण्ड, जिसमें पृथिव्यादि है, परस्पर कार्य-कारण 
भाव के कारण निश्चय ही समान है 


“तस्मादिदमपि पृथिव्यादिलक्षणं परस्परकार्यकारणत्वात्‌ 
तथाभूतं भवितुमर्हति” 
मधु-विद्या क्या है? मधु कार्य है- “इयं पृथ्वी प्रसिद्धं कार्य सवेषां 
भूतानाम्‌। यथा एको मध्वपूपोऽनेकैः मधुकरैः निर्वर्तितः, एवमियं पृथ्वी 
सर्वभूतनिर्वर्तिता। तथा सर्वाणि भूतानि पृथिव्यै मधुकार्यम्‌/। आचार्य शङ्कर ने 
पूर्वोक्त विचार को अधिक स्पष्ट कर दिया है। 


आत्मा सूक्ष्म शरीर के साथ (लिङ्गाभिमानी) मधु की तरह है। सभी जीवों 
के लिए वह उपकारक है एवं सभी जीव उसके लिए मधु के समान हें! 


“पृथ्वीभूतानि अमृतमयपुरुषाः, एवं अध्यात्मशरीरा, एवमेतच्चतुष्टयं 
तावदेकं सर्वभूतकार्यम्‌, अतो अस्यैककारणपूर्वकता परमार्थतो ब्रह्म””। ब्रह्म ही 
सत्य है, शेष सभी कार्य हैं। “मधु्ञानं ब्रह्मविज्ज्ञानम्‌'' (छा. ३।३।११।४)। 
सभी में आध्यात्मिक एकता है। पृथ्वी, आप, अग्नि, वायु, आदित्य, दिशायें, 
चन्द्रमा, विद्युत्‌, मेघ, आकाश एवं धर्म सभी उसी के परिस्पन्द हैं। आत्मा ही 
सभी का शासक है- “सर्वेषां भूतानामधिपतिः। तद्यथा रथनाभौ च आरा: सर्वे 
समर्पिताः” । 


वैदिक दर्शन के अनुसार यह अखिल ब्रह्माण्ड मधुवत्‌ मधुर है। हम पित्त 
से ग्रस्त हैं, अतः यह कष्टकर प्रतीत होता है। जो जीवन्मुक्त हैं उनके लिए 
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यह विश्व मधुवत्‌ है। बौद्ध एवं जैन इसे दुःखमय मानते हैं। 

छान्दोग्य उपनिषद्‌ में मधुविद्या को सूर्य की उपासना-पद्धति माना गया 
है-- “सवित्तृविषयमुपासनम्‌””। 

बृहदारण्यक उपनिषद्‌ में भी शाकल्य ने याज्ञवल्क्य से पूछा--'कतमा 
अदित्या:' कितने आदित्य हैं? याज्ञवल्क्य ने कहा--'द्वादशा वै मासा:” बारह 
मास ही आदित्य हैं। वे अपने साथ सब कुछ ले जाते हैं। इसीलिए आदित्य 
है-- “सर्वमाददाना यान्ति”। मधुविद्या का सम्बन्ध आदित्य की उपासना से 
सम्बद्ध है, इसमें सन्देह नहीं। 

याज्ञवल्क्य काण्ड 


उपदेश-प्रधान मधुकाण्ड की समाप्ति पर उपपत्तिप्रधान याज्ञवल्क्य-काण्ड 
तृतीय अध्याय से प्रारम्भ होता है। वाद तीन प्रकार के होते हैं--- वाद, जल्प, 
और वितण्डा। वाद का लक्षण बताया गया है-- “प्रमाणतर्कसाधनोपालम्भ: 
सिद्धान्तविरुद्धपञ्चावयवोपपन्नः पक्षप्रतिपक्षपरिग्रहो वादः”। सारांश यह है कि तत्त्व 
जानने की इच्छा वाले पुरुषों की कथा वाद है। जल्प की परिभाषा है-- 
“यथोक्तोपपत्रशछलजातिनिग्रहसाधनोपलम्भो जल्प:”। अर्थात्‌ तत्त्व निर्णय और 
विजय प्रयोजन के लिए जल्प होता है। वितण्डा की परिभाषा है-- “सप्रतिपक्ष- 
स्थापनाहीना वितण्डा”। इसमें एक ही पक्ष की स्थापना होती है। वितण्डा केवल 
विजय के लिए को जाती है। यहाँ केवल वाद एवं जल्प का हो प्रयोग किया 
गया है। वाद एवं जल्प में अन्तर यह है कि वाद में छल आदि विग्रह का 
प्रयोग नहीं होता और जल्प में होता है। प्रारम्भ जल्प कथा से होता है। 
अश्वल एवं याज्ञवल्क्य 

इसके अन्तर्गत विचारणीय विषय हैं-- मृत्यु का अतिक्रमण कैसे हो, मृत्यु 
का निर्णय, संसार की व्याप्ति, आत्मा का निर्णय, आत्मा में ब्रह्मता, 
ब्रह्कार्यवाद, कारण की अवस्था एवं ब्रह्मतत्त्व का निरूपण आदि। देवताओं 
का निरूपण और सगुण-निर्गुण ब्रह्म का निरूपण किया गया है। प्रारम्भ एक 
आख्यायिका से होता है। विदेह राजा जनक की सभा में ब्रह्मवेत्ता महर्षि इकट्ठे 
हुए। घोषणा की गयी, जो सबसे बड़ा ब्रह्मवेत्ता हो वह दस-दस पाद सोने से 
मढ़ी एक हजार गायें अपने साथ ले जाये। याज्ञवल्क्य अपने को सबसे बड़ा 
ब्रह्मवेत्ता मानते हुए अपने छात्र सामाश्रव से गायों को घर ले जाने के लिए 
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कहा। वहाँ उपस्थित ब्रह्मवेत्ताओं में अश्वल ने “मृत्यु को अतिक्रान्त करने के 
उपाय' पर प्रश्‍न पूछना प्रारम्भ किया। यजमान मृत्यु का अतिक्रमण कैसे कर 
सकता है? याज्ञवल्क्य ने उत्तर दिया-- 'अग्निरूप से अधिदैवत रूप में 
दृश्यमान साधनों से यजमान की मुक्ति होती है'। अश्वल, याज्ञवल्क्य से प्रश्‍न 
पर प्रश्न करते जाते हैं और याज्ञवल्क्य उनका समुचित उत्तर देते जाते हैं। 
सम्पद्‌ क्या है? स्वल्प कर्म में महत्‌ कर्म का चिंतन सम्पद्‌ है। जैसे अग्निहोत्र 
करने वाला व्यक्ति यह ध्यान करे कि हम अश्वमेध यज्ञ कर रहे हैं-- यह सम्पद्‌ 
कहा जायेगा। पुनः शंका होती है, यदि छोटे कर्म से ही बड़े कर्म का फल 
मिलने लगे तो महान्‌ कर्म में किसी की प्रवृत्ति क्यों होगी? कहा गया है 

अक्के चेन्मधु विन्देत किमर्थ पर्वतं ब्रजेत्‌। 

इत्यस्यार्थस्य संसिद्धौ को विद्वान्‌ यलमाचरेत्‌।। 


अर्थात्‌ यदि घर के कोने में शहद मिल जाय तो पर्वत पर कौन जायेगा? 
इन सब प्रश्नों का उत्तर देते जाते हैं। अश्वल ऋषि श्रौत विद्या के ज्ञाता थे। 
उन्होंने कठिन प्रश्न किये, जिनका समाधान भी याज्ञवल्क्य ने किया। मृत्यु की 
मृत्यु क्या है? इसका उत्तर देते हुए याज्ञवल्क्य उदाहरण से स्पष्ट करते हैं-- 
अग्नि जगत्‌ मात्र की विनाशक है। इसीलिए अग्नि को मृत्यु कहते हैं; किन्तु 
उस अग्निरूपी मृत्यु को जल खा जाता है। पुनः प्रश्‍न करते हैं कि मृत्यु की 
मृत्यु पुनः उस मृत्यु की मृत्यु इससे अनवस्था हो जायेगी। इसका उत्तर देते 
हुए, याज्ञवल्क्य कहते हैं- अज्ञान सर्ववन्द्य मृत्यु की मृत्यु है। आत्मतत््वज्ञान 
अज्ञान की मृत्यु है और अन्तत: विज्ञान ही विज्ञान की मृत्यु है। 
भुज्यु - याज्ञवल्व्य-संवाद्‌ 

इसके बाद भुज्जू नामक ऋषिं याज्ञवल्क्य से प्रश्‍न पूछने लगे। उन्हें यह 
अभिमान था कि संसार को अवधि का ज्ञान गन्धर्व द्वारा उन्हें ही प्राप्त है। उनका 
प्रश्न है कि संसार का लक्षण है- 'जनन-मरणशीलत्व' और ब्रह्मा की आयु 
भी सौ वर्ष कही गयी है। अत एव वे भी नित्य नहीं हैं, फिर नित्य क्या है? 
'अविद्यामात्र दौहित्र शुद्धात्मक स्वरूप मोक्ष है”! मानसिक तथा वाचिक, कायिक 
रूप तीन प्रकार के कर्मों का फल सत्त्वगुण, तमोगुण और रजोगुण के भेद से 
तीन प्रकार का उत्तम, मध्यम, अधम तीन प्रकार के प्राणियों का संसार कहा गया 
है। “पारिक्षित क्या है'? इसका भी उत्तर देते हैं। ब्रह्महत्या आदि पाप जिससे 
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नष्ट हो जाते हैं, वह परीक्षित यज्ञ है और उसका अनुष्ठान करना पारिक्षित। उत्तर 
से सन्तुष्ट होकर भुज्जू भी वाद से उपरत हो गये। 
उशस्त एवं याज्ञवल्क्य 

इसके बाद चक्र के पुत्र शस्त चाक्रायन ने प्रश्‍न पूछना शुरू किया। जो 
ब्रह्म साक्षात्‌ अव्यवहित है वह कौन है? ब्रह्मवेत्ता याज्ञवल्क्य ने उनका भी 
समुचित उत्तर दिया। बात बढ़ती है, वे याज्ञवल्क्य पर व्यंग करते हैं कि गायों 
का लालच छोड़कर साधुभाव से जो अपरोक्ष ब्रह्म है उसके सम्बन्ध में कहिंए। 
याज्ञवल्क्य अपने उत्तर से उन्हें संतुष्ट कर देते हैं और स्वयं को सवोच्च ब्रह्मवेत्ता 
सिद्ध कर देते हैं। इस खण्ड में भर्तृप्रपञ्च एवं गौडपादाचार्य के नाम की चर्चा 
की गयी हैं। 

चिद्या- विद्या के सन्दर्भ में अनेक उत्कृष्ट उद्धरण यहाँ उपलब्ध हैं। 
शास्त्रों में बताया गया है कि ऋग्वेद, यजुर्वेद, सामवेद और अथर्वाङ्गिरस ये 
चार वेद हैं। इतिहास अर्थात्‌ ब्राह्मण, जिसमें उर्वशी, पुरूरवा आदि का संवाद 
है। पुराण-विद्या अर्थात्‌ नृत्यगीतादि शास्त्र, उपनिषद्‌, सूत्र आदि को परमात्मा 
का ही उच्छवास माना गया है, श्रवण, मनन, निदिध्यासन आदि का विवेचन 
है। श्रवण, मनन के बाद गुरुमुख से सुनी हुई बात का निरन्तर विषयान्तर से 
अव्यवहित विचार निदिध्यासन है। विद्या के सन्दर्भ में कहा गया है कि विद्या 
को गुप्त रखना चाहिए। विद्या ब्राह्मण के पास आकर कहने लगी-- मैं तुम्हारी 
हँ मेरी रक्षा करो, अयोग्य और अभिमानी को कभी मत दो, मेरी रक्षा करो। 
विद्या के साथ मर जाना उत्तम है, पर ऊसर में विद्या को कभी नहीं बोना 
चाहिए। मेरे छ: तीर्थ हैं-- ब्रह्मचारी, धनदायी, मेधावी, श्रोत्रिय, प्रिय और जो 
विद्या से विद्या का ग्रहण करता है। 

चरक, जो भ्रमण करते हुए अध्यापन करते थे, बृहदारण्यक में उनकी 
चर्चा भी है। (मद्रेषु चरकाः पर्यव्रजाम:--३।१)। चरक वे ब्रह्मचारी हैं जो 
अध्ययन के लिए ब्रत का आचरण करते हैं एवं भ्रमणशील हैं। 


विधि तीन प्रकार की होती है। प्रथम है अपूर्व विधि, जो प्रत्यक्षादि 
प्रमाणान्तर से अप्राप्त है, जैसे-- “अग्निहोत्रं जुहोति स्वर्गकामः'। दूसरा है पक्ष 
में अप्राप्त का विधान, नियम विधि, जैसे- “ब्रीहीन्‌ अवहन्ति’। धान से तंदुल 
अवघात अथवा नख-विदलन से हो सकता है और तीसरी है परिसंख्या-- पञ्च 
पञ्चनखा भक्ष्याः? आदि। गुरु-शिष्य सम्बन्ध पर भी स्मृतिकार के नियम यहाँ 
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उद्धृत किये गये हैं। राजा अजातशत्रु के पास वालाकि ब्रह्मविद्या के लिए गये। 
राजा ने कहा-- ब्राह्मण का शिष्य राजा होता है, आपत्ति काल में अब्राह्मण 
से ब्राह्मण विद्या ग्रहण करें। जब तक अध्ययन पूरा न हो तब तक उसका 
अनुगमन भी करें, अध्ययन की समाप्ति के बाद नहीं। यह गौतम आदि का 
सिद्धान्त है। 


वर्णनशैली-- पूर्व की अपेक्षा प्रस्तुत खण्ड में वर्णन-शैली अधिक 
प्रभावोत्पादक है। कथोपकथन अथवा वार्तालाप शैली में उपयुक्त शब्दों का चयन 
किया गया है। अच्छा तो सुनिये, ध्यान देकर सुनिये, मनन कीजिए, ऐसा मत 
कहिए आदि टिप्पणियों से ऐसा प्रतीत होता है जैसे दो व्यक्ति आमने-सामने 
बैठकर गहन वार्ता में निमग्न हैं। पुष्पपुटक-न्याय, कैमुतिक-न्याय आदि की चर्चा 
भी है। कहीं व्यंग्य करते हुए कहते हैं कि तर्करूपी घोड़े की पीठ पर आरूढ़ 
जो मन्दमति हैं उनको वेदार्थ में भी संदेह होता है। इस प्रकार की टिप्पणियाँ 
मन को छू जाती हैं। 


ब्रह्मविद्या का यह अप्रतिम ग्रन्थ बहुत दिनों से विस्मृति के गर्भ में ही 
था। पूज्य पितामह महामहोपाध्याय पं. श्री हरिहरकृपालु हिवेदी जी ने सम्पूर्ण 
वेदान्त-दर्शन को आत्मसात्‌ कर इसे हस्तामलकवत्‌ बना दिया है। अल्पज्ञ 
भी मूलविषय को हृदयङ्गम कर सकता है। पूज्य पिताश्री आचार्य ब्रह्मदत्त 
द्विवेदी जी की हार्दिक इच्छा इस महाग्रन्थ के प्रकाशन की थी। उनकी इस 
इच्छा को पूर्ति माननीय कुलपति डॉ. मण्डन मिश्र जी ने अत्यल्प समय 
में पूर्ण कर उनके प्रति अपनी सच्ची श्रद्धाञ्जलि अर्पित कर दी है। मैं उनकी 
इस सदाशयता के प्रति नतमस्तक हूँ! 


मुझे विश्वास नहीं था कि इसका प्रकाशन इतना शीघ्र एवं इतनी भव्यता 
से होगा। डॉ. हरिश्चन्द्रमणि त्रिपाठी, निदेशक, प्रकाशन विभाग की तत्परता 
से असम्भव भी सम्भव हो सका है। मैं उनके प्रति आभार व्यक्त करता हूँ। 
प्रकाशन विभाग के डॉ. हरिवंश पाण्डेय आदि अन्य सदस्यों ने श्रमपूर्वक इस 
महायज्ञ को पूर्ण करने में सहयोग दिया है। श्रीजी प्रिण्टर्स के प्रबन्धक श्री अनूप 
कुमार नागर जी धन्यवाद के पात्र हैं, जिन्होंने इसे मोहक साजसज्जा एवं 
स्पष्टाक्षरो से सँवारा है। 


वाराणसी वाचस्पति (द्विवेदी 
रामनवमी, | पूर्व अध्यक्ष, शिक्षाशास्त्र विभाग 
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अथ पञ्चम ब्राह्मणम्‌ 
जीवतः करमेकतत्वलक्षणो5नर्थ ईरितः। 
सृतस्याऽविदुपः कर्मफलानर्थ इहोच्यते ॥ १॥ 
पूर्वजन्मन्यबुष्ठाय कमोपास्ती अनात्मवित्‌ । 
जगत्‌ सप्षान्नरुपेण सृजत्युत्तरजन्मनि ॥ २॥ 


सन्गतिका प्रदशन करनेके लिए पूर्वेकथितका अनुवाद करके सप्ता 
ब्राह्मणका तात्पर्य कहते हैं--“जीवतः” इत्यादिसे । 

चतुर्थे ब्राह्मणमें जीवित अवस्थामै ऐहिक या आमुष्मिक फलके लिए 
विहित और निषिद्ध कर्मके कतोका कदखलक्षण अनर्थ कह चुके हैं । अब पञ्चम 
्राह्मणमें मृत अविद्वानके कर्म और ज्ञानके फळरूप अनर्थको कहते हैं। कमें 
'कर्म' शव्द उपलक्षण है, अर्थात्‌ कर्मशव्दसे वक्ष्यमाण ज्ञानका मी संग्रह समझ 
लेना चाहिए । पूर्व जन्ममें जीवका जैसा शुक्ल, ऋृष्णादि कर्म और ज्ञान होता है, 
उसीके अनुसार मरणके वाद पुनः अन्य शरीरके साथ उसका सम्बन्ध होता दै 
और उसीके अनुसार जाति, आयु और भोग आदि फल मी मिलते हँ । 
सांसारिक उत्तम राज्य आदिके भोग भी परिणाममें विरस, विनाशी और बन्धनके 
हेतु होनेसे वेदान्तियोंके मतसे अनर्थ ही कहे जाते हैं ॥ १ ॥ 

“पूर्व जन्म०” इत्यादि । आत्माको न जाननेवाले संसारी पुरुष द्वारा अनुष्ठित 
पूर्व जन्मके कर्म और उपासना मेदज्ञानपूर्वक ही हैं, क्योंकि मेवज्ञानके बिना 
कर्मानुष्ठान या उपासना नहीं हो सकती। अन्ततः उपास्य और उपासकका मेद उपा- 
सनाके लिए आवश्यक ही होता है। 'अन्योऽसावन्योऽहमस्मीति नासौ वेद? इत्यादि 
श्रुतिसे उपासनज्ञान आविधिक है, यह निश्चित होता है। इन दोनोंका 
अनुष्ठान करके जीव भावी जनममें सपान्नरूपसे जगतकी सृष्टि करता दै । 

शङ्का-विशिष्ट ज्ञान-क्रियासे युक्त सूत्रामा जगत्की सृष्टि कर सकता 
है, क्योंकि वह अप्रतिवद्ध ज्ञान-क्रियारूप शक्तिसे विशिष्ट है । जीवात्मा तो उक्त 
ज्ञान-क्रियारूप शक्तिसे शुन्य है, अतः वह सृष्टि केसे कर सकता है ! यदि वह 
स्रष्टा होता, तो अपने प्रतिकूल पदाथोकी सृष्टि क्यों करता £ 

समाधान--जेसे सूत्रामा पूर्व जन्ममें विहित और अविदित ज्ञान और कर्म 
करता है और उसके प्रभावसे इस कर्पमें जगतका स्रष्टा होता दै, वैसे ही 
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जीव मी उक्त ज्ञान और कर्म द्वारा जगतका स्रष्टा माना जाता है; पूर्वार्जित कर्मका 


भोग करनेके लिए ही आगेकी सृष्टि होती है; इसलिए जीवका अदृष्ट मी सृष्टिमे 
निमित्त है; अतएव भोगारम्मक अदृष्टके न रहनेपर मी प्रलय होता है; ऐसा माना 
जाता है। 'सुजि' ( भोजनरूप ) क्रिया जैसे भोक्ताके लिए होती है, वैसे ही 
( सृष्टि ) भी मोक्ताके लिए ही होती है । 

शङ्का--सगै ( सृष्टि ) भोक्ताके लिए है, यह ठीक है, किन्तु वह भोक्ताके 
अदृष्टसे हुआ है; यह कहनेकी क्या आवश्यकता है ! 

समाधान--जैसे जीवको दृसरेके शरीरसे सुख-दुःखका परिज्ञान नहीं होता, 
किन्तु अपने शरीर आदिसे ही होता है, क्योंकि अपना शरीर ही अपने अदृष्टसे 
वना है, अन्य शरीर नहीं, इस नियमके देखनेसे यह माना जाता है कि जो 
जिसके अदृष्टसे बना है, उसके द्वारा ही उसको उपभोग (सुख-दुःखका साक्षात्कार) 
होता है, दृसरेके द्वारा नहीं होता । जगतके द्वारा जीवोंको उपभोग होता है, 
इसलिए जीवोंके अदृष्टसे ही जगत्‌ बना है, यह मानना चाहिए । 

शक्का--यदि उक्त न्यायसे जीवोंके अदष्टसे संसार बना है, तो शरीर, इन्द्रिय 
आदिके समान जगत्‌ असाधारण हो जायगा; सर्वसाधारण नहीं हो सकेगा, किन्तु 
पृथिवी, जल आदि साधारण देखे जाते हैं । 

समाधान--संपूर्ण कर्मोंके फळ दो प्रकारके होते हैं--एक साधारण और 
दूसरा असाधारण | जैसे वर्षी और धूप, दिन तथा रात्रि आदि साधारण हैं, क्योंकि 
अनेक जीवोंके लिए तृप्तिकर वषी, सन्तापकर ग्रीष्मकी धूप, निदासुखके लिए रात्रि 
और कर्म करनेके लिए दिन होता है । 'रात्रिः खमाय भूतानां चेष्टाये कर्मणामहः? 
इत्यादि धर्मशास्त्र मी साधारण स्में प्रमाण है । नावमें बैठे हुए अनेक प्राणियोंके 
दैवदुर्विपाकसे नाव इव जाती है और 'कुपितकपिकपोलान्त्तोदुम्बरद्रीमशकवत्‌? 
( कुद्ध वानरकी गालमें गये .हुए गूळरके फलमें जो मच्छर हैं, वे सब दुर्देवसे 
मर जाते हैं ) इत्यादि दृष्टान्तोंसे अनेक प्राणियोंके अदृ्से साधारण कार्य भी होताहै 
यह मानना पड़ेगा और शरीर, इन्द्रिय आदि असाधारण कार्य तो प्रसिद्ध ही हैं । 

सारांश यह है कि अदृष्टसे तीन प्रकारके कार्य होते हैँ--साधारण, असा- 
धारण और उमयामक । साधारण नृत्यादि हैं, क्योंकि अनेक जीव एक समयमें 
उसे देख सकते हैं और तज्जन्य आनन्दका अनुभव करते हैं । असाधारण अपने 
पुत्रके अवलोकनसे जनित सुख है और उभयात्मक रमणीय बगीचा आदिके दर्शनसे 
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चतुर्थत्राहमणग्रोक्तं यद्यपि ज्चानकर्मणोः। 

फळं तथापि वेपम्यमस्ति जीवेशरूपतः ॥ ३॥ 

उत्कृश्ज्ञानकर्मश्यां वैराजं पदमाप्य यत्‌ । 

जगत्‌ सजति तत्प्रोक्तं चतुर्थब्राह्मणे पुरा ॥ ४॥ 

निकृष्ज्ञानकर्मभ्यां मनुष्यादिपदं गतः | 

स्वभोग्यं सृजते यत्तत्पञ्चमेऽस्मिन्तुदीर्यते ॥ ५॥ 

सृष्ट्या क्रीडत्यवि भ्रान्त ऐन्द्रजालिकवदिराद । 

स्वमदृष्टयेव विश्रान्तः सृष्ट्या क्लिश्वाति मानवः ॥ ६॥ 
होनेवाला सुख है | अतः यह सिद्ध हुआ कि साधारणरूपसे, असाधारणरूपसे 
तथा उभयरूपसे कर्मफलभोगके लिए ही जगत्‌ हे । यह सगै अदृष्टवश एक-एक 
प्राणी द्वारा भी वना है । इसी अभिप्रायसे मधुविद्याके मसज्ञमें इस सिद्धान्तको 
कहेंगे कि सव सबके कती हैं और कार्य भी हैं ॥२॥ 

“चतुर्थ ०” इत्यादि। यद्यापे चतुर्थ ब्रह्मणमें ज्ञान और कर्मोंके फोका निरूपण 
हो जुका है, तथापि पञ्चम ब्राहमणं फिर उन्हींका निरूपण करते हैं, इसलिए पुनरुक्त 
दोष होगा, इस शङ्काका निराकरण--'जीवेशरूपतः' इस शब्दसे करते हें 
अथोत्‌ चतुर्थ ब्राह्मणमें ईश्वरके ज्ञान और कर्मके फलोंका निरूपण किया गया है 
और इस पञ्चम ब्राह्मणमें जीवके ज्ञान और कमोंके फलाका निरूपण किया 
जायगा; अतः पूर्वकी अपेक्षा इसमें यह भेद है, इसलिए उक्त दोषकी प्राप्त 
नहीं है ॥ ३॥ 

वैषम्यको ही स्फुट करते हैं--उत्कृष्ट ०” इत्यादिसे । 

उत्कृष्ट याने अतिप्रशस्त ज्ञान ( माणादिकी उपासनासे होनेवाळा तथा सम्पूर्ण 
पदाथाँको विषय करनेवाला अप्रतिवद्ध यथार्थ ज्ञान ) और अश्वमेधादि याग 
जन्य अदृष्ट--इन दोनोंके द्वारा विराद्के स्थानको प्राप्त कर जिसने जगत्‌की 
सृष्टि की है, वह पहले, चतुर्थ ब्राह्मणमें, कहा गया है, अतः उसको यहाँ नहीं 
कहते; इसलिए पुनरुक्त दोषकी प्रसक्ति नहीं है। किन्तु उक्त ज्ञान और कर्मकी 
अपेक्षासे निकृष्ट ज्ञान और कर्म द्वारा मनुष्यभावको प्राप्त हुआ जीव, जो कि 
अपने भोगके अनुकूल अनेक पदार्थोंकी सृष्टि करता है, उसीको इस पञ्चम 
रा्मणमें कहते हैं ॥ ४, ५॥ 

साधन-बैपम्य कहकर फल-वैपम्य कहते हैं--सृष्थ्या' इत्यादिसे । 
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येन यदू इश्यते त्त तेन रुष्टं स्वकर्मणा । 
इइयस्य आन्तिरूपत्वाइशन सृष्टिरुच्यते || ७॥ 


जैसे ऐन्द्रजालिक (जादूगर) सर्प आदि और दृसरेका सिर काटना आदि विविध 
दुःखप्रद्‌ वस्तुएँ उत्पन्न करके उन्हें दुसरोंको दिखलाता है और वे भयप्रद कर्माको 
सत्य समझकर दुःखी होते हैं; किन्तु जादूगर उन कर्मोंको मिथ्या समझकर 
स्वयं दुःखी नहीं होता, वह तो उन कमोंसे दूतरेको व्यर्थ दुःखी 
देखकर खेछता दै, खेले सुखका अनुभव करता है, वैसे ही विराट्‌ अविश्रान्त 
तथा भ्रमशुन्य होकर मायाके सहश विविध क्केशप्रद पदार्थोंकी सृष्टि कर उससे 
आमोद-प्रमोद ही करता है, स्वयं अणुमात्र भी क्लेश नहीं करता । वस्तुतः 
अमान्तमें ककेशका कारण मी तो कोई नहीं है और आन्त जीव उन वस्तुओंको 
यथार्थ मानकर स्वयं .केशका अनुभव करता है । जैसे स्वप्तमें ्याघ्रको 
देखकर भयमीत होता है, वस्तुतः व्याघ और उसके दर्शनके उस कामें 
मिथ्या होनेपर मी उनको सत्य समझकर ही दुःखी होता है। यदि उस 
काल्‍में यह प्रतीत हो जाय कि यह स्वमन है, अतएव मिथ्याज्ञान है तो 
दुःख नहीं होता, अगर होता है तो थोड़ा होता है, ऐसा प्रायः स्वभसें 
देखा जाता दै, इसीछिए ज्ञानियोंको इष्टवियोग आदिसे उतना दुःख नहीं होता 
जितना कि अज्ञानियोंको होता है। 'आहेदं मिथिलादादे न मे किञ्चन दह्यते? इत्यादि 
वचन भी इस अर्थके ही पोषक हैं। “मानव? शब्द संसारी जीवमात्रका उपलक्षण 
है । मनुष्योंका ही झाखमें अधिकार है, इसलिए मानव कहा । 

शङ्का-ईश्वर साक्षात्‌ तथा विराद्के द्वारा जगतका स्रष्टा है; यह शति, 
स्मृति तथा पुराण आदिसे ज्ञात हे । तथा युक्तिसे भी तार्किक कहते हैं--सर्वज्ञ 
एवं सपेशक्तियुक्त ईश्वरसे ही सृष्टि होती है, सम्मव भी यही है; अतः आप 
जीवोंसे सृष्टि केसे कहते हैं £ जीव तो स्वयं सर्गके अन्तरत है। कार्य ही तो अपना 
कारण नहीं हो सकता । इश्वरसृष्ट प्रपञ्चसे अतिरिक्त दूसरा प्रपच्च प्रत्यक्षसिद्ध भी नहीं 
है, जिससे कि अमुक प्रपञ्च ईश्वरसष्ट है और अमुक जीवसुष्ट है, यह कह सके । 
एक ही ईश्वर द्वारा सृष्ट प्रपश्व देखते हैं, उसको जीवस कैसे कहते हो £ ॥६॥ 

समाधान--िन' इत्यादिसे । 

जो जिप्तको देखता है, उसके कर्मसे वह बना है, ऐसा माना 
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सृष्ट जगद्विराजेदं सदेवपशुमालुपम । 
म्त्येनाऽपि जगत्सृष्टं सविराण्नरदेवतम्‌ ॥ «॥ 


जाता है; इश्य आन्तिस्वरूप है। दर्शन ही वस्तुतः सृष्टि है। जो पुरुष 
मातिभासिक शुक्तिरजत आदि देखता है; उसीके अददश्से झुक्तिशकलमें प्राति- 
मासिक रजतकी उत्पत्ति मांनी जाती दै । प्रतिमासमात्रस्वरूप होनेसे वह भानके 
समय तक ही रहता है और भाननिदचिके साथ ही निवृत्त हो जाता है। 
जगत्‌ यद्यपि वेत्ता नहीं दै, किन्तु कस्पाम्तस्थायी दै; तथापि जगत्के दो 
आकार हैं--एक इैस्वरसृष्ट, जो सर्वसाधारण तथा उक्त काळ तक स्थायी है। 
दूसरा आकार देयोपादेयस्वादि है, यह जीवसुष्ट है और स्वामिक इइ्यके 
समान प्रातिभासिक है । देय आदिके ज्ञानके कालमें ही हेयत्व आदिके आकारसे 
जगत्‌ रहता है, इसलिए इस आकारसे जगत्‌ जीवकृतृंक माना जाता है। इस 
विषयका इष्टिसुष्टिवादमें विशेषरूपसे निरूपण किया गया दै, यहां विस्तारके भयसे 
इस विषयमें विस्तार नहीं किया जाता ॥ ७॥ 

“ “सुष्टस इत्यादि । यद्यपि देवता, पशु, मनुष्य आदिसे युक्त जगत्‌ स्वरूपतः 
तो विरादूसे बना है तथापि भोग्याकार, उपादेयस्वाक्ार आदिसे विशिष्ट कार्यकारणा- 
त्मक विराडू , नर और देवताके सहित सम्पूर्ण जगत्‌ जीवका बनाया दै । 

भाव यह है कि सुवर्ण द्रम्यका स्वरूप विरादूने बनाया है । वह स्वतः 
किसीको सुख या दुःख नहीं देता । जीवने उसमें उपादेयस्वभावकी सृष्टि की है 
इस कारण पानेवालेको सोना सुख देता है और न पानेवालेको दुःख देता है; 
जिनकी उसमें उपादेयताबुद्धि नहीं है; जैसे वीतराग अथवा पशु आदि, उनको 
सोना न सुखमद होता है और न दुःखमद दी होता दै । इसी प्रकार हर एक 
विषयमें दृष्टि देनी चाहिए। समष्टिस्वरूप विरादू स्वयं तत्तत्‌ आकारोंसें स्वमके 
समान नानाविध देवता, पशु, मनुष्य आदिको देखता है और व्यष्टयात्मा मनुष्य 
आदि अपनेको यथार्थ संतारी ग्रानकर दुःखादि भोगते हैं और उसकी निवृत्तिके किए 
विराडादि देवताओंकी कल्पना कर उनकी उपासना करते हैं । वस्तुतः उपासक 
उपास्यसे व्यतिरिक्त तत्त नहीं है, केवल भ्रान्तके समान वह उसे अतिरिक्त मानता 
है और पशु आदिको अपनेसे निकृष्ट मानकर अपने स्वार्थकी सिद्धिके किए उसने 
उनको अपने सुखका साधन बना छिया है। और देवताओंकी, उपासना आदिके 
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तेन तेनेक्षितः खमस्तत्तत्कर्माचुसारत; । 
सुखदुःखे तस्य तस्य यथा दत्त तथा जगत्‌ ॥ ९॥ 


द्वारा, प्रसन्नता चाहता है, उसीके लिए याग, दान, होम आदि औत-स्मात्त कर्मोंका 
अनुष्ठान करता है । उनके कोपका परिहार करनेके लिए निषिद्ध कर्माका त्याग 
करता है। वही कर्मी कहा जाता है ॥८॥ 

उक्त रीतिसे जगत्‌ जीव द्वारा बना है, इसका उपपादन करके जीवसृष्ट ही 
जगत्‌ जीवके सुख-दुःखका निदान है, ऐसा दृष्टान्वके साथ कहते हैं-- 
“तेन तेने०' इत्यादिसे । 

अपने-अपने कर्मोंके अनुसार मनुष्य जेसा-जेसा सुस्वम अथवा दुःस्वम 
देखता है, वह सुस्वम या दुःस्वभ मनुष्यको वैसा सुख अथवा दुःख देता है । 

तापपर्य यह है कि जीवकी जागर, स्वम और सुषुप्ति--ये तीनों अवस्थाएँ 
मोगाथे ही हैं । भोगका मूळ अदृष्ट है। जाग्रत्‌ अवस्थामै सुख आदिका भोग जैसे 
धर्मादिके अधीन हे अर्थात्‌ जिसका जैसा धर्म्मादिका प्राजुय होता है, उसको वैसा 
सुखादिका प्रचुर भोग प्रात होता है, वैसे ही स्वामिक सुखादि मी अदृष्टमुलक हैं । 
अष्टके मेदसे ही सुस्वम और दुःत्वप्त हुआ करते हैं। भेद केवर इतना ही है कि 
जाअतृकालिक सुखादि और उसके साधन चिरस्थायी होते हैं और स्वाप्निक 
सुख और उसके साधन चिरस्थायी नहीं होते। उसमें भी मूळ कारण धर्मा- 
धर्म ही हैं। जितका दुःखमय जीवन वितानेके योग्य अदृष्ट है, किन्तु मध्यमें 
राज्यका उपभोग करने योग्य स्वरूप शुभ अदृष्ट मी है और उसके विकासका समय 
भी वही है, परन्तु एक समयमें दोनों हो नहीं सकते, इसलिए क्षणिक राज्य- 
सुखोपभोगके लिए योग्य शुभ अद्ृष्वश उसको स्वमम ही राज्य मिल जाता है। 
“अथ रथान्‌ रथयोगान्‌ पथः सजते’ इत्यादि श्रुतिसे यह तो स्पष्ट ही है कि 
माया तत्‌-तत्‌ कर्मोके अनुसार स्वममें भी सृष्टि करती है। वह मनुष्यकी स्वामिक 
सृष्टि है; इसलिए क्षणस्थायी है और यह हिरण्यगमकी स्वामिक सृष्टि है, 
इसलिए चिरस्थायी हे । इसी प्रकार सुखमय जीवनादृष्टके बाहुर्यकी दामे 
स्वरूप दुरदृष्ट्श दुःखोपभोग भी होता हे । उक्त रीतिसे दोनोंका एक 
समयमें अस्तित्व हो नहीं सकता; इसलिए मध्यमें स्वल्प दुःख भोगनेके लिए माया 
सवप्वमें राज्य आदि इष्टक वियोग आदिको उत्पन्न करती है, जिससे मनुष्यको 
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अक्यादिस्तम्पपर्यन्त जीवानां सष्दृता समा । 
सप्ताउच्नान्यत्र मूहोऽतः सुजतीत्यमिधीयते ॥ १०॥ 
एकं ज्रीहियवाद्यन सर्वसाधारणं तु तत्‌ । 
द्वे द्शपूर्णमासाख्ये देवानामेव ते मते ॥ ११॥ 
क्षीरमेकं पशुनां तत्‌ मनोवाकप्राणरूपकम । 
अन्नत्रयं चिदात्मार्थं तेन व्यवहरत्ययम्‌ ॥ १२॥ 


उस कालमें दुःख भोगना पड़ता है; वस्तुतः अज्ञानवश ही दोनों भोग होते हैं, 
इसलिए सांसारिक सुख भी स्वामिक सुखके समान हेय ही है । 

'ब्रह्मादि०' इत्यादि। सब जीव समानरूपसे हिरण्यगभेसे लेकर अतिल्घु प्राणी 
और स्तम्ब तक जङ्गम-स्थावर सृष्टि करते हें अर्थात सबके अदृष्टसे संसारका आरम्म 
है---सब प्राणी अपने अपने अनुकूल हेयोपादेयत्वादि आकारकी सृष्टि करते हैं। 
उभयाकार जगत्‌ है, यह पूव्व्में कह चुके हैं; इसी तापर्यसे स्टता सबमें 
समान है, ऐसा कहा । अव संसारी मूढ जीव सात अन्नोंकी सृष्टि करता 
है, यह विशेष कहते हैं ॥ १० ॥ 

“एकम इत्यादि । सात अन्नोंमें एक अन्न ज्रीहि, यव आदि लछोकमें 
प्रसिद्ध है, जिसको सब प्राणी प्रतिदिन खाते हैं । वह सर्वसाधारण अन्न है, 
क्योंकि मनुष्य, पशु, पक्षी आदि सब प्राणी उसे खाते हैं। और दो 
दशपौर्णमास नामक अन्न देवताओंके लिए हैं । इन दोनों अन्नोका देवता ही 
भक्षण करते हैं, दूसरे प्राणी भक्षण नहीं करते, इसढिए ये दोनों उन्हीके 
अन्न हैं ॥ ११ ॥ 

'्वीरमेकम्‌' इत्यादि । क्षीर (दूष) पञ्चका अन्न है । क्षीर तो मनुष्योंका 
मी अन्न है, क्योंकि उत्पन्न वाळक पशुके बच्चेके सश क्षीरका ही पान करता 
है; अनन्तर नीहि, यव आदिका भक्षण करता है, पशु मी तो अनन्तर तृणादि 
खाता ही है, फिर दृष पशुओंका ही अन्न है, यह केसे कहा! इसका उत्तर थुतिकी 
व्याख्याके समय कहेंगे । मन, वाक्‌ और प्राण--ये तीनों अन्न चिदात्माके हैं। 
ये तीनों अन्न फछ हैं और कर्म द्वारा पूर्वोक्त चार अन्न--इन तीनों फेके साधन 
हैं। यागादि कमोके द्वारा प्रशस्त मन, वाकू और प्राण प्राप्त होते हैं । मन आदि 
तीनॉसे चिदात्मा व्यवहार आदि कर्म करता है ॥ १२ ॥ 


Ev 
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नन्वन्नान्यत्र भुज्यन्ते कुपलस्थितधान्यवत्‌ | 
कस्मात्तेषां क्षयो न स्यादिति चेचदुदीर्यते ॥ १३ ॥ 
भुञ्जानः पुरुषो भूयः करोति ज्ञानकर्मणी । 
शा्रीये अप्यशास्रीये अलुच्छिन ततो जगत्‌ ॥ १४॥ 
एवं प्रवन्धरूपेण साध्यसाधनलक्षणम्‌। 
अविद्याबृतदष्टीनां जगन्नित्यभिवेक्ष्ते ॥ १५॥ 
इह जन्मनि कदृत्वं भाविजन्मनि भोक्तृता । 
पुनस्तत्राऽपि कतृत्वं तत ऊध्व च भोक्तृता॥ १६ ॥ 


शङ्ा-'नन्व०' इत्यादि । जब प्राणी प्रतिदिन अन्न खाते हैं, तब कुसूल- 
स्थ (कोठेमें स्थित) अन्नके समान उनका क्षय क्यों नहीँ होता ! जैसे कोठीमें जो 
चान्य आदि रहता है, उसका नित्य खच करनेसे उसकी समासि हो जाती है; 
इसीलिए पुनः कोठी अन्नसे भरनी पड़ती है ॥ १३॥ 

समाधान--सुज्नान/ इत्यादि । पूर्वेकृत कर्मफलोका उपभोग करता 
हुआ पुरुष फिर भी ज्ञान-कमे करता ही है, चाहे वह झाखीय हो या 
अशाख्रीय । कुछ किये बिना तो कोई भी भोक्ता नहीं हो सकता; पूर्व कर्मोके 
फलके उपभोगके समय जिन कायिक, वाचिक, मानसिक शास्त्रीय या अशाख्रीय 
कर्मोंको प्राणी करता है, वे ही जन्मान्तरके लिए अन्नका उत्पादन करते हैं, अतः 
उत्तरोत्तर अन्नके उत्पादनसे कमी भी अन्नका निइरोष क्षय नहीं हो सकता ॥१४॥ 

(एवं प्रवन्थ०? इत्यादि । उक्त प्रकारसे फळके उपभोगके समयमें कमानुष्ठान 
आवश्यक होनेसे पूर्व-पूर्व कम साधन हैं और उत्तरोत्तर फळ ( अन्न ) साध्य है । 
इन साध्य-साधनोंका पूर्वो्तभावसे प्रवाह घटीयन्त्रके समान विच्छिन्न नहीं होता; 
प्रत्युत मोगक्षयसे अन्नका उपचय ही अधिक होता जाता है; अतएव 
जिनका दशन अविद्यासे आइत है अथात्‌ जो तात्त्विक ज्ञानसे शुन्य हैं; उनकी 
इष्सि जगत्‌ नित्य ही प्रतीत होता है; ज्ञानीके कर्म बन्धक नहीं होते । 
“्रवृत्तयोऽप्यात्ममयप्रकाशान्‌ नह्यन्ति नह्यन्तिमदेहमा्ानः इस छोकके अनुसार 
तत्कृत कर्म बन्धक नहीं होते, इसलिए उनकी दृष्टिसे संसार निःसार तथा 
अनित्य है; क्योंकि उनके लिए आगे अन्न नहीँ बनता ॥ १५॥ | 

“इह जन्मनि’. इत्यादि । इस जन्ममें याने वर्तमान ज़न्ममें जैसा कर्म- 
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इह भोक्तृत्वविस्तार इत्यविद्या द्विथोदिता ॥ १७॥ 
श्रतिः ॥ यत्सक्षान्नानि मेधया तपसाजनयत्पिता । एकमस्य 
साधारणं दे देवानभाजयत्‌ । त्रीण्यात्मनेःकुरुत पञ्चभ्य एकं प्रायच्छत्‌ | 
तस्मिन सर्व प्रतिष्ठित यच्च प्राणिति यञ्च न। कस्मात्तानि न क्षीयन्तेऽ- 


कुत्व है, उससे आगेके जन्ममें वैसा ही कर्मफल-मोक्तृत्व होता है । फिर उत्तर . 
जन्ममें फडके भोगके समय जो कर्तृत्व होगा, उसीसे उसके आगेके जन्मसँ भी 
भोक्तृत्व होता है; इस प्रकार कतृत्व और भोक्तृत्वका प्रवाह निरन्तर चलता ही 
रहता है ॥१६॥ 

“तत्र कर्वृत्म०” इत्यादि । पूर्व ्रा्मणमें करसृत्व आदिका निरूपण विस्तारसे 
किया गया है और इस ब्राक्षणमें भोक्तृत्वका विस्तारसे निरूपण होगा, इस तरह 
कतृत्व और भोक्तुके मेदसे अविद्या दो प्रकारकी कही गई है ॥ १७॥ 


“यत्मप्ता्नानि! इत्यादि श्रुतिका अर्थ--यहाँ पिताशब्दसे संसारी जीव 
और मेधाशव्दसे ज्ञान विवक्षित दै । यद्यपि अन्थके अकी अवधारणशक्तिको 
मेघा कहते हे; अतएव अमरकोशमें “धीर्धारणावती मेधा! धीविशेषका 
वाची मेघाशब्द देखा जाता है; तथापि जगवकी सृष्टिके लिए उक्त मेघाका उपयोग 
नहीं हो सकता, इसलिए प्रकृतमें उसका ज्ञानमात्र अर्थ ही अभीष्ट है, 
चाहे वह शास्त्रीय हो या लौकिक । उत्कृष्ट और अपझृष्ट पदार्थोके लिए 
साधनरूपसे दोनों अपेक्षित हैं। एवं “तप” शब्दसे कर्ममात्रका अइण इष्ट है; 
इच्छु, चान्द्रायण आदिका अहण इष्ट नहीं हे । निष्कर्ष च यह हुआ कि 
पिता जीवात्माने ज्ञान और कमेसे सात अन्नोंकी सृष्टि की है । मन्त्रका अर्थ प्रायः 
आवृत रहता है; इसलिए उसके अर्थको स्फुट करनेके लिए उत्तर ब्राहमण स्वयं प्रवृत्त 
होता है | पिताने जिन सात अन्नोंकी सृष्टि की है, उनका विभाग और स्पष्टीकरण 
इस प्रकार है--धान, जौ आदि नामसे प्रसिद्ध जिस अन्नको प्रतिदिन प्राणी 
खाते हैं, वह सव प्राणियोकि लिए साधारण अन्न है । उन सात अन्नोमें से 
दो अन्न देवताओंको दिये और तीन अन्त अर्थात्‌ वाक्‌ , मन और प्राण 
अपने लिए रक्खे । पशुको एक अन्न (क्षीर) द्रिया । इसीमें ( पशुके अन्न दूधमें ) 
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चमानानि सर्वदा । यो वेतामक्षिति वेद सोड्ञमत्ति प्रतीकेन | स 
देवानपिगच्छति स ऊजपुपजीबतीति छोकाः ॥ १ ॥ 


सव संसार प्रतिष्ठित है । जो सांस लेते हैं और जो नहीं लेते, वे सब 
दूधर्म प्रतिष्ठित हैं । 
प्रश्‍न--केसे ! 
उत्तर--अमिहोत्र आदि कर्माका कारण दूध है और उनका परिणामस्वरूप 
जगत्‌ है, यह श्रुति, स्मृति, इतिहास और पुराण आदिमे प्रसिद्ध है । 
शह्वा--यदि सव प्राणी इन अन्नोंको खाते हैं, तो कुसूलस्थ ( कुठळामें 
स्थित ) अनके समान इनका क्षय क्यों नहीं होता ! 
समाधान--इस शङ्काका पहले ही समाधान कर चुके हैं तथा आगेके ब्राह्मणमें 
भी करेंगे। चूँकि अन्न सव प्राणियोंकी स्थितिका हेतु है, अतएव सर्वसाधारण अनी 
उपासना करता दै । यद उपाप्तनाका अथे है--तत्परता, अर्थात्‌ अपना ही समझकर 
केवळ अपने काममें लाता है। जो अनसे वलि, वैश्वदेव आदि अदृष्टफलक कर्माको न 
कर केवळ अपने उदरकी पूर्ति करता है; वदद पापसे (अधर्मसे) युक्त होता है । यही 
“मोघमन्नं विन्दते'# इत्यादि मन्त्र भी कहते हैं। स्मतियोमै भी केवल अपने लिए 
अज्ञके पाककी निन्दा है--नात्माथ पाचयेदज्नस!, 'तेदेचानप्रदायैभ्यो यो 
भुङ्क्ते स्तेन एव सः?, “अन्नादे अणहा माष्टि" । 
अदला तु य एतेम्यः पूर्व भुड्क्तेडविचक्षण: । 
स भुज्ञानो न जानाति श्वगरधेजग्थिमात्मन: ॥ 
देवान्‌ ऋपीन्मनुष्यांश्च पितृन्शृह्मश्च देवताः । 


अ देवता द्वारा जिस अन्नका भोग नहीं होता, ऐसे अन्नको यदि ज्ञानशत्य पुरुष प्राप्त करता 
है, तो वह निष्फल है । 

† “केवल अपने लिए अन्नका पाचन नहीं करना चाहिए”, "देवताओं द्वारा प्राप्त अन्न 
देवताओंको समर्पण किये विना जो अपने काममें लाता है, वह चोर है”, श्रेष्ठ त्राह्मणका 
विनाश करनेवाला ( ब्राह्मयघाती ) जिसको अपना अन्न देता है, उससे अपने. पापका 
शोधन करवाता है? । 

| सुवासिनी, कुमारी और रोगी आदिको भन्न न देकर जो वुद्धिहीन पुरुष केवळ अपने 
आप अन्नक्ा भक्षण करता है, वह यह नहीं जानता है कि हमको इस पापसे आगे जाकर 
कुत्ते, गिद्ध आदि नोच डालेंगे । देवता, ऋषि, मनुष्य, पितर और घरके देवता--इन सवका 
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यत्सप्तांज्नानि मेघया तपसाजनयत्पितेति मेधया हि तपसाजन- 
यत्पिता । एकमस्य साधारणमितीदमेवास्य तत्साधारणमन्नं यदि- 
दमद्यते । स य एतदुपास्ते न स पाप्मनो व्यावर्तते मिश्रछक्लेतत्‌। 


पूजयित्वा ततः पश्चाद्‌ गृहस्थ; शेषभुग्‌ भवेत्‌ ॥ 
अघं स केवलं भुङ्के यः पचत्यासकारणात्‌ । 
यज्ञशिष्टाशनं ह्येतत्‌ सतामन्ने विधीयते.॥ 
भुज्ञते ते त्वघं पापा ये पचन्त्यास्मकारणात्‌ ।? इत्यादि । 
- शङ्का-क्यों पापसे सुक्त नहीं होते ! 
समाधान--अन्नरूप धनमें केवळ अपना ही स्वत्व नहीं है; किन्तु 
उसमें सबका स्वत्व है; अतः विभाग किये बिना जो केवल स्वयं भोजन 
करता है, वह पापसे कैसे मुक्त हो सकता है ! मनुष्योंका दुष्क्ृत अन्नमें रहता 
है; अतः उसका विभाग अवश्य करना चाहिए । अन्नको असाधारण मानना 
महापाप, हे । अन्न सर्वसाधारण है, इसमें प्रत्यक्ष भी प्रमाण हे--जब कोई 
भोजन करता रहता है और उसके समीपमें कोई भूखा खड़ा रहता है, तब उस 
सूरे पुरुषको यह सोचकर दुःख होता है कि ये आस मेरे मुहमँ क्यों नहीं पड़ते £ 
इस तरह हर एक भूखे प्राणीकी आशा उसमें छगी रहती दै; अतः 
दृसरेको दुःखी कर भोजन करना ठीक नहीं है । दो अन्न देवताओंके छिए 
हैं--हुत और प्रहुत । अझिमें जो हवन होता है, उसको हुत कहते हैं और 
हवन करनेके अनन्तर जो बलि दी जाती है; उसको प्रहुत कहते हैं। 
ये दोनों अन्न पिताने देवताओंको दिये, इसलिए इस समय भी गृहस्थ 
ढोग देवताओंके उद्देश्यसे हवन करते हैं और इवनके वाद बल्हिरणसे प्रहुत 
भी करते हैं । 
इस विषयमे मतान्तर कहते है-भतुपप्वका मत यह है कि 
प्रतिदिन गृहस्थ छोग जिस अन्ने अझिमें बैखदेवनामक हवन कर्म करते हैं 
३ ३ ss 0 सा 
पहले अन्नादिसे पूजन करके गृहस्थ अविशिष्ट अन्नका भक्षण करे । चूँकि सजन मनुष्योके लिए 
देवताओंके यज्ञसे अवशिष्ट अन्नका ही भक्षण श्रुति आदिसे सम्मत दै, इसलिए जो पुरुष केवल 
अपने लिए अन्नका पाककर भक्षण करता है, वह अन्नका भक्षण नहीं करता, किन्तु 
केवल पापका ही भक्षण करता है । 
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दवे देवानभाजयदिति हुतं च प्रहुतं च तस्माद्देवेभ्यो जुहति च प्रच 
जुह्ृस्ययो आइुदशपूर्णमासाविति तस्मान्नष्टियाजुकः स्यात्‌ । पशुभ्य 


वही अन्न सर्वसाधारण है, अतः उसीके विषयमें यह नियम है कि विभागके 
बिना भक्षण नहीं करना चाहिए। पर यह मत ठीक नहीं है, कारण कि 
बैशबदेव नामक अन्न सर्वसाधारण नहीं है; वह तो केवळ वैश्वदेवके लिए ही है । 
सर्बसाधारण अन्नके बारेमें ही यह कहा गया है कि 'यदिद्मद्यते! । अतः वैश्व- 
देवान्क्रा ग्रहण करनेपर उक्त वचन अनुकूल नहीं होता है, क्योंकि सब प्राणियों 
द्वारा जो अन्न खाया जाता है, उसके अन्तर्गत वैश्वदेव नामक अन्न है । पर कुत्ते, 
चाण्डाल आदि जिस अन्नका भक्षण करते हैं, उसके अन्तर्गत वैश्वदेवार्थ अन्न 
नहीं भी देखा जाता, अतः 'यदिदमद्यते' इससे उसका ग्रहण नहीं कर 
सकते । यदि इसका ग्रहण नहीं होगा, तो यह अन्न पितृसरष्ट तथा सवपाधारण- 
रूपसे विनियुक्त नहीं हो सकेगा और वैश्वदेवाय शाख्रीय कमे करनेसे 
पापसे बिमुक्ति नहीं होगी, यह कहना भी उचित नहीं है; क्योंकि 
चेइवदेब नामक कर्भ इयेनयागके समान अनर्थ फल देनेवाळा नहीं है। 
जैसे श्येनका अनुष्ठान “मा हिंस्यात्‌? इस श्रुतिसे निषिद्ध है; वैसे बैखदेवके 
अनुष्ठानका निषेध किसी श्रृतिसे नहीं है। मत्स्यके बन्धन आदिके समान 
स्वभावतः यह कर्म जुगुप्पित भी नहीं है, कारण कि वेश्‍वदेवाइ कर्म 
रिष्टाचारका विषय है, इसलिए उसके न करनेमें प्रायश्चित्की श्रुति है-“अवश्य 
याति ति्कूत्वं जर्वा चेवाहुतं हविः? ( वैश्वदेव किये बिना जो अन्न खाता है, 
वह पशु पक्षी हो जाता है ) इससे वैश्वदेव न करनेसे दुरित होता है, यह श्रुति 
स्पष्ट कहती है; इसलिए वेइवदेव करनेवालेक़ो पापका लेश भी नहीं 
होता । फिर इसके करनेसे पापसे मुक्ति नहीं होती, यह कहना सर्वथा 
असंगत है । यदि इससे अतिरिक्त सवसाधारण अन्नका अइण करें, तो तत्परकी 
(केवळ स्वोदरम्भरिकी) निन्दाके लिए यह वचन अनुकूल होता है; इसलिए 
प्रकृतमें सर्वसाधारण अन्नका ही अइण है, केवल वैश्‍वदेवान्नका नहीं । 

अति भी कहती दै कि 'अदमन्नमन्नमदन्तमझि' अर्थात्‌ विमागशः अर्थियोंको 
अन्न न देकर जो स्वयं अन्न भोजन करता है, उसको हम अन ही खिलाते हैं 
अर्थात्‌ वह अनर्थका भागी ही होता है । 
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एकं प्रायच्छदिति तत्पयः। पयो ह्येवाग्रे मञुष्याश्च पशवश्चोपजीवन्ति 
तस्मात्कुमारं जातं घृतं वै वागग्रे प्रतिलेहयन्ति स्तनं वाचु धापयन्त्यथ 
वत्सं जातमाहुरतृणाद इति। तस्मिन्‌ सवं प्रतिष्ठित यच्च प्राणिति यञ्च 
Se किती 


मतान्तर कहते हैं--'अथो” इस्पादिसे । देवताओंके लिए जो दो 
अन्न दिये गये हैं, वे हुत और प्रहुत नहीं हैं, किन्तु दश-पूर्णमासरूप 
दो अन्न हैं, यद्यपि द्विव संख्या दोनोंमें समान है याने हुत और प्रहुत 
दो हैं और दर्श और पूर्णमास भी दो हैं। दो ही अन्न देवताओंकी दिये गये हैं, 
इसलिए हुत और प्रहुतका ग्रहण नहीं करना चाहिए, किन्तु दश और पूर्णमासक्ा 
ही अहण करना चाहिए, यह नहीं बन सकता, तथापि दझ-पूर्णमासरूप ही 
दो अन्न लेने चाहिएँ, क्योंकि उसमें मूळ यह है कि हुत और प्रहुत स्मात हैं और 
दश और पौर्णमास औत हैं । स्मार्तकी अपेक्षा औत प्रधान होता है । गुण और 
प्रधानकौ प्रासिमें प्रधान ही पहले बुद्धिमें आरूढ होता है। प्रथम उपस्थित योग्यका 
ही अहण करना उचित है, इसलिए दर्श-पूणमासका ही अहण युक्तिसंगत है । 
स्पृतिकी अपेक्षा श्रुति प्रबळ है, इसलिए उसका अहण विफल मी नहीं हो सकता 
और '"नेश्याजुकः” इत्यादि वाक्यसे यह कहा गया है कि दशै और पूर्णमास देवान 
हैं, इसलिए इष्टि कामनाके ढिए नहीं करनी चाहिए | 

शङ्का-यदि कामनार्थं यह इषि नहीं है, तो 'दशपूर्णमासाभ्यां यजेत 
स्वर्गकामः? इत्यादि श्रुति विरुद्ध होगी, क्योंकि स्वर्ग तो काम्य ही है । 

समाधान--'याजुक? यहां ‘उकञ्‌? प्रत्यय ताच्छीरय अर्मे आया है, काम्य 
इष्टिका नियमसे यजन करनेवाला नहीं होना चाहिए, यह ताले है, अन्यथा देव- 
प्रधान दर्शपूणमास्तका अनुष्ठान ही विरळ हो जायगा; इससे देवप्रधान दरशपूर्णमास 
अवश्य करे और कमी स्वार्थे भी उक्त याग करे, यह परम तात्यय सिद्ध होता है, 
इसलिए उक्त वाक्यसे विरोध नहीं हो सकता । तीन अन्न अपने लिए किये । इस 
विषयका विस्तार अधिक है, अतः पाठक्रमका उल्लंघन कर अस्पविपयक 'पझुभ्य 
एकम्‌? इस मन्त्रपदकी व्याख्या करते हें--पश्ुओंकों एक अन्न दिया, वह है-- 
पय याने दूध । जन्मके अनन्तर सबसे पहले मनुष्य और पशु दूधका दी आहार 
करते हैं, अतएव उत्पन्न बाढककों जातकर्ममें पहले घृत ही चटाते हैं । 

शक्वा--'एकम्‌! इत्यादि मन्त्रक्षी व्याख्याके अनन्तर 'त्रीणि' इत्यादि मन्त्रका 
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नेति पयसि हीदश्सव प्रतिष्ठितं यच्च प्राणिति यच्च न। तद्यदिदमाहु 
व्याख्यान क्रमप्राप्त हे, पर इसका व्याख्यान न कर पहले सप्तम अन्नकी 
( पयकी ) व्याख्या करनेमें तात्पर्य क्या है ! 

समाधान--मन, वाक्‌ और प्राण--ये तीनों अन्न साध्यस्वरूप हैं, और सप्तम 
पशु अन्न सहित पूर्वोक्त अन्न साधनस्वरूप हैं, अतः पूर्वोक्त तीन अन्नोसे ये 
फलस्वरूप तीन अन्न अत्यन्त विलक्षण हैं, अतः साधनभूत चार अन्षोंके 
ब्याख्यानके अनन्तर ही इन साध्यस्वरूप अन्नोंका व्याख्यान समुचित है, यह 
इष्टिमें रख कर पाठक्रमका उल्लंघन किया गया है । और श्रोताके समझनेमें सौकर्य 
हो, इसलिये भी पाठक्रमका त्यांग समुचित ही है। सात अन्नोंमें चार अन्न साधन हैं 
और तीन साध्य हैं । कौन चार साधन हैं £ ऐसी जिज्ञासा होनेपर प्रथम तीनके 
निरूपणके अनन्तर साधनभूत सप्तम अन्नका व्याख्यान ही प्रथम जिज्ञासित है । यदि 
उसकी व्याख्या न कर साध्यस्वरूप तीन फळोंकी पहले व्याख्या की जाय, तो फिर 
सप्तम अन्नके व्याख्प़ानकी जिज्ञासा उत्पन्न करनी होगी, अन्यथा अजिज्ञासितका 
अभिधान हो जायगा । दूसरी वात यह भी है कि अध्यात्म, अधिसूत और अघिदेवके 
मेदसे फल्भूत अन्न भी अनेक दें, और दृधके सहित उक्त अन्न साध्यभूत 
अन्नोकी ( मन वाक्‌ और प्राणको ) अपेक्षा अर्पविषय हैं, इसलिए सप्तमके 
व्याख्यानके लिए क्रमका उछंघन करना उचित ही है । 

शङ्का--मनुष्य भी तो प्रथम दुग्धका ही पान करता है, फिर दुधको पशुका 
ही अन्न क्यों कहा ! र 

समाधान--'पशवो द्विपादश्चतुष्पादश्व' इत्यादि श्रुतिसे मनुष्योंका भी पशु- 
शब्दसे संग्रह दै । पयके अभावमें उसके विकार घृतका प्राशन कराते हैं । घृतके अभावमें 
स्तन ही पिछाते हैं। द्विपाद पशुके अधिकारके विच्छेदका सूचन करनेके लिए “अथ' 
शब्दका प्रयोग किया गया है। चार पैरवाले पशुके वच्चेके तात्पर्यसे कोई प्रइन करता 
है कि आपका बच्चा किस अवस्थाका है £ तो उत्तर मिळता है--अभी तो वह 
अतृणाद है अर्थात्‌ दूध ही पीकर रहता है, तृण नहीं खाता । दुधमें स्थावरजङ्गमा- 
त्मक सकल संसार प्रतिष्ठित है, इसमें प्रमाण कया है! “पयसि हि इदं सर्वे 
प्रतिष्ठितम्‌? यह त्राझ्मणवाक्य ही उक्त अर्थमें प्रमाण है। 

शङ्का --इसमै और कुछ युक्ति मी दै £ या केवल यह वचन ही प्रमाण है ! 

समाधान--युक्ति तो स्फुट है, यह 'हि! शब्दसे ही सूचित हे । प्रसिद्धि 
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संवत्सरं पयसा जुह्वदप पुनर्सत्यु जयतीति न तथा विद्यायददरेव जुद्दोति 
तदहः पुनृत्युमपजयत्येवं विद्वान्त्सर्व £ हि देवेभ्योऽन्नाद्यं प्रयच्छति । 
कस्मात्तानि न क्षीयन्तेज्यमानानि सर्वदेति पुरुषो वा अक्षितिः । स 
हीदमन्नं पुनः पुनजनयते। यो वै तामक्षितिं वेदेति पुरुषो वा अक्षितिः 
स हीदमन्नं घिया धिया जनयते कर्ममिर्यद्वेतनन कुर्यात्क्षीयेत ह सोऽन्नमत्ति 


इस प्रकार है--जिसकी आहुति होती है, वह पय कहलाता है। आज्य भी पयरूपसे 
“वृताहुतिं वा पयआहुतिं वोभयमेतरपय एव” इत्यादि श्रृतिमें व्यवहृत है । 
केवळ आहुतिके साधन पयका विकार शृत ही पय नहीं कहलाता है, 
किन्तु पुरोडाशादि हवि और पशु-ये सभी आज्य ही हैं, क्योंकि कोई 
भी चरु आदि हवि आज्याभिषारित हुए विना होमके योग्य नहीं होता । आज्य 
पय है, यह निश्चित हो चुका है; इसलिए होमसाधन हविमात्रको पय कहना 
चाहिए, यह आगमकी आज्ञा हे । आज्यामिघारसंत्कार द्वारा सब इवि आउंय हैं, 
और आज्य पय है । 

शङ्का-अच्छा सबको पय माना, फिर भी पयमें संसार प्रतिष्ठित है, यह केसे 
सिद्ध हुआ £ 

समाधान--पयसे अनिनिोत्र होता है, अभिद्दोत्रमें सब संसार प्रतिष्ठित है । 

शङ्का--यही कैसे £ 

समाधान--'ते वा एते आहुती हुते उत्क्रामतस्ते अन्तरिक्षमाविशत' इत्यादि 
श्रुतिसे पयोरूप अझ्निहोत्रका परिणाम ही सारा जगत्‌ है, यह स्पष्ट प्रतीत होता है। 
मनुजीने भी लिखा है कि-- 

“अग्नौ प्रास्ताऽऽहुतिः सम्यगादित्यमुपतिष्ठते । 
जादित्याज्जायते वृष्टिबृष्टेरन्नं ततः प्रजा: ॥' 

अर्थात्‌ सायं प्रातःकाल्में अप्निमें विधिपूर्वक प्रक्षिप्त आहुति तेज द्वारा 
आदित्यको प्राप्त दोती है फिर वहांसे वृष्टिरूपसे प्रथिवीमें आती है । दृष्टिसे अन्न 
होता है, अनसे प्रजाएँ होती हैं; इसलिए अभिहोत्रसे जो अपूव होता है, 
उसीका परिणाम सारा जगत्‌ है । इससे स्पष्ट हो गया कि सत्र जगत्‌ पयमें 
( दूधमें ) प्रतिष्ठित है । 

अति उक्त विधित्तित दशनकी स्तुतिके लिए अन्य शाखाके मतका, निन्दाके 


११४६ बृहदारण्यकवार्तिकसार [ १ अध्याय 


ज 
Pore 


प्रतीकेनेति मुख प्रतीकं सखेनेत्येतत) स देवानपिगच्छति स उैद्ुपः त स देवानपिगच्छति स उदः 
जीवतीति ग्रशशसा ॥ २ ॥ 


eo ज्य योना 
ठिए, अनुवाद करती है--'तद्यदिदम! इत्यादिसे । जो यह शाखान्तरमे कहते हॅ 
कि दूधसे एक संवत्सरपर्यन्त हवन करनेसे पुरुष मृत्युको जीत छेता है, उसको 
ऐसा नहीं समझना चाहिए, परन्तु जिस दिन हवन करता है, उसी दिन 
सृत्युपर विजय पा लेता है, इस प्रकार जो जानता है, वह विद्वान्‌ देवताओंको 
अन्नादि देता है । 

उस वाक्यसे तो जो पुरुष एक वर्ष अभिहोत्र करता है, वह सृत्युपर 
बिजय पा जाता है, यह अर्थ प्रतीत होता है; दशैनान्तरकी प्रतीति ही नहीं होती, 
फिर उसकी निन्दाकी क्या सम्भावना £ ऐसी आशङ्का करके विवक्षित इष्टिकी हेतु 
सामान्य संख्याके लिए अभिददोत्रगत संख्या कहते हैँ--एक वर्ष तक होम करनेसे सायं 
प्रातःकालमें जो अझिदोत्र होता है, वह तीन सौ साठ सङ्घयावाढा होता है। दोनों 
कारका होम एक मानकर ३६० सहया होती है । ३६० दिनका एक वषे होता 
है। संवत्सरके अवयव प्रत्येक दिन और रात्रि भी २६०३६० दोनों मिलकर 
७२० होते टवं । सायं प्रातः होम मी ७२० होते हैं । श्रुति भी कहती है-“तस्य 
हृ वा एतस्य अग्निहोत्रस्य सप्त च शतानि विंशतिश्च संवत्सरे सायमाहुतयः 
सप्त चैव शतानि विशतिश्व संवत्सरे प्रातराहुतयः! । संवत्सर २६० अहोरात्रका द्दै। 
दिन व रात्रिका विभाग करनेपर ७२० संख्या होती है । 'सप्त च शतानि बिंशतिश्व 
संवत्सरस्याहोरात्रा” ऐसी श्रुति है। संवत्सरात्मक चित्याभिरूप प्रजापतिके अवयव- 
भूत याजुष्मतीसंज्क इटे ३६० होती हैं। प्रयोगके मेदसे उन इटोंकी 
संख्या ७२० होती दै, इतनी ही अग्निकी याजुप्मती नामक ईंट होती 
षे । देहामिमानी साधक पुरुषकी देह और पाशेमेदसे नाडियां ७२० होती 
हैं। श्रुति मी है कि 'त्रिणीतः पछिशतानि त्रिणीतस्तानि सप्तविंशतिशतानि 
अवन्तीति' | अब संख्यासामान्यसे दर्शन कहते हैँ--उक्त संख्याके सामान्यसे 
अम्नदोत्र आहुतिका दर्शन ( आरोपज्ञान ) याजुप्मतीसंशक इटोंमें करे, 
मानो ये ही ईटें आहुति हैं अथात्‌ इंटोंका आहुतिरूपसे ध्यान करे। और 
आहुतिमय इंटोंका संवत्सरके अवयव अहोरात्रस्वरूपसे ध्यान करे । पुरुषको 
नाड़ियोंकी सामान्य संख्यासे नाड़ियोंका अहोरात्रस्वरूपसे घ्यानकर तद्रूपसे 
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आहुतिमें इंटरूप नाड़ीका अनुसंधान करता हुआ एक वर्षतक हवन 
करके इसी संपत्से ( होमसहित विद्यासे) संवत्सरात्मक प्रजापतिको प्राप्त 
कर उपासक मृत्युपर विजय पाता है | तात्पये यह है कि यहां वास्तविक अझि- 
होत्रका विधान नहीं किया गया है, किन्तु पुरुष, संवत्सर और अझि--इन 
तीनोंके अवयव नाड़ी, अहोरात्र और इंटोंकी सख्या समान है, इसलिए 
संपादित चित्य अमिको संवस्सरात्मक प्रजापति मान कर “भै अझिस्वरूप प्रजा- 
पति. हुँ!, इस धारणासे अभिहोन्नके द्वारा संवत्सरात्मक कामुत प्रजापतिमें आत्म- 
भावनाका संपादन करनेवाला उपासक देहत्यागके अनन्तर कालारमा प्रजापतिको 
प्राप्त कर मृत्युपर विजय पाता दै, यह “संवत्सरं पयसा? इत्यादि श्रुतिका अर्थ है, 
"एसा किसी शाखाका मत है । श्रुति स्वयं उक्त मतका अनुवाद कर खण्डन करती 
'है--“न तथा विद्यात? ( वेसा न समझिए ) किन्तु संपूर्णे जगत्‌ हूयमान पयमें मग्न 
है, यों पयका ध्यान करके एकवारके अग्निहोत्रसे ही जगडूप प्रजापतिको प्राप्त कर 
मृत्युका अतिक्रमण कर लेता है अर्थात्‌ एकबार मरकर फिर परिच्छिल शरीरका 
अहण नहीं करता । इस अर्थमै श्रुति हेतु कहती है- “सर्व हि? इत्यादि । 

पयको जगत्‌-रूप समझ कर जो उस पयसे होम करता दै, वह एक ही 
आहुतिसे संपुर्ण जगदूप अन्नादि खाधको देवताओंके अर्पण कर उन्हें तृप्त कर 
देता है, फिर उनकी झपासे मृत्युका अतिक्रमण कर लेता है । विद्वानमें वियाकी 
साम्थ्यसे एक ही आहुतिसे जगतका समपर्ण करनेकी सामर्थ्य होती दै, यह स्फुट 
करनेके लिए श्रृतिमें 'दि' शब्द है । 

शङ्का-अभी चार ही प्रकारके अन्नोकी व्याख्या हुई दै, तीन प्रकारके अन्नोंकी 
व्याख्या अपेक्षित है, फिर मध्यमें ही “कसमात्‌? यों हेतुका प्रश्न क्यों किया गया £ 

समाधान--चारोंकी व्यारूयासे ही वक्ष्यमाण तीन भी प्रायः व्याख्यात हो 
ही चुके हैं, वर्योकि वे फलस्वरूप हैं । कुसूछरथ अन्नके समान प्रतिदिन उपयोग 
करनेपर मी वे क्यों क्षीण नहीं होते ! इसका उत्तर श्रुति स्वयं देती है--पुरुषो 
वा अक्षितिः! अथीत्‌ पुरुष अविनाशी है । 

पुरुषके अविनाशी होनेपर भी अन्नमें अविनाशित्व कैसे आया! इस शङ्काका 
उत्तर देते हैं--'स हि! इत्यादिसे। पुरुष ही फिर अन्न पैदा करता दै, इसलिए उसके 
ज्ञान और कर्म द्वारा उत्पन्न किए जानेबाले सात प्रकारके अन्न प्रतिदिन उपसुज्यमान 
होनेपर भी क्षीण नहीं होते । 
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एवमाघ्यात्मिकाविद्यामग्नस्याऽप्याधिदैवतम्‌ । 

विरादर्वं बाञ्छतः पुंसरच्यज्ञात्मोपास्तिरीयंते ॥ १८ ॥ 
सृष्टो यद्यपि मत्यैन चतेमानो विराट्‌ स्वयम्‌ । 
तथाऽप्यस्येश्वरो भूत्वा भाति ताइशकर्मणा ॥ १९ ॥ 


अक्षयहेतुत्वरूपगुणवाळा सप्तान्नात्मक प्रजापतिरूप जो उपासक है, उसका फल 
कहनेके लिए 'यो वे तास? इत्यादि मन्त्रका अवतरण कहते हैं--अन्नके अक्षयका 
हेतु पुरुष है, इसलिए अक्षिति कहलाता दै, उसीके ज्ञान और कर्मसे प्रतिदिन 
अन्न वनता है; वही अक्षिति पुरुष लौकिक एवं शास्त्रीय ज्ञान और कर्मसे 
अन्नको उत्पन्न करता है। यदि आत्मा अन्नको न बनाता, तो अन्न अवश्य क्षीण 
हो जाते । "मुखेन! यहां मुखशब्दका मुख्य अर्थ है। अविद्वानमें विद्याकी 
सामर्थ्य नहीं है, इसलिए वह अनके प्रति गुण ( अप्रधान ) है, मुख्य 
नहीं, विद्वान्‌ विद्याकी सामर्थ्यसे अन्नके प्रति प्रधान है अर्थात्‌ अन्नका 
आत्मा होकर भोक्ता ही है, भोग्य नहीं है | वह उपासक उपास्य देवस्वरूप हो 
जाता है, अतएव असृतका ही उपभोग करता है; यह केवल प्रशंसामात्र है, क्योंकि 
“सोऽन्नमत्ति इससे यहीं देवभावकी प्राप्ति होती है फिर आगे अपूर्व अर्थका 
विधान नहीं है | ऊजेको ( बळको ) प्राप्त करता हे । साधनात्मक चार अन्नोंके 
निरूपणके अनन्तर अन्नके अक्षयके कारण अक्षितित्वगुणके उपक्षेपके प्रसंगसे 
पुरुषोपासनाका फळ--'मन, वाक्‌ और प्राण--ये तीनों अन्न अपने लिए किये! 
इत्यादिसे-त्राह्मणकी समापिपर्यन्त कहेंगे ॥ १,२ ॥ 


“एब॒मा०' इत्यादि । अज्ञानसे आबृत आत्मा याने संसारी पुरुष यदि 
अधिदेवत बिराद्स्वरूपकी इच्छा करे, तो उसके लिए व्यन्न आत्माकी 
उपासना कही जाती है; क्योंकि इस उपासनासे उक्त फलकी प्राप्ति होती है ॥१८॥ 


सृष्टो' इत्यादि | यद्यपि विराट्‌ स्वरूपसे वर्तमान है; परन्तु भोग्यत्वाकारसे 
जीवसे बना है; इसका उपपादन पूर्वमे कर चुके हैं। तथापि पूर्वोक्त 
उपासना आदिके प्रयाससे वह जीवका इरवर है; स्वामित्वरूपसे जीवने उसकी 
कल्पना की दै, अतः जीवोंका स्वामी ( ईश्वर.) विराट्‌ है; जैसे स्वभावस्थामे जीव 
यदि अपने स्वामीकी कल्पना करता दै अर्थात्‌ स्वामीका स्वप्न देखता है; तो 
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स्वस्वञ्मकरिपितो राजा शुरुवी स्वनियामकः। 

यथा तथा विराडेप स्वस्नष्टारं नियच्छति ॥ २० ॥ 
स्वभेऽहमेव राजेति द्रष्टा सर्वं नियच्छति । 

न त्वन्येन नियम्यः स्यात्‌ स्वविरादत्वे. तथा भवेत्‌ ॥ २१॥ 
विनोपास्ति विराडेप स्वभिन्नत्वेन करप्यते । 

उपासकस्य स्वत्वेनेत्येषा कर्पकयोमिंदा ॥ २२॥ 
कर्मोर्कर्पापकपो च स्तत्वभिन्नत्वकारणम्‌। 
तस्मादुपासनोत्कृष्टा वर्ण्यते स्वत्वसिद्ध्ये ॥ २३॥ 


उस समयमें यह ज्ञान नहीं होता कि यह हमारा कल्पित दै, इसलिए स्वयं 
उसका अनुगामी ( दास ) हो जाता है और उसके अनुग्रह तथा निग्रहसे 
अपनेको वस्तुतः अनुग्रहीत और निगृहीत मानता है, वैसे ही विराटूकी भी 
संसारदशामें जीवोंने इश्‍वररूपसे कइपना की है, अतएव उस मावसे उसकी 
उपासना”समुचित दी है ॥ १९ ॥ 

कल्पित राजा या गुरु अपना शासक होता है, इसमें इष्टान्त देते हैँ 
'स्वस्वभ्न०? इत्यादिसे । 

जैसे स्वम अथवा जागर अवस्थामें ही जो जिसको राजा या गुरु मान लेता 
है, वह राजा अथवा गुरु उस माननेवालेका प्रजा अथवा शिष्यभावसे नियन्त्रण 
करता है, वैसे ही कल्पित विराट्‌ मी अपने उपासकका नियन्त्रण करता दै ॥२०॥ 

«वम इत्यादि । जैसे स्वममें जो अपनेको राजा देखता है, उसको “मैं राजा 
हूँ! ऐसा ज्ञान होता है; और स्त्रं आमासमान सव पुरुषोंका वह स्वयं 
नियामक होता है; किसीका नियम्य नहीं होता, वैसे ही उपासक स्वयं विराट्‌ 
होनेपर अपनेको सत्रका राजा मानता दै; इसलिए सबका नियामक दी होता 
है; किसीका नियम्य नहीं होता ॥ २१ ॥ 

“विनोपास्तिम्‌’ इत्यादि । सर्वेसाधारण जीव उपासनाके बिना विराट्को 
अपनेसे भिन्न अतएव स्वामी मानता है और उपासक अपनेको, उपासक 
होनेके कारण, उससे भिन्न मानता है; उपासना मेदाषिष्ठान होती है; इसलिए 
बिराद्‌ और जीवमें उपास्योपासक या स्वस्वामिमाबसम्बन्ध होता है ॥ २२ ॥ 

“कमोत्कर्षा०' इत्यादि । फलपय्येन्त कमेका उत्कप और अपकर्ष स्वत्व और 
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अइवाद्यपासन पूर्वे स्वत्वार्थं यद्यपी रितम्‌ । 
तथाऽप्य विद्याकार्यत्वसिद्ववेऽग्राऽप्युदीर्यते ॥ २४ ॥ 
अध्यात्ममधिभूतं च विज्ञेयमधिदैवतम्‌ । 
उपासनाय व्यापित्वं विराजोऽन्नत्रयात्मनः ॥ २५ ॥ 
अन्नत्रयस्य संव्याप्तिरथ्यात्मं स्वानुभूतितः । 
शात्नेकगम्यमन्यत्र तत्राऽध्यातमं प्रद्‌श्येते ॥ २६ ॥ 
अचुमेयं मनोरूपं साश्चिवेद्यास्तु इत्तयः । 
कादाचित्कार्थविज्ञानं लिङ्गं तद्वद्विरिषधीः ॥ २७॥ 


मिन्नत्वका कारण है; अर्थात्‌ विराट्स्वरूपकी मापक उपासनासे सब जीवोंमें विराट्का 
स्वत्व उतपन्न होता है और उसके अपकर्षते स्त्रमिन्न स्वामित्व उत्पन्न होता है । 
जो उपासना नहीं करते हैं, उनका स्वामी प्राणोपासक होता है और उसका स्वस्व 
अन्य जीवोंमें होता है; अतः अन्य जीवोंमें स्वत्वकी उत्पत्तिकी हेतु उत्कृष्ट प्राणो- 
पासनाका वर्णन करते हैं ॥ २३ ॥ 

'अश्वाद्यपासनम्‌' इत्यादि । स्वत्वादिकी उत्पत्तिके लिए पहले अश्वादिकी 
उपासना यद्यपि कही जा चुकी है, तथापि यह सब अविद्याका कार्य है, यह सूचित 
करनेके लिए यहाँपर भी उसे कहते हैं; अतः पुनरुक्त दोष नहीं है ॥ २४ ॥ 

अध्यात्म०” इत्यादि। मन, वाक्‌ और प्राण--इन तीन अन्नोके स्वरूपभूत 
बिराट्के अध्यात्म; अधिभृत और अधिदेवत--ये तीन विभाग कहेंगे । 
इन तीनोंका ब्यापक विराट्‌ है; यों विराट्के ब्यापित्वका कथन उपासनाके तापप्यसे 
है, यह आगे व्यक्त होगा ॥ २५ ॥ 

“अन्नत्रयस्य? इत्यादि । अध्यात्म उपासनाके विषयमें अन्नत्रय--वाक्‌ , मन 
और प्राण, ये तीनों-शरीरमें ब्यापक हैं, इसमें प्रमाण अपना अनुभव ही है, 
अतएव अन्य प्रमाणकी आवश्यकता नहीं है, अधिमूत और अधिदैवतके विषयमें 
व्यापित्व शाख्से ही जाना जा सकता है, अतः इस विषयके मिरूपणके 
समयमें शाख्र प्रमाणरूपसे कहा जायगा, प्रथम अपने अनुभवरूप प्रमाणका विषय 
जो अध्या है, उसीका प्रदर्शन करते हैं ॥ २६ ॥ 

“अनुमेयम्‌? इत्यादि । मन अनुमेय है और उसकी वृत्तियां साक्षिवेद हैं । 
मनके अनुमातमें अर्थका कादाचित्क विज्ञान ही लिङ्ग ( प्रमाण ) है और 
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आत्मेन्द्रियार्थतानिध्ये सन्ततेऽप्यर्थवेदनम्‌ | 
क्षणिकं ३इषयतेञ्तस्तदन्त;करणपूर्वकम्‌ ॥ २० ॥ 


वक्ष्यमाण स्पश आदिका विशेष शान मी मनमें प्रमाण दै--कादाचित्‌क अर्थका 
विज्ञान मनमें ढिङ्ग ( मनका साधक हेतु ) है, यह कहा है । इसीका विवरण 
जागेके इलोकमें करेंगे ॥ २७ ॥ 

'आत्मेन्दरियार्थ्‌०' इत्यादि । मनका अनुमान इस प्रकार द्वे--विमतमर्थ- 
वेदनम्‌, आत्मादित्रयातिरिक्तासाधारणकारणसापेक्षम्‌, तस्मिन्‌ सत्यपि कादा- 
चित्करवात्‌, घटवत्‌ ( विवादास्पद अर्थका परिज्ञान आतमा आदि तीनसे 
भिन्न किसी असाधारण कारणकी अपेक्षा करता है, क्योंकि आस्मादिके रहनेपर 
मी वह किसी समयमें ही होता है, घटके समान ) । तात्पर्य यह है कि मन 
न्यायमतमें परमाणुखूप माना जाता है, इसलिए घे लोग उसका प्रत्यक्ष नहीं 
मानते; किन्तु उसकी अनुमानसे सिद्धि करते हैं । रूपादिज्ञाक्रिया सकरणक दै, 
क्योंकि क्रियामात्र सकरणक होती है; जैसे छेदन आदि क्रियामें कुठार आदि 
करण हैं वैसे ही ज्ञानक्रियामें अनुमित मन करण है । श्रुति मी मनकी सिद्धिम 
अनुमान ही प्रमाण आगे कहती हे । मनके सिद्ध दोनेपर काम आदि धर्मोका 
धर्मी मन ही है; यह मी श्रुति स्वयं कहती है । 

शङ्का--न्यायमतमें तो काम आदि जात्मघर्म माने जाते हैं, आप (वेदान्ती) 
उन्हें मनोधर्म क्यों मानते है ! 

समाधान--“असङ्गो हयं पुरुष” इस श्रुतिसे आत्मामें किसी धर्मका संभव 
नहीं है; अतएव स्वयं शरुतिने 'काम आदि मनके धर्म दै ऐसा कहा हे; इसलिए 
थुतिके अनुसार काम आदि मनके धर्म ही माने जाते हैं, आत्माके ध्म नहीं माने जाते। 
किम्बहुना उनकी आत्मधमताका निरास करनेके छिंए विशेष प्रयत्त मी करेंगे । 
उक्त अनुमानको स्पष्ट करते हैं--वस्तुके प्रत्यक्षमे विषय और इन्द्रियका सन्िकषे 
कारण है; इसमें किसीको विवाद नहीं दै, परन्तु प्रमाता, प्रमेय और प्रमाण--इन 
तीनोंके रहनेपर भी कदाचित्‌ विषयका प्रत्यक्ष नहीं होता; जैसे शस्रादिके 
निमीणमें दत्तचित्त शिइपीके समीपसे 'एक बुद्धा बैछ गया”, उसके साथ 
शिसमीके चक्षुका दैवात्‌ संयोग मी हो गया। थोड़ी देर बाद एक मनुप्यने 
उससे पूछा कि इधरसे कोई बूढ़ा वेळ गया दै ! उसने सत्य ही उपर दिया कि 
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सेरा मन शस्त्रके निर्माणमें लगा था, इस कारण मैंने उसे नहीं देखा । अब यह 
विचार करना चाहिए कि यदि विषयके प्रत्यक्षमें माता आदि तीन ही कारण हों, 
तो वे तीनों थे ही, फिर उस बूढ़े बैलका प्रत्यक्ष क्यों नहीं हुआ £ इसछिए' 
इन तीनोंसे अतिरिक्त चौथा भी कोई असाधारण कारण है, जिसके संबन्ध 
और असंबन्धे प्रत्यक्षका होना एवं न होना वनता है, अतः प्रमाता आदि तीनोंके 
सानिध्यमें कदाचिद्‌ ज्ञानकी उत्पत्तिकी अनुपपत्तिरूप अर्थापत्ति ही मनकी साधक 
प्रमाण है । 

शङ्का-मनसे अतिरिक्त ही कोई कारण क्यों न हो ! 

समाधान--उक्त तीन कारणोंसे अतिरिक्त जो कारण है, वह मन ही 
है, दूसरा नहीं । 

शक्का--क्या अदृष्ट नहीं हो सकता £ 

समाधान--अहृष्ट दृष्ट कारणके संघटन आदिका कारण होता है, अतएव 
अदृष्टमात्रके वैक्रश्यसे कार्थकी अनुत्पत्ति नहीं मानी जाती । दृष्ट कारणके 
विघटन द्वारा अदृष्ट कायेकी अनुत्पत्तिका कारण माना जाता है; साक्षात्‌ नहीं । 
और छोकम्रसिद्धि मी मनमें ही प्रमाण है। “अमूत्मम मनोऽन्थत्र यतो 
नाद्राक्षम्‌! अर्थात्‌ भेरा मन अन्यत्र था, इस कारण मैंने नहीं देखा, 
यह लोकव्यवहार है । यदि मन उक्त कार्यमें कारण न होता, तो प्रकृतमें 
उसके अभावका बोधन निष्फळ होता, इसलिए मनको भी कारण अवश्य 
मानना चाहिए । उक्त स्थमें प्रसयक्षके कारण मनके असानिध्यसे प्रत्यक्ष नहीं 
हुआ, यही अर्थ स्वरसतः सिद्ध होता है । सारांश यह है कि आत्मा आदि तीन 
दर्शनके कारण नहीं हैं, क्योंकि मनसे ही द्रष्टा गाय आदिको देखता दै; अन्यथा 
नहीं देखता | मनके सन्रिकर्षते आत्मादि तीन स्वतः सिद्ध होते हैं। वेदान्तीके मतसे 
मनःपरिणामरूप ज्ञानका कारण मन है, यह स्पष्ट ही है । तद्विशेषधीका अभिप्राय 
यह है कि त्वगिन्द्रियके संयोगसे स्पशका ज्ञान तो सामान्यतः होता हे, किन्तु 
स्पश किसका हुआ, यह जिसका चित्त ठिकाने नहीं दै, वह नहीं जान सकता । 
हां, जव चित्तके द्वारा आळोचना करता है, तब उसको स्पर्शविशेषका ज्ञान होता 
है । अनवधान-दशामें इस स्पशको न समझकर त्याग मी करता है । वस्तुतः 
. अपने-अपने विषयमे सब इन्द्रियोंसे ज्ञानकी उत्पत्ति मनसे ही होती दै, इसलिए 
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लोचनागोचरे पृष्ठे त्वचाउस्प स्पशवेदनम्‌ । 
पाद्स्य स्प इत्येष विशेपो ज्ञायते घिया ॥ २९ ॥ 
लिङ्गद्वयाचुमेयेऽस्मित्‌ चित्ते कामादिवृत्तयः । 
भास्यन्ते साक्षिणा रूपं नेत्रेणेवाऽपरोक्षयते ॥ ३० ॥ 
ज्ञानके करण सब चक्षुरादि मन ही हैं; इस तासयैसे श्रुति कहती दै, “मनसा 
हमेव पश्यति! इत्यादि । 

झङ्का--'मनसा छेव” इस तिमे "हि’ शब्दका तात्पये क्या दै ! 

समाधान--यह शङ्का होती है कि यद्यपि चक्षु आदि द्वारा तत्‌-तत्‌ ज्ञानकी 
उत्पत्ति होती है, तथापि मनके बिना नहीं होती; इसलिए सकल इन्दियोसे जन्य 
ज्ञानमें मनको साधारण कारण मानना चाहिए, असाधारण नहीं, इसका उत्तर हि? 
शब्दसे होता है अथात्‌ यदि श्रुतिकों ऐसा अभिप्रेत होता, तो “मनसा 
ह्यत्र प्यति’ ऐसा कहनेकी क्या आवश्यकता थी? इस कथनके बिना भी 
मनमै साधारण ज्ञानकारणलका काम दो जाता । 'हि' शब्द प्रसिद्धाथक दै, 
मनमै असाधारणकारणख उक्त छोकब्यवहारसे प्रसिद्ध है, अथवा संपूर्ण 
ज्ञानकरण चक्षुरादि मन ही हैं । विषयाकार मनःपरिणामरूप बुद्धि भी मनसे 
भिन्न नहीं दै, क्योंकि घन और घर्मीका अमेद वेदान्तका सिद्धान्त ही है। इन 
सब वातोंको मनमें रखकर श्रुति कहती है--कामादि जितनी दृत्तियोँ मनमै होती 
हैं, वे सब वस्तुतः मन ही हैं, अतिरिक्त नहीं हैं ॥ २८ ॥ 

'लोचनागोचरें इत्यादि । चश्षुके अविषय पीठमें हस्त आदिसे 
स्प होनेपर सामान्य स्पशका ज्ञान ही होता है, परन्तु पादका स्पश है; 
अथवा हस्तका, यह मनके अवधानके बिना नहीं होता। इसलिए मनका 
ढिङ्ग जो बुद्धिविशेष पूर्वमें कहा है, वह मनसे ही उतपन्न होता है । चित्त 
और उसकी विशेषवृत्ति बुद्धिको अभिन्न मानकर "थिया' यह कहा है। अथवा 
“हुदा! ऐसा मूळमें पाठ होना चाहिए । प्रमादसे 'घिया' यह पाठ हो गया 
होगा, क्योंकि मूळकारने अभी मन और बुद्धिको एक नहीं वतठाया है ॥ २९ ॥ 

“हिङ्गद्या०? इत्यादि । लिज्ञद्रयके-- पूर्वोक्त ज्ञानकादाचित्कत्व और बुद्धि 
विशेष इन दोनोंके--ह्वारा अनुमेय ( अनुमानके विषय ) चित्तमें जो कामादि 
वृत्तियों होती हैं, उन सबका नेत्रादिसे रूपादिके समान साक्षीसे प्रत्यक्ष होता है। 
साक्षीसे वृत्तियोंका अपरोक्ष भान होता है ॥ ३० ॥ 
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अनेन मनसा रूप्रपश्चोऽत्रोपलक्ष्पते । 
चागिन्द्र्येण निष्पाद्य नाम वागिह गीयते ॥ ३१॥ 
पश्चवस्यात्मकात्‌ प्राणादिह कर्मोपलक्ष्यते । 
मामरूपक्रिया एवमध्यास्मं सपवर्णिताः ॥ ३२॥ 
देहेन्द्रियादिसङ्घातरूपा एताल्निदण्डबत्‌ । 
एकीभूता इहाऽध्यात्मं चिन्तनीया उपासकैः ॥ २३ ॥ 


‘अनेन? इत्यादि । यहां मनशब्द उपलक्षण है, अतः उससे रूपात्मक 
प्रपश्चमात्रका ग्ण होता है और वागूसे वागिन्द्रियसे निष्पाद्य नाममात्र विवक्षित 
है, क्योकि सृष्टिमक्रियाके वाक्यमें नामरूपे व्याकरवाणि' यह स्फुट गहा गया है । 
नामरूपात्मक ही प्रपञ्च है, और यही जीवका अन्न है; जीवोंके उपभोगके लिए ही 
समस्त प्रपञ्च दै, उपभोगका साधन ही अन्न कहा गया है, इसलिए मन और 
बागंका उपादान परपञ्चमात्रकी विवक्षासे किया गया है ॥ ३१ ॥ 

पञ्चव्रृच्या०' इत्यादि । प्राण, अपान आदि पञ्च वृत्तिरूप प्राण भी उससे 
साध्य कर्मका उपलक्षण है, कर्मेका असाधारण कारण प्राण ही है, इस रीतिसे 
नाम, रूप और कमै- इन तीनों अध्यासक्का विशेषरूपसे वर्णन हो 
चुका है ॥ ३२ ॥ 

'देहेन्द्रिया०! इत्यादि । देह, इन्द्रिय, प्राण, मन और बुद्धयादिका समूह 
त्रिदण्डके समान दै अर्थात्‌ जैसे एक दण्ड केवळ खड़ा नहीं रद्द सकता, किन्तु 
तीन दण्डोंके संबन्धसे वे खड़े ही नहीं किये जा सकते, किन्तु उनके द्वारा 
बड़े बड़े कार्य भी किये, जाते हैं, वैसे ही इन तीनोंमें भी एक-एक केवल 
नहीं रह सकते, किन्तु परस्पर मिलर त्रिदण्डकी तरह तीनों रहते हँ 
और वल्वत्‌ कार्य मी करते हैं। शरीर प्राणके बिना नही रह सकता और 
प्राण शरीरके बिना नहीं रह सकता। ऐसा ही मन आदि इन्दरियोके विषयमें 
भी समझना चाहिए। किन्तु उक्त त्रिदण्डके समान देइ, इन्द्रिय, प्राण 
आदिकी स्थिति है। भोगादृष्ट ही इन तीनोंका संयोजक है । उसके समाप्त 
होनेपर ये तीनों वियुक्त हो जाते हैं, इत्यादि छोकृप्रसिद्ध ही है । उपासक 
( प्राणोपासक ) अध्यात्मभूत इन तीनोंको एकीमूत मानकर चिन्तन 
( उपासना ) करे ॥ ३३॥ 
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शतिः ॥ तरीण्यात्मनेऽङुरुतेति मनो वाचं प्राणं तान्यात्मनेऽ 
ङुरुतान्यत्रमना अभूवं नादर्शमन्यत्रमना अभूवं नाश्रौपमिति मनसा 
होव पश्यति मनसा शृणोति। कामः सङ्कल्पो विचिकित्सा श्रद्धा 


श्रद्धा धृतिरध तिहीधीर्भीरित्येतत्सनें मन एव तस्मादपि पृष्ठत उपस्पृष्टो 


'रीण्यात्मने? इत्यादि । जीवने सात अन्चोंकी सृष्टि कर उनमें से विभाग कर 
चार अन्न भोक्ताओंको दिये और तीन अन्न अपने लिए रक्खे। इन तीन अन्नोंका 
श्रुति बिभाग करती है--मन, वाग और प्राण। उपासनाके द्वारा अपनेको बिराद्‌- 
स्वरूपकी प्राप्ति हो, इसलिए इन तीन अन्नोंको किया । मनकी सत्तामें अनुमान 
प्रमाण श्रुति कहती हे--मेरा मन अन्यत्र आसक्त था, अतः उसे नहीं देखा । 
विषयान्तरमें मन था, इसलिए नहीं छुना, अतः प्राणी मनसे ही देखता है और 
मनसे ही सुनता है। इससे उक्त अन्वय और व्यतिरेकसे मन अतिरिक्त पदार्थ माना 
जाता है । मनके धर्म कहते हैं--'कामः” इत्यादिसे । काम विषयकी अभिलाषा. है । 
सामान्यरूपसे देखे गये पदार्थमें विशेषरूपसे कामका हेतुभूत अवधारण ही सङ्करप है। 
अनिश्चयारमक बुद्धि विचिकित्सा दै “याने स्थाणुर्वा पुरुषो बा? इत्यादि संशय। गुरु, 
शाख आदिके वाक्योंमें आस्तिक्य बुद्धि श्रद्धा दै और इससे विपरीत बुद्धि अश्रद्धा है । 

शङ्का-श्रद्धा आदिके समान 'काम, अकाम? ऐसा कहना उचित था, 
पर श्रतिमें काम मनोधम है, ऐसा ही कहा है, अकामको अश्रद्धा आदिके समान 
मनका धर्म क्यों नहीं कहा ! 

समाधान--अकाम मी मनका धर्म है, यह अर्थात्‌ सिद्ध होता है, इसलिए 
पथक नहीं कहा । 

शङ्का--अर्थात्‌ केसे सिद्ध होता दै ! 

समाधान- -काम आदि श्रद्धाके बिना नहीं हो सकते, अतः अश्रद्धा रहनेपर 
कामका अमाव स्वतः सिद्ध होता है, क्योंकि 'कारणामावे कायीभावः' ( कारणका 
अभाव होनेपर कार्यका अभाव होता है ) इस न्यायसे श्रद्धा आदिका अभाव 
रहनेपर काम आदि कार्यका अभाव स्वतः प्राप्त होता है, इसलिए उसे एथक्‌ नहीं 
कहा । ध्रृति- धारणा यांने देहादिका उत्तम्मन यह विधारक प्रयतके बिना 
नहीं होता, क्योंकि हाथ उपर किये रहें, ऐसा संकल्प करके ही हाथ ऊपर रख 
सकते हैं, अन्यथा नहीं, तहिपयेय ( घृतिसे मित्र ) अधृति है। ही लजा। 

१४६ 
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मनसा विजानाति यः कश्च शब्दों वागेव सा एपा झन्तमायत्तेपा हि 
Ce ER Teme rae पप vo जक की 
घी निश्चित ज्ञान । भी भय इत्यादि सब मनके ही धर्म हैं। घर्म और धर्मी 
झमेदकी विवक्षासे ये सब मन ही हैं, ऐसा कहा है । मनके अस्तित्वमें पीठमें कगे 
हस्तादिके स्पशविशेषका ज्ञान भी देतु है, यह श्रुति कहती है--“तस्मात्‌' 
इत्यादिसे । मनका निरूपण कर क्रमभ्रात्त वाकका निरूपण करते हैं---छोकमें 
जो वेणु, वीणा आदिके ध्वनिरूप शब्द अथवा वर्णौत्मक शब्द हैं, ये सब 
शब्द वाकू दी हैं । वाकूका स्वरूप कहकर उसके कार्य शब्दजन्य ज्ञानको भी 
वाक्‌ कहते हैं--'सा एषा' इत्यादिसे । । 
शह्ला--ध्वन्यात्मक या वणीत्मक सारे नाद वाग्‌ हैं, यह तो कहना ठीक 
है, किन्तु तजन्य प्रत्यय भी वाक्‌ है, यह कहना ठीक समझमें नहीं आया । 
समाधान--एपा ह्यन्तमायत्ता । अन्तशब्दका यहाँ निर्णय अर्थ है, 
इसलिए उसका यह अर्थे हुआ कि अभिधेय अर्थके निर्णयका अनुसरण करती है 
अर्थात्‌ वाक्‌ अर्थेकी प्रकाशिका है । 
वागू स्वयं अन्यसे प्रकाशित होती है, या नहीं ! नहीं, क्‍योंकि यह वाक्‌ 
दीप आदिके समान सजातीय प्रकाशकी अपेक्षाके बिना दी अर्थकी प्रकाशिका है, 
अतः वह अन्यके द्वारा प्रकाशित होनेवाली नहीं है; किन्तु अन्यसे अप्रकाशय है, 
अतः अन्य प्रकाशकी अपेक्षा द्वारा अनवस्था आदि दोष नहीं हैं । 
शक्का- श्रृतियोमे जहाँ कहीं 'वाक्‌' शब्द आता है, वहाँ उससे वागिन्द्रियका 
ही ग्रहण होता है; यहां वाकूशव्दसे वागिन्द्रियके विषय शब्द और शब्दजन्य 
प्रत्यय विवक्षित हैं, ऐसा कहनेमें प्रमाण क्या है ! 
समाधान--ठीक है, अन्यत्र वाकूशब्दसे इन्द्रियका ही ग्रहण होता दै और 
उसीके तात्पयसे वाकूशव्दका प्रयोग भी होता है; किन्तु तीन अन्नोंके प्रकरणमें 
वाकुशब्दसे वागिन्द्रियके विषय शब्द और उससे उत्पन्न होनेवाले ज्ञानका ही 
अहण करना समुचित है, क्योंकि यहां वाकूशव्दकी सर्वात्मकत्वरूपसे विवक्षा है । 
यदि वागिन्द्रियका महण करोगे, तो वह सर्वात्मक नहीं हो सकती । शब्द सर्वात्मक 
होता है; अतः योग्यतावश यहां वाकूसे शब्दका ही अहण करना चाहिए, 
इन्द्रियका नहीं, क्योंकि प्रकत अर्थमें अन्वयके लिए वाकू इन्द्रियकी योग्यता 
नहीं है। अतएव इन्द्रियमे ही वाकूशव्दकी प्रसिद्धि है, शब्दादिमे नहीं, यह 
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न ग्राणोऽपानो व्यान उदानः समानः। अन इत्वेतत्सवं प्राण एवैत- 
न्मयो चा अयमात्मा वाछझायो मनोमयः प्राणमयः ॥ ३ ॥ 


आक्षेप भी युक्त नहीं है, क्योंकि अन्वययोग्य अका ही अदण सर्वत्र होता है । 
प्रसिद्धि मी अन्बयका विरोध न होनेपर ही आद्य होती दै, अन्यथा नहीं । 

शङ्का--यहांपर अन्त्रयके प्रकरणमें सवीरमत्व विवक्षित है; इसलिए 
वाकूसे इन्द्रियका अहण नहीं दोगा, किन्तु प्रकाशकमात्रका वाक्शब्दसे अण 
होता है, इसमें क्या साधक है £ 

समाधान--जितने काम आदि प्रकाशित दोनेवाले पूर्वमें कहे गये हैं; वे 
सब मनमें जैसे अन्तभूत होते हैं; वैसे दी जितने प्रकाशक हैं; उन सबका वाकूमें 
अन्तभीव करना चाहिए। सभी प्रकाशक वाकृशब्दके अथे हैं; वागिन्द्रि 
अर्थ नहीं दै; इस आशयको व्यक्त करनेके लिए “एषा हि न! इत्यादि श्रुति दै; 
इससे मक्त वागूमें इन्द्ियत्वका अमाव स्पष्ट दी बोषित होता है । रूप प्रकार्य 
है और वाक्‌ प्रकाशक दै; यह निष्कृष्ट अथ हुआ । 

अब प्राणका निरूपण करते दै--मुख और नासिकामें गमन करनेकी 
जिसमें योग्यता है, ऐसा हृदय आदिम रनेवाला उच्छूासका देतु प्राण है। 
नामि आदि स्थानमें रहनेवाका अधोइत्ति मून्न आदिके निकाङनेमें हेतुभुत वायु 
अपान कहलाता है । सब शरीरमें व्यापी वीयैवान कर्मका हेतु व्यान कहलाता 
है । उत्साहपूर्वक क्रियाका हेतु कण्ठादि स्थानमें रइनेवाछा उदान दै। अशित और 
पीतके समीकरणका हेतु कोष्ठादि स्थानमें रइनेवाळा समान कहलाता है । 

इस प्रकार प्राणकी पञ्च वृत्तियोंका निर्देश कर उक्त वृत्तियोंसे युक्त वायुके 
स्वरूपका अभिधान करते हैं--'प्राण' इत्यादिसे । प्राण आदि पाचों बृत्तियां यद्यपि 
भिन्न भिन्न कही गई हैं; तथापि वे सब बृत्तियां प्राणकी ही है, इसीको अति 
कहती है--'अन! इत्यादिसे । सब प्राण दी हैं, “अन! शब्दसे प्राण आदि 
विशेषणोंसे रहित वायुमात्रका अहण अभीष्ट है; वही वायु विशेष संवन्धसे प्राण 
कहा जाता है; यह आगे स्पष्ट होगा । अब अध्यात्मशब्दसे प्रतिपादित. 
शरीरमें तीन अन्नोकी व्यापिका प्रदशन श्रुति करती दै--एसन्मयो वा! 
इत्यादिसे । 'अयमात्मा यहां आत्मशव्दसे शरीर विवक्षित है । शरीर ही 
वाङ्मय, प्राणमय और मनोमय है. ॥३॥ 
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त्रयो लोका एत एव वागेवायं लोको मनोऽन्तरिक्षलोकः ग्राणोष्सौ 
लोकः ॥ ४ ॥ 

त्रयो वेदा एत एव, वागेवर्ग्वेदो मनो यजुवेदः प्राणः सामवेद! ॥ ५ ॥ 

देवाः पितरो मनुष्या एत एव वागेव देवा मनः पितरः प्राणो 
मचुष्याः॥ ६ ॥ 

पिता माता प्रजेत एव, मन एव पिता वाब्याता प्राणः प्रजा ॥ ७॥ 


शङ्का--शरीर वाग्‌ आदि तीनका विकार कैसे है ! 

समाधान--इसी विरोधका परिहार करनेके लिए वाक्‌ आदि शब्दोंकी नाम 
आदिमें रक्षणा है, ऐसा पूर्वेमें कहा गया है। 

शङ्का--फिर भी शरीर नाम आदिका विकार केसे हो सकता है ! 

समाधान--नामशव्दसे प्रकाशकमात्र विवक्षित है, और रुपशब्दसे 
प्रकाइयमात्र विवक्षित है । इस अवस्थामै जो जो प्रकाशक इन्द्रियादि हैं, वे सब 
नाम ही हैं, और जो जो प्रकाश्य शरीरादि हैं, वे सब रूप ही हैं । 

शङ्का--इस रीतिसे वाकू और मनके विकारमें ही सम्पूर्ण शरीर समाविष्ट 
हो गया। फिर प्राणका विकार क्या रहा ! 

समाधान--यद्यपि प्राण शब्दसे कही गई क्रिया प्रकाइ्यमें अन्तर्गत है; 
तथापि उपासनाके लिए वह एथक्‌ कही गई हे । वास्तवमें सारा प्रपञ्च नाम- 
रूपात्मक ही है । 

अध्यात्म विषयके तीन अन्नोंके विभागका वर्णन हो चुका; अब अधिभूत 
विषयके तीन अन्नोंका विभाग कहते हैं--त्रयो ढोका एत? इत्यादिसे । 

तीनों लोक याने मुर्लोक, सुवर्ळोक और स्वर्लोक ये ही हैं अर्थात्‌ वाग्‌ 
ही मूर्कोक दै, मन मुवर्छोक है और प्राण स्वर्लोक है ॥४॥ 

ऋगू , यजुः और साम ये तीनों वेद मी ये ही हैं-वाग ऋगवेद दै, 
मन यजुर्वेद है और प्राण सामवेद है ॥५॥ 

देव, पितर और मनुष्य ये ही हैं--वाक्‌ ही देव है, मन पितर है और प्राण 
मनुष्य है ॥६॥ 

माता, पिता और प्रजा मी ये ही हैमन ही पिता है, बाकू माता हे और 
प्राण प्रजा है ॥७॥ 


पञ्चम बाह्मण ] भापानुवादस हित ११५९ 


ट््ट््क्ट्व्ट््ख्खस््सल्टस्ख्ख्ट्यस्स्फ्््ल््ख्य्स्ल््ख्स्स््स्स्स्स्स्स्यस्स्व्त्य्ट 


ज्ञातं विजिज्ञास्यमविज्ञातमेत एव, यत्किश्व विज्ञातं वाचस्तदूपं 

वाग्धि विज्ञाता वागेन तद्‌ भूत्वाज्वति ॥ ८ ॥ 

यत्किञ्च विजिज्ञास्यं मनसस्तद्ूपं मनो हि विजिज्ञास्यं मन एन 
तद्‌ भूत्वावति ॥ ९ ॥ 

यत्किश्चाविज्ञातं प्राणस्य तद्रूपं प्राणो ह्यविज्ञातः प्राण एन 
तद्‌ भूत्वाऽ्वति ॥ १० ॥ 

विज्ञात, विजिज्ञास्य और अविज्ञात--इन तीनोंको क्रमशः वाङ्‌, मन और प्राण 
ही समझना चाहिए । वाक्‌ प्रकाशक है; अतः ज्ञात अर्थका वाग्में समावेश उचित 
है। मन ज्ञानकी इच्छाका विषय अर्थात विजिज्ञास्य है, क्योंकि मन संकरपा- 
समक है । जो अविज्ञात है, वह प्राण है। वाकूकी विभूतिके वेचाका फल कहते हैं- 
जो विज्ञात दै; वह वाग्रूप ही है, क्योंकि वाक्‌ ही विज्ञाता है, वागू ही 
उक्त वागूविद्की, विज्ञात होकर, रक्षा करती है। जो कुछ विजिश्ञास्य दै, 
वह सब मन ही है, क्योंकि मन ही विजिज्ञास्य है । मन ही विजिज्ञास्य होकर 
उक्त वाकूके वेत्ताकी रक्षा करता है। जो कुछ अविज्ञात दै, वह प्राण ही है, 
प्राण ही अविज्ञात होकर उक्त उपासककी रक्षा करता है । 'निरुक्त चानिरुक्तं च? 
इत्यादि श्रुतिके अनुरोधसे अनिरुक्तका पर्याय अविज्ञात प्राणका धर्म है । 

शक्ला--लोकमें ज्ञातका ही उपभोग होता दै, इसलिए मन और प्राणको, 
सन्दिह्यमान होने तथा अविज्ञात होनेके कारण, भोज्य कहना ठीक नहीं है । 

समाधान--शिष्योंके प्रति मन और प्राण सन्दिह्ममान और अविज्ञात होते हैं 
अतः वे उनके प्रति यद्यपि भोज्य नहीं हो सकते, तथापि गुरुओं द्वारा विज्ञात हैं, 
अतः उनके प्रति भोज्य हो सकते हैं अथवा जैसे जिनकी उपकारिता ज्ञात नहीं 
है, ऐसे पित्रादि बाळकोंके प्रति उपभोग्य होते हैं, पैसे ही मन और प्राण मी 
अविज्ञात होकर उपभोग्य होते ही हैं, क्योंकि विज्ञात ही उपभोग्य होता दै, ऐसा 
नियम नहीं है । 

शङ्का-जव एक एक भः आदिमें भी विज्ञाता आदि तीनोंका संभव है, 
तब वागादि भिन्न बिषयोंमें--उन तीनोंका प्रतिपादन करनेमें क्या तात्पय है ! 

समाधान--हाँ, हो सकता है, किन्तु प्रकृतमें उपासनाके लिए वागादिमे 
विज्ञाता आदि दष्टिका विधान किया गया है। अतः शास्त्रानुसार ही दृष्टि 
व्यवस्थित रखनी चाहिए ॥ ८-१० ॥ 


११६० बृहदारण्यकवार्तिकसार [ १ अध्याय 


अधिभूतं तथोपास्या चाडानःप्राणशड्दिता; । 
नामरूपक्रियाः शाख्नप्रोक्तलोकादिरूपतः ॥ २४ ॥ 
अधिदैवं तु परथिवी वागभिष्ठानगोलकम्‌ । 
हि अग्निर्वाचः स्वरूपं स्यान्मनो रविरिहेष्यते ॥ ३५ ॥ 
तस्ये वाचः प्रथिवी शरीरं ज्योतीरूपमयमभिस्तद्यावत्येव वाक्तावती 
पृथिवी तावानयमग्निः ॥ ११ ॥ 
उसी अभिप्रायसे कहते हैं--“अधिभूतस्‌” इत्यादिसे । उक्त प्रकार वाक्‌ 
मन और प्राण शब्दसे कहलानेवाले अधिभूत नाम, रूप और क्रियाकी उपासना 
शास्त्रानुसार लोकादि दृष्टिसे करनी चाहिए ॥ ३४ ॥ 
अध्यात्म और अधिदेव मेदसे तीन अन्नोंका व्याख्यान हो चुका अब 
आघिदैविकके भेदको कहनेका प्रस्ताव करते है--'अधिंदेवं तु' इत्यादिसे। _ 
उक्त रीतिसे तीन अन्नोंके उपासकके, अध्यात्मशव्दसे कथित अपने 
देहमें, ध्यानके प्रकारका निरूपण कर अधिभृतशब्दसे कहे जानेवाळे 
स्वदेहसे मित्र स्थावर-जंगमरूप सब शरीरोंमें वागादिरूप नाम, रूप और क्रियाएं 
है, उनमें होक आदि दृष्टिका विधान किया जा चुका है, अब आधिदेविक 
वागादिविभूतिका प्रदर्शन करनेके ढिए “वस्यै वाच: इत्यादि आगेकी ति 
है, ऐसा इस रळोकका ताप्पयर्थ दै । शब्दार्थ तो यह है- अघिदैव स्वरूप 
यह है कि वाणीका अधिष्ठान वाणीका गोलक एथिवी है अग्नि स्वरूप है और 
सूये मन है ॥ ३५॥ ` 
जिस वागूके अध्यात्म औरं अधिमृत स्वरूप पुरे कहे जा चुके हैं; उसी 
वागुका अधिदैव स्वरूप श्रुति कहती हे--'तस्ये' इत्यादिसे। अनन्तत्वरूपसे 
प्रस्तुत प्रजापतिकी वाक्‌- वागिन्द्रिय और तदधिष्ठान गोछक ये दोनों--विवक्षित 
हैं, इन दोनोमे से यह एथिवी शरीर है अर्थात्‌ वागिस्द्रियका अधिष्ठान गोलक है, 
और जो यह अलि हे वह ज्योतिरूप--आधेय इन्द्रिय--है । यों वाक्पदका 
वाच्य अर्थ कहकर आधिदेविकस्वरूप इस वाकूका जो अध्यात्म और अधिभूत 
कार्य है, उसमें व्यापित्व दिखलाते हे--'तदूयाबत्येव' इत्यादिसे । 
अध्यात्म और अधिमूतके मेदसे भिन्न जितने विस्तारसे युक्त वाग्‌ दै, 
उतने परिमाणसे युक्त प्रथिवी दै, उतनी ही अभि है। और जो अध्यात्में 
बागिन्द्रिय दे और उसका गोलक है, वह प्रजापतिकी वागिन्द्रिय दै, 


पञ्चम ब्राह्मण ] भापानुवादसहित ११६१ 


अथैतस्य मनसो द्यौः शरीरं ज्योतीरूपमसावादित्यस्तद्यावदेव 
मनस्तावती यौस्तावानसावादित्यस्तौ मिथुन समेतां ततः ग्राणोऽजायत 
स इन्द्रः स एपोऽसपल्तो द्वितीयो वै संपलो नास्य सपत्नो भवति य 
एवं वेद ॥ १२ ॥ 


वही अग्नि है और उनकी आंखका अधिकरण गोळकरूप प्रथिवी सर्वत्र व्याप्त 
है । प्रजापतिकी वाकूका काये दो भणियोंमें विभक्त दै; आधार अप्रकाशात्मा 
और करण प्रकाशरूप आधेय, ये दोनों अथात्‌ प्रथिवी और अभि प्रजापतिकी वागु 
ही हैं, उससे अतिरिक्त नहीं है; अभि आधेय है और प्रथिवी आधारस्वरूप दै । 

आधिदेविक वाकूके निरूपणके अनन्तर मनका निरूपण श्रुति करती है-- 
मनका थौः शरीर दै; ज्योतिःस्वरूप आधेय यह आदित्य है, जितना मन दे, 
उतना ही यौ ( आकाश ) दे, उतना ही बड़ा यह आदित्य है । 

शङ्का--अन्य शुतिसँ मनका अधिष्टातू देवता चन्द्रमा हे और “चन्द्रमा 

` मनसो जात? इस श्रुतिसे भी चन्द्रमाका ही संबन्ध मनके साथ श्रुत है । 

आप मनका अधिष्ठातृ देवता सूर्य हे ऐसा कहते हैं, परन्तु सूर्यका मनके साथ 
संबन्ध श्रुति, स्सृति आदिम नहीं पाया जाता । 

समाधान--ठीक कहते हैं, किन्तु सविता ( सूर्य ) बुद्धिके देवता हैं, यह 
गायत्रीमन्त्रसे स्पष्ट प्रतीत होता है । बुद्धि और मनको एक मानकर मनके भी 
देवता सूथ हो सकते हैं; इस तासप्यसे यहाँ मनके देवता सूर्य कहे गये हैं । 
संकल्पप्रधान वृत्तिको मन कहते हैं और अध्यवसायप्रधान वृत्तिको बुद्धि कहते हैं। 
एक ही पदार्थमें वृत्तिरूप उपाधिके मेदसे मन और वुद्धिका व्यवहार हो 
सकता है । इसलिए एथक्‌-एथक्‌ पदार्थ माननेकी आवश्यकता नहीं है । चन्द्र 
और सूर्य--ये दो देवता मनके हैं, ऐसा प्रतिपादन करनेसे यह अर्थे वैदिक ही है । 
“तौ मिथुनम्‌? इत्यादिका तापे यह दै--अध्याममै मन आत्मा है। वाग्‌ जाया 
और भाण प्रजा है, यह श्रुतिमें कहा दै; तथा अधिभूतमें “मन एव पिता वाळू 
माता प्राणः प्रजा” यह कहा है तथा आधिदेविक उपासनाके छिए प्राणशब्दसे 
कहरानेवाछे वायुमें प्रजात्व श्रुति दिखाती है, फिर वाकू और मनस्त्वरूपसे पहले 
निर्दिष्ट अग्नि और आदित्य--इन दोनोंका परस्पर संवन्ध हुआ, तदनन्तर सर्वोत्पतिमें 
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रव्यन्षियोगादुत्पत्नो वायुरेपोऽन्तरिक्षगः । 
इन्द्रोञ्सपल्न इत्येवं च्यातुरवेरी न सम्भवेत्‌ ॥ २६ ॥ 
श्रुति; ॥ अथैतस्य ग्राणस्यापः शरीरं ज्योतीरूपमसौ चन्द्रस्तया- 


कारण अग्नि और आदिस्यके संयोगसे प्रकृत अन्नसे अतिरिक्त प्राणशब्दित 
अन्तरिक्षगत वायु उत्पन्न हुआ । 

शङ्का-कालपरिपाकका हेतु आदित्य कालात्मक है । काळ सबका कारण 
है; अतः सबकी उत्पत्तिमें वह निमित्त है; यह तो ठीक समझमें आ जाता है । 
पर अग्नि किस प्रकार सबकी उत्पत्तिका कारण है, यह समझमें नहीं आया । 

समाघान--स्वकारणमें सूक्ष्मरूपसे स्थित वस्तुकी कार्याकारसे अभिव्यक्ति 
उत्पत्ति ही कहलाती है; जैसे दोहनसे दुग्धकी अभिव्यक्ति ही दु्धकी उत्पत्ति 
है। दोहनके पूर्वकालमें दूध गाय आदिमें रहता ही है, असतूकी उत्पत्ति होती है, 
यह तार्किक आदिका मत ठीक नहीं है, इसका विवेचन पहले कर चुके हैं। 
अमिव्यक्ति--प्रकाशव्याप्ति है, अभि प्रकाशात्मक दै; इस हेतुसे अभि भी उत्तत्तिमें 
हेतु मानी जाती हे । प्रकाशात्मक अभिव्यक्तिके बिना उत्पत्ति ही नहीं होती; 
प्रकाश असिका कार्य है, अतः सबकी उत्पत्तिका कारण अझि है; यह श्रुतिक्ा 
अभिप्राय है; उस वायुकी इन्द्रव और असपत्नत्व गुणसे विशिष्ट जो उपासना 
करता है उसका अर्थात्‌ उक्त दो गुणोंसे विशिष्ट वायुकी उपासनाका फल श्रुति 
कहती है। 'अतित्थः असपत्नशब्दके अर्थका स्पष्टीकरण श्रुति स्वयं 
करती है--द्वितीयः से। दूसरा कोई भी उपासकका प्रतिपक्षी नहीं हो 
सकता । अमरकोषमें “रिपौ वैरिसपल्नरिद्विषद्वेषणदुहददः' शज्ुवाची सपत्नशब्द है, 
वह यहाँ भी अभिमत है | 

“रव्यप्नि०” इत्यादि । रवि और अग्निके संयोगसे उत्पन्न अन्तरिक्षगत 
वायु इन्द्र है तथा असपत्न है, इस प्रकार इन्द्रत्व और असपत्नत्व--इन दो 
गुणोंसे विशिष्ट वायुक्री उपासना करनेसे उपासकका कोई वैरी नहीं हो सकता, 
सब उसके अनुकूळ ही रहते हैं। 

शक्का--मन और वाकूका कारण प्राण है, यह पूर्वमें आप कह चुके हैं, 
यहांपर माणको वाकू और मनको प्रजा ( तान्य) कहते हैं, इस प्रकार पूर्वापर- 
विरुद्ध अर्थमें श्रद्धा केसे हो सकती है ! 


पञ्चम ब्राह्मण ] भाषानुवादसहित ११६३ 
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यानेव प्राणस्तावत्य आपस्तावानसौ चन्द्रस्त एते सर्व एव समाः संब5- 
नन्ताः। स यो हेतानन्तवत उपास्तेऽन्तवन्तशस लोकं जयत्यथ यो 
हैताननन्तालुपास्तेऽनन्तश स लोकं जयति॥ १३॥ 


समाधान--अन्नत्रयापेक्ष प्राणकी उत्पत्ति यहां नहीं कहते, किन्तु अन्तरिक्ष 
गत वायुको वागादिकी प्रजा कहते हैं । साधनमूत पाङ्क्त क्रियाके फल वायुकी 
वाङ्मनसे उत्पचि यहां कहदी गई है । वाक्‌ और मनके ब्यापारके बिना यागादि 
कर्म नहीं होते, यागादिजन्य अपूर्यसे ही समस्त सृष्टि होती है, अतः परम्परया 
बाह्य वायु वाङ्मनोजन्य है । 

शङ्का-देहमें आध्यात्मिक माणसे अतिरिक्त आकाशगत वायुक्रो- प्राण 
क्यों कहते हो £ 

समाधान--अध्या् और अधिभूत देहमें जैसे वायु प्राण कहराता है, 
क्योंकि अध्यात्म और अविभूत देह भी प्रजापतिकी व्यष्टि देह हैं, वैसे ही अधि- 
देवान्नमूत प्राणका व्यष्ट्यात्मा आकाशस्थ वायु दै, इस श्रुतिरूप प्रमाणसे आधिदैविक 
वाकू और मनसे यह उत्पन्न होता है, ऐसा मानते हैं । असपत्नलका साधक इन्द्र 
है, (यतः अयमिन्द्रः अतः असपत्नः ।' दूसरा यदि होता तो सपत्न हो सकता, 
दूसरा कोई है नहीं, इसलिए असपत्न है । 

शङ्का- द्वितीय वाक्‌ और मन तो हैं ही, फिर वह असपत्न कैसे १ 

समाधान--प्राणके अधीन होनेसे वाकू और मन तो ग्राणके पक्षपाती हैं, 
उसके प्रतिकूल नहीं हैं। प्राणाधीनत्वमें यह भी प्रमाण स्पष्ट दै कि जो मुख द्वारा 
प्राण अन्नका भक्षण करता है, उसीसे वाक और मनकी स्थिति होती है और उसीसे 
चे तृप्त भी होते हैं। आधिदैविक प्राणसे अन्तरिक्षगत वायुस्वरूप प्राण अभिन्न है, 
अतः वह भी वाकू आदिका कारण है, इसलिए वाक्‌ और मन उक्त वायुके अधीन 
हैं, इसलिए प्रतिपक्ष ( स्वप्रतिकूळ ) पदार्थके अभावसे प्राण असपत्न माना जाता 
है। “त॑ यथा यथोपास्ते' इत्यादि थ्रुतिसे उपासनाके ही अनुकूळ फळ 
उपासकको मिलता है, इसलिए असपत्नत्वरूप गुणसे विशिष्ट प्राणकी उपासनासे 
उपासक असपत्न होता है, यह अर्थ न्यायतः प्राप्त है, अन्यथा उक्त श्रतिसे 
विरोध हो जायगा । 

शझ्ा--वाक्‌ और मन यदि प्राणके अधीन हैँ, त प्राणको प्रधान और वाकू 


१४७ 
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चन्द्रो$थिंदेव प्राणस्य त एतेश्त्रा.घिँदैविका; । 
अध्यात्ममधिभूत च सबै व्याप्य व्यबस्थिताः ॥ ३७॥ 
नामरूपक्रियास्तस्मादनन्ता अधिदेवतम्‌ । 

विराइरूपा इति ध्यात्वा ध्यायेत्‌ कालात्मतां पुनः ॥ ३५ ॥ 


FS SE स TP PSS SNS SSS 
एवं मनको गुणभृत ही मानना पड़ेगा। इस परिस्थितिमें आगे “एते सबै एव समाः? 
इत्यादि श्रतिसे तीनोंमें साम्य क्यों कहा £ 

समाघान--ये सव तीनों सम हैं, इस कथनका तात्पर्य वस्तुस्वरूपके 
निरूपणमें नहीं है, किन्तु अन्नत्रयके विभागसे अवस्थित वागादिविषयक 
उपासनाके लिए तीनोंमें साम्य कहा है । उपासना आरोपित धर्मेसे 
भी होती है, यह स्पष्ट ही है। अध्यात्म, अधिभूत और अधिदेवके मेदसे कथित 
वागादि सब सम ही हैं । 

शक्का--किस प्रकारसे साम्य है £ 

समाघान--श्रुति स्वयं कहती है--'अनन्ताः! | 

डा--अध्यास और अधिभूतमें वागादि परिछिन्न हैं, यह पूर्वे कहा गया 
है, अव 'अनन्तः कहनेसे पूवीपरविरोध होगा। 

समाधान--उक्त रूपसे परिच्छिन्न होते हुए भी नाम आदि आधिदेविक रूपसे 
अनन्त हैं । भूरादि कोक और उसके अन्तर्गत देवादि आधिदेविकर्में वागादिरूपसे 
जो आनन्त्य है, उसीको आध्यात्मिक परिच्छिन्न वागादिमें भी समझना चाहिए । 

शङ्का--वास्तव आनन्त्य तो ब्रह्म ही दै, आप उससे अन्यको तो 
विनाशी मानते हैं, फिर वागादिमें आनन्त्य कैसे £ 

समाधान--ठीक दै, निरपेक्ष आनन्त्य इनमें नहीं है, किम्तु आमूतसंप्लव- 
स्थानरूप ( जब तक भूतोंका विनाश नहीं होता तब तक स्थायीरूप ) आपेक्षिक 
आनन्त्य इनमें है, यह तास है। जब तक सर्ग है, तव तक इनकी स्थिति 
है । जो अनन्त वागादिकी उपासना करता दै, वह अनन्त वागादि-होक फल 
पाता है ॥ ३६ ॥ 

“चन्द्रो$थिदेवम? इत्यादि । माणका अधिदेव चन्द्रमा है । ये वागादि सब 
आधिदैविक हैं, अतएव अध्यात्म और अघिमूत नामादिके व्यापक हैं ॥ २७ ॥ 

“नामरूप०* इत्यादि । इस प्रकरणमें वागादि पूर्व हैं और नामादि पर हें । 
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_ सएष संवत्सरः प्रजापतिः पोडशकलस्तस्य रात्रय एव पञ्चदश कला 
शवेवास्य पोडशी कला स रात्रिमिरेवा च पूर्यतेऽप च क्षीयते सोऽमावा- ` 
स्या रात्रिमेतया पोडश्या कल्या सर्वमिदं प्राणभृदलुग्रविश्य ततः प्रातं- 
जायते तस्मादेता रात्रि प्राणभृतः प्राण न विच्छिन्द्यादपि कुकलासस्ये- 
तस्या एव देवताया अपचित्यै ॥ १४ ॥ 

कालात्मको विराडेप चन्द्रः पोडश तत्कला$ । 
तिथयः ग्रतिपन्युख्याः कराः पश्चद्शोरिताः ॥ ३९ ॥ 
आगमापायरूपास्ता घुबैका पोडशी कला । 
तया सवे प्राणिजातं दर्श विशति चन्द्रमाः॥ ४० ॥ 


बाकूसे नाम, मनसे रूप, माणसे क्रिया, नाम, रूप और कर्मसे संपूणे जगत्‌ व्याप्त 
है, अतएव नामादि व्यापक हैं--विराट्सवरूप हैं, ऐसा ध्यान कर फिर काछा- 
स्माका ध्यान करे, यह आगे श्रुति स्वयं कहती है ॥ २८ ॥ 

“स॒ एप इत्यादि श्रुतिका अ्थ--जो उपासक नामीको अन्तवान्‌ 
( परिन्न्रिन्न ) मान कर उपासना करता है, वह विनाशी लोकको प्राप्त करता 
है और जो अनन्त इध्सि उपासना करता है, वह अनन्त छोकको प्राप्त करता है, 
“स एष संवत्सर: प्रजापतिः? । संवत्सररूप प्रजापतिकी सोलह कळा हैं, रात्रि पन्दह 
कलाएँ हैं, सोलहवीं कला धुव है । वह रात्रिरूपी कलाओंसे पूर्ण और क्षीण होता 
वै । वह प्रजापति रानिमें इसी सोलहवीं कलासे सब प्राणधारियोंसे प्रविष्ट होकर 
प्रातःकारमें उत्पन्न होता है, इस कारणसे अमावस्याकी रान्िमें किसी मी प्राणीका 
बध न करे । ककरासका (गिरगिटका) मी बध नहीं करना चाहिए । तायै यह हे 
कि कृकछास स्वभावतः इष्ट होकर अमज्नलका हेतु है, ऐसा संस्कार प्रायः लोगोंमें 
है, इसलिए देखनेपर कृछछासकों लोग मार देते हैं, लेकिन उक्त दिनमें 
कुकळासका मी बध, सोम देवताकी पूजाके लिए, नहीं करना चाहिए, अन्यथा 
सोम देवताकी पूजा नहीं हो सकेगी ॥१४॥ 

'कालात्मको' इत्यादि । यह कालात्मक विराट्‌ चन्द्रमा है; उसकी सोलह 
कराएं हैं, प्रतिपत्‌ आदि पन्द्रह तिथियां पञ्चदश कला हैं ॥ ३९ ॥ 

“आगमा०'* इत्यादि । प्रह कला, उत्त्ति-विनाशशीर हैं; एक कडा 
( सोलहवीं कला ) धुव स्थिर है, अमावस्यामें चन्द्रमा सब जीवॉमे प्रवेश करते हैं, 
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क्षतिः ॥ यो बै स संवत्सर! प्रजापतिः पोडश्चकलोऽयमे् स योज्य- 
सेवंवित्पुरुपस्तस्य वित्तमेच पञ्चदश कला आत्मैवास्य पोडशी कला स 
विचेनैवा च पूर्यतेऽप च क्षीयते। तदेतन्नभ्यं यदयमात्मा अ्रधिवित्त 
तस्माद्यद्यपि सर्वज्यानिं जीयत आत्मना चेज्जीवति प्रधिनाऽगा- 
दित्येवाहुः ॥ १५॥ 


इसलिए सोमकी प्रतिष्ठाके छिए अमावस्यामें किसी प्राणीका वथ नहीं करना 
चाहिए, यहां तक कि कक़लासका मी वध निषिद्ध है । लोक तथा काळ इन 
दोनेकि स्वरूप विराट नामक प्रजापति हैं । काळ-छोकात्मक दो प्रकारके प्रजापतिका 
तीन अन्नोके स्वरूपमें निरूपण कर छोकरूपसे निरूपण किया गया 
है, इन्हीं प्रजापतिका अधिकाल चन्द्रमा ही आत्मा है। चन्द्रमा ही पक्षका 
निर्माण करते हैं, चन्द्रमामें वित्त और कर्मकी दृष्टि करनी चाहिए। पक्ष- 
निर्मीणकर्म चन्द्रमामें स्पष्ट ही है, उसकी कलाओंमें वित्तबुद्धि करनी चाहिए, 
वित्त जैसे आगमापायी ( उत्पत्ति और विनाश शीळ ) है वैसे ही चन्द्रकलाका मी 
प्रतिपक्षमें उपचय और अपचय क्रमशः इष्ट ही हैं। पन्द्रह तिथियोंमें वित्त- 
बुद्धिके संपादनके लिए ही प्रजापति चन्द्रमा कहा गया है, ये ही काळक़ी अवयव 
कलाएँ जगवके विविध धर्मलक्षण अवस्थाओंके परिगाममें कारण हैं। काल सूत्रात्मफ 
और विराडामक है । पन्द्रह कळाओसे पन्द्रह तिथियां बनाई जाती हैं और एक 
कळा धुवा है, यह पोडशी कला नष्ट नहीं होती, इसीसे शुक्ल पक्षकी तिथियोंमें 
क्रमशः चन्द्रमाकी कलाओंकी बृद्धि होती है ॥ ४० ॥ 

“अथ यो बै स संवत्सरः? इत्यादि श्रुतिका अथे--उक्त प्रजापति संवत्सर 
है, पोडश कळावाळा हे । उक्त अन्नत्रयात्मक प्राणका उपासक “चन्द्रख्पसे 
संपादित प्रजापति में हूँ', ऐसी भावना करे । चन्द्ररूपसे सम्पादित प्रजापतिकी 
जो पन्द्रह कलाएँ हैं, वे ही गवादि वित्त हैं । दोनोंमें साधारण धर्म दै, उपचय 
और अपचय---वृद्धि और द्वास--अपने घनमें पञ्चदश कलाकी दृष्टि कर धुवामें 
( सोलहवीं कलामें ) अपनी देहकी करपना कर पोडश कलावाला प्रजापति 
में ही हैं, ऐसी उपासना करे । षोडशी धुवा कळा आत्मा है । श्रुति स्वयं इसीको 
रथचक्रके दृष्टान्तसे स्फुट करती है, यही नभ्य-_'नाभ्ये दितं नभ्यम्‌ अथवा 
नाभिमईति इति वा नभ्यम्‌--है, ऐसा श्रुति कहती है । 
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III 


इति भ्यात्वाऽथ चन्द्र॒त्वं स्वस्मिन्सम्पादयेद्दुधः | 

देहो धुवा करा वित्तं कलाः पश्चदशेरिवाः ॥ ४१ ॥ 

आपूर्यते क्षीयते च क्रमाद्वित्तेन विग्रहः । 

स्वामी देहोऽस्य तद्वित्तं स्त्या इत्यत्र चिन्तयेत्‌ ॥ ४२ ॥ 

श्रुति! ॥ अथ त्रयो वाव लोका मनुष्यलोक्रः पितृलोको देवलोक 
इति सोऽयं मचुष्यलोकः पुत्रेणेव जय्यो नान्येन कर्मणा कर्मणा पितः 
लोको विद्यया देवलोको देबलोको चै लोकाना< अष्ठस्तस्माहियां 
प्रशसन्ति १६ ॥ 


“इति घ्यात्वा इत्यादि । श्रुतिके ब्यार्यानसे इछोक मी (४१ वॉ भौर 
३२ वाँ होक भी ) व्याख्यात हो गये । इनमें संक्षेपसे उक्त अर्थका ही पुनः 
अभिषान है । श्रुतिने चक्रके इष्टान्तसे देद्दमें स्वामित्व और वित्तमें परिवारत्व 
स्पष्ट किया है । जो यह आत्मा शरीर दै, वही लोकप्रसिद्ध नभ्य है; चक्र- 
.पिण्डिका--नामि--स्थानीय शरीर है, परिवारस्थानीय वित्त है ।४१,४२॥ 

देव, वित्त और विद्या संयुक्त पाङ्क्रूप कर्मसे अन्नस्वरूप प्रजापति होते 
हैं, यह कह चुके हैं । अनन्तर जायादि वित्त परिवारस्थानीय है, यह भी 
कह चुके हैं । पुत्र, कम और अपर विद्या-ये तीनों छोकके साधन हैं, यह 
सामान्यसे माळूम हुआ, किन्तु यह विदित नहीं हुआ कि किसका क्या फल है £ 
और यह अवश्य वक्तव्य हे कि पुत्रादि साधनोंका अमुक साध्यके साथ 
अमुक विशेष सम्बन्ध है, जबतक यह स्पष्ट प्रतीत न होगा, तव तक विशेष 
फरार्थीकी साधनविशेषमें प्रवृत्ति नहीं हो सकती, इसलिए विशेष संबन्धको 
कहनेके लिए “त्रयो वाव' इत्यादि उत्तर कण्डिकाका आरम्भ है । 

अथशब्द वाक्यके उपन्यासके लिए है और “वाव' शब्द एवकारार्थेक 
हे । तीन ही शास्त्रोक्त साधनके योग्य छोक हैं, इससे न कम और न अधिक । 

शक्का--कौन वे तीन लोक हैं £ 

समाधान--मनुष्यकोक, पितृळोक और देवलोक। इन तीनों छोकोमें जो यह 
मनुष्यलोक है, वह पुत्ररूप साधनसे ही जय करनेके योग्य है । 

शङ्का--कैसे १ 

समाधान--इसका उत्तर आगे कहेंगे, उससे स्पष्ट हो जायगा कि न दुसरे 
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ज्यन्नात्मोपासन प्रोक्त तत्फलोक्तिप्रसङ्गतः । 
पुत्रकर्मोपासनानां फं वक्ति यथायथस्‌ ॥ ४३ || 
पुत्रेण जय्यो लोकोऽयं पिव्रलोकस्तु कर्मणा । 
विद्यया देवलोकोऽतो दवाभ्यां विद्या प्रशस्यते ॥ ४४ ॥ 
क्रियात्वाछ्लोकहेतुत्वं युज्यते कर्मविद्ययोः। 
द्र्व्यास्मनस्तु पुत्रस्य कथमित्युच्यते शृणु ॥ ४५ ॥ 
अन्नजिष्यन्मरिष्यन्वा पिता कतेव्यमात्मनः । 
पुत्रेऽ्ययनयागादि सर्वमप्यपयत्यसौ ॥ ४६॥ 
कमसे और न विद्यासे ही जय हो सकता है । केवळ अग्निहोत्रादि कर्मसे पितृलोकका 
विजय होता है, न पुनत्रसे और न विद्यासे। और विद्यासे देवळोकका विजय होता है, 
पुत्र और कर्मसे नहीं। देवलोक उक्त छोकोंमें अति उत्तम है, इस कारण देवरोक- 
साधक विद्याकी प्रशंसा सब करते हैं। उक्त पुत्र-कमरूप साधनोंकी अपेक्षा 
विद्यामें ही फलट्वारक उत्कर्ष है, यह उक्त श्रुतिका तात्पर्य है ॥ १६ ॥ 
“यन्नात्मनोपासनम इत्यादि । अन्नरूप वाक्‌, मन और प्राण- इन 
तीनोंकी उपासना कहनेके अनन्तर इस उपासनाका फळ क्या है ! इसके निरू- 
पणके प्रसंगसे पुत्र, कर्म और उपासनाका फल जैसा होता है, वैसा कहते हैं ॥४२॥ 
“पुत्रेण? इत्यादि । इसका अर्थ भ्रुत्यर्थले गतार्थ है, इसलिए प्रथक्‌ अर्थ 
कहनेकी आवश्यकता नहीं है ॥ ४४ ॥ 
कर्म और विद्याका उक्त फल ठीक है, पर मनुष्यलोक पुत्रसे ही जीता 
जाता है, दूसरेसे नहीं, इस अर्थमें आक्षेप करते हैं--क्रियात्वात्‌! इत्यादिसे । 
कमे और विद्या क्रियात्मक हैं, इसलिए उनके उक्त दो फलॉके साधन होनेमे 
आपत्ति नहीं है, पर पुत्र तो द्वव्यात्मक है, अतः वह पितृकोकजयमें साधन कैसे 
हो सकता है £ साधन तो क्रिया ही, अनुष्ठेय होनेसे, हो सकती है, केवल द्रव्य 
नहीं हो सकता ॥ ४५ ॥ 
इसका उत्तर कहते हैं--अ्रत्नजिष्यन्‌ इत्यादिसे । 
स्नानादिके सहश उपासकके स्वगत संस्कार कर्मकी संपत्ति संज्ञा है । असाध्यै 
रोगसे आक्रान्त अतएव भुमूर्पु गुहस्थको अर्थात्‌ कर्मत्याग प्राप्त होता है, क्योंकि उस 
समय उसमें कर्म करनेकी शक्ति ही नहीं रह जाती, इसलिए कर्मत्याग अनिवार्य हो 
जाता है, जैसे अवमृथस्नानके अनन्तर यजमान अपने शरीरको खुजछानेके लिए कृष्ण 
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श्रुति! ॥ अथातः, सम्प्रतियंदा मरेष्यन्मन्यतेऽथ पुत्रमाह त्वं ब्रह्म त्वं 
यज्ञस्त्वं लोक इति स पुत्रः प्रत्याहाह ब्रह्माहं यज्ञोऽहं लोक इति यद्वै किञ्चा- 
नूक्त तस्य सर्वस्य बरहमत्येकता ये बै के च यज्ञासतेषां सर्वेपां यज्ञ इत्येकता 
ये वै के च लोकास्तेपां सर्वेपां लोक इत्येकतैतावद्दा इदं सर्वमेतन्मा 


सगके सींगको लिए रहता है, उसका चात्वालमे प्रक्षेप करता है, उस त्यागको 


प्रतिपत्ति कहते हैं, कृष्णमरगके सींगका ही त्याग करना है, कहाँ त्याग करे ! इस 
अपेक्षासे चात्वारमें त्याग करे अन्यत्र नहीं, वेसे ही असक्त पुरुष अवश्य कर्मका 
त्याग करेगा, इस अपेक्षासे पुत्रम समर्पणरूपसे त्याग करे, इस प्रकार प्रतिपत्ति- 
क्रिया संप्रतिपत्ति कहलाती है । आपत्ति अवस्थामें कमैसन्यास किया जाता है, यह 
इष्ट है, यही संपत्ति है । 

शङ्का--किस कामें संपत्ति कर्म करना चाहिए £ 

समाधान--श्रुति स्वयं उत्तर देती है-“यदा ग्रेष्यन्‌' इत्यादिसे । जिस समय 
संन्यास अहण करना हो अथवा जिस समयमें में मरूँगा, यह ज्ञान-हो उस समय । 

शङ्का--मरण-समयका ज्ञान कैसे होगा ! 

समाधान--ज्यौतिषशाखसे अथवा तत्सूचक दुःस्वभ, असाध्य रोग आदिसे 
उसका ज्ञान होता है। उस समय पिता पुत्रको बुलाकर शति द्वारा प्रदर्शित रीतिसे 
अनुशासन करे--“वं ब्रह्म त्व यज्ञस्त्वं लोक;!। तदनन्तर पूर्वमें अनुशिष्ट होनेसे पुत्र 
यह उत्तर दे कि 'अह ब्रह्म अहं यज्ञः अहं छोकः”। यहांपर ब्रह्मशब्द वेदपरक है, 
अबसे मेरा जो अध्ययनादि कतेव्य अवशिष्ट रह गया है, उसको तुम करना । सं 
्रहमत्यादिको श्रुति स्वयं स्फुट करती है--'यत्किश्च' इत्यादिसे । जो कुछ अधीत या 
अनधीत है, उस सबके तुम्हीं ब्रह्म हो अर्थात्‌ जो मत्कतुक वेदाध्ययन है, वह 
त्वत्कतृक हो एवं जो मत्कतृक यागादि व्यापार है, वह सब त्वत्कतृक हो, जो लोक 
मेरा जेतव्य था वह तुम्हारा जेतव्य है । पदाथ कहनेके अनन्तर श्रुति स्वयं 
वाक्याथ कहती हे--'एतावद्वा इदं सर्वम! से। यह ग्रहीको करना चाहिए। वेदाँका 
अध्ययन करना, यज्ञोंका करना तथा छोकका जय करना यह सब तुम्हारा कतेव्य 
है अर्थात्‌ अब मैं मुक्त होता हूँ, अतः आगेका मेरा कतंव्य--अध्ययन, यज्ञ, 
ढोकजय, कर्तव्य क्रतु आदि सब तुम्हें समर्पित करता हूँ । 

शङ्का-_क्यों ! 

समाधान- भै पहिले कह चुका हैँ कि इन कर्तव्य कर्मोंसे में 
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=I 


सवे सन्नयमितोऽशुनजदिति तस्मातपुत्रम्ुशिष्टं ठोक्यमाहुस्तस्मादेन- 
मनुशासति स यदैचविदस्माल्लोकालैत्यंथमिरेष आगे! सह पुत्रमाविशति 
स यदनेन किश्विदक्ष्यया कृतं भवति तस्मादेनं सर्वेस्मारपुत्रो सश्चति 
तस्मासपुत्रो नाम स पुत्रेगेवास्मिछोके प्रतितिष्ठत्यथैनमेते दैवाः प्राणा 
अमृता आविशन्ति। १७॥ 
प्राणोपासक मुक्त होता हूँ । पिताके इन सब अनुशासनोंको पुत्र स्वीकार करता है, 
क्योंकि वह पहले ही ऐसा करनेके लिए समझाया जा चुका है । पिताके इस 
अभिप्रायको मानती हुई श्रुति कहती है--“एतन्मेति । यह सब मेरा भार मुझसे 
हटाकर अपनेमें रखकर मेरा पालन करो, पिताके इस आदेशको मानकर पुत्र 
इस लोकके. कर्तव्यतावन्धनसे पिताको सुक्त करता है; इस कारण ब्राह्मण अनु- 
शिष्ट पुत्रको पिताके लोकके लिए हित कहते हैं, अतएव पितरगण यह अनुशासन 
करते हैं कि यह पुत्र हमारा लोक्य हो अर्थात्‌ लोकहित दो । पिता जिस कालमें 
एवंवित्‌ पुत्रमें समस्त स्वकर्तव्यके भरका समर्पण कर इस लोकसे प्रस्थान-- 
कूँच--करता है, उसी कालमें पिता प्रकृत वाङ्‌-मन-माणसे पुत्रम प्रविष्ट होता है। 

राङ्का--पिताके वाक्‌ , मन और प्राण पुत्रम कैसे प्रविष्ट होते हैं ! पुत्रमे क्या 
दो वागादि हो जाते हैं, प्रवेशका अभिप्राय तो कुछ मी समझमें नहीं आता £ 

समाधान-श्ुत्यथे अति गहन होता है, इसलिए अवधानपुर्वेक सुनिये, 
तो समझमें आ जायगा। सर्प जैसे बिलमें प्रवेश करता है, वैसे पिताके वागादि तीन 
पुत्रमें प्रविष्ट होते हैं, ऐसा प्रवेश यहाँ विवक्षित नहीं है, यह तो अवश्य ही 
निष्प्रयोजन और असंभव है । 

यहां तात्पर्य यह है कि अध्यात्मपरिच्छेदके हेतु जो छौकिक ज्ञान और कर्म 
हैं, उनकी शास्त्रीय ज्ञान-कर्मरूप प्रकृत माणोपासनासे जब निइति हो जाती हे, 
तत्र पिताके वाकू , मन और प्राण ये तीनों अपने आधिदैविक स्वरूपसे आगे 
वक्ष्यमाण एथिव्यग्न्यादिरूपापत्न हो जाते हैं, उक्त मिथ्याज्ञानकी निवृत्ति होने- 
पर वागादि प्रथिव्यादिस्वरूपापन्न होनेसे सर्वसाधारण होते हैं, अतएव सर्व- 
व्यापक होनेसे पुत्रमें भी रहते हैं, जैसे घटके भीतर प्रदीपके प्रकाशसे घटका 
भीतरी भाग ही प्रकाशसम्बन्धी होता है, समीपस्थ घटादि नहीं है, किन्तु 
घट फोड़नेसे वह प्रकाश गृहस्थित यावत्मकाइयसम्बन्धी हो जाता है, उसी 
प्रकार पिताके वागादि भी प्रथिव्यादिस्वरूप -होकर सर्वसाषारण होते हैं। 
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यागाध्ययनकाम्यानि क्षर कुर्घन्पुत्र, पितुगृहदे । 
वसत्येतांवता पुत्रजितोऽयं लोक उच्यते ॥ ४७॥ 


पिता उपासककी यह धारणा हो गई है कि में अनन्त वाकू, मन और प्राण 
स्वरूप हूँ, जितने आध्यात्मिक वागादिके विस्तार हैं, वे सब में ही हूँ, इसलिए 
पुत्रमें वागादिकी अनुवृत्ति होती है, इस अर्थमें कोई अनुपपत्ति नहीं है, बर्कि 
प्रकृतोपासक सबका आत्मा हो जाता है गर्थात्‌ सर्वात्मस्वरूप अपनेको 
मानता दै । जव मैं सबका आत्मा हैँ तब वागादि सब पिताके ही हैं, यों 
समष्ट्य.यमिमानी हो जाता है, ऐसा लिखा है । जिस पिताका पुत्र उक्त प्रकारसे 
अनुशिष्ट होता है, वह पिता मरनेपर भी पुत्ररूपसे इसी छोकमें रहता है, 
उस पिताको मरा हुआ नहीं समझना चाहिए । 

दूसरी श्रुतिमें भी ऐसा ही कहा है--“सोऽस्यायमितर आत्मा पुण्येभ्यः कर्मभ्यः 
प्रतिघीयते इति? वह पुत्र पिताके पुण्य-कर्मसे सम्पादित अन्य आत्मा है। पुत्र- 
शब्दका निर्वेचन श्रुति करती हैं--'स यदि? इत्यादिसे । अध्ययन आदि स्वकते- 
ब्यका प्रमादादिवश प्रिताने जो अनुष्ठान नहीं किया, उसीको अक्ष्णया ( छिद्रित ) 
कहते हैं, उस कर्मच्छिद्रसे पिताको मुक्त करता है अर्थात्‌ “पूरणेन पितरं त्रायते! 
छिद्वित कर्मको पूर्णकर पिताकी रक्षा करता है, इस कारण पुत्र कहलाता है । जो 
कर्म प्रमादसे रद्द गये हैं, उन सव कर्मोका “भै अक्ष हूँ, में यज्ञ हूँ', इत्यादि 
अनुशासनके स्वीकारसे पूरण करनेके कारण पुत्रमे वास्तविक पुत्रता है, सो पिता 
एवंगुणविशिष्ट पुत्रसे इस छोकमें प्रतिष्ठित होता है ॥ ४६॥ - 

पुत्र क्रियात्मक नहीं है, अतः वह मनुष्यलोककी प्रापिका हेतु केसे हो 
सकता है £ इसपर कहते हैं--“यागाध्यन ०” इत्यादि । 

पिताके घरमें रहकर पुत्र याग, अध्ययन, काम्य अभिद्दोत्र आदि कर्म करता है, 
इसीसे यह लोक पुत्रजित कहलाता है, देवकोक और पितृलोकके हेतु विधा और 
कर्म हैं। इन साधनेंके स्वरूपसत्तामात्रसे उक्त छोकप्रापति होती दै । इनमें स्वरूपभूत 
सत्तासे अतिरिक्तः व्यापार नहीं है, पर पुत्रमें स्वरूपभूत सत्तासे अतिरिक्त नित्यादि 
कर्मका अनुष्ठानमूत व्यापार होता है, इसलिए विद्या और कर्मकी अपेक्षा पुत्र श्रेष्ठ 
माना जाता है, अतएव पिताकी प्रीति भी पुत्रमें अधिक होती है, क्योंकि पिताके 
संकरपको पूरा करनेका अधिकारी पुत्र ही है। अतः जिस पिताने पुत्रमे 


१४८ 
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स्न्ज्ज्ज्य्य्स्ण्स्स्स्स्स्ख्स्ख्स्ख्ख्य्स्य्स््ख्स्य्ख्च्ख्ख्ख्ख्ख्ख्ख्ख्क्खक्स्ड्ड्ड्ड्र 


पुत्रकर्मोपासनानां प्रसङ्गातफलमीरितम्‌ । 

च्यज्ात्मोपासकस्याथ विराटप्राप्तिरुदीयंते ॥ ४८ ॥ 

पूर्वसिद्धविराजो वाक्‌ एथिव्यर्न्यात्मिका सती | 

उपासिता तत्मसादादवी वागाविशत्यमुम्‌ ॥ ४९ ॥ 

मनःप्राणौ तथा देवौ विश्वतोऽत उपासकः । 

स्वेषामपि भूतानां भवत्यात्मा विराडिव ॥ ५० ॥ . 

अ्जतिः ॥ प्रथिव्ये चेनमभ्नेश्च देवी वागाविशति सा पे देवी वाग्यया 

यद्यदेव बदति तत्तद्भवति ॥ १८॥ 


अपने कर्तव्य कर्मोका समर्पण कर दिया है, उस पिताके दैव ( हैरण्यगर्भ ) वाकू , 
मन, प्राण आदि अमृत होकर पुन्रमे प्रविष्ट होते हैं, यह निष्कर्ष हुआ ॥ ४७॥ 

“पुत्रकमो०' इत्यादि । पुत्र, कर्म और उपासनाक़ा फळ प्रसङ्गवश कह 
दिया, तीन अन्नोंकी आत्मस्वरूपसे उपासना करनेवालेके लिए विराड्प्रापिरूप फल 
कहा जाता है॥ ४८ ॥ 

“पूर्वसिद्ध०? इत्यादि । पूर्वसिद्ध विराट्की वाकू एथिवी और अभित्वरूपा 
है, वही उपासित होकर उपासानाके प्रभावसे देवी वाग्‌ होकर माणके उपासकमें 
प्रविष्ट होती है ॥ ४९ ॥ 

“मन३०! इत्यादि । देव (हैरण्यगभ ) जो मन और प्राण हैं, वे भी उपासकमें 
प्रविष्ट हो जाते हैं, इसलिए उपासक सब भूतोंका--प्राणियोंका--विराट्के समान 
आत्मा है अर्थात्‌ प्राणोपासक विराट्के समान समष्ट्यात्मा होता है ॥ ५० ॥ 

सूत्रमूत प्राणमें आत्ममावना करनेसे परिच्छिन्नाभिमान निवृत्त हो जाता है, 
इस प्रकार सामान्यतः कथित अर्थको विशेषरूपसे श्रुति कहती है--- 
“युथिव्ये' इत्यादि । 

दैवी वाकूका स्वरूप कहते हैं, एथिवी और अप्नि ही अधिदेवात्मक 
वागू है, यह वागू आध्यात्मिक आसङ्ग दोषसे युक्त होनेके कारण प्रतिपुरुष 
मिन्न है। आसङ्ग दोषसे रहित विद्वान वाकू आवरण अङ्ग होनेसे 
जलवत्‌ प्रदीपके प्रकाशके साथ ब्यापक हो जाती है । यही श्रुति भी कहती 
है-'एथिव्ये श्वेनमर्नेश्व दैवी वागाविशति' | यह दैवी वाग्‌ अनृत आदि 


पञ्चेम ब्राह्मणं ] माषानुवादंसंहिंते ११७३ 


नन्स्स्स्स्व्स्स्स्स्स्स्स्स्स्व्व्स्क्स्व्व्व्क्स्व्व्व्व्व्व्स्प्स््व्व्व्व्व्व्व्ज्स 


दिवश्रैनमादित्याचच दैवं मन आविशति तद्वै दैवं मनो येनानन्थेव 
भवत्यथो न शोचति ॥ १९ ॥ 
अयेन चन्द्रमसश्च देव! प्राण आविशति स चै दैवः प्राणो 
यः सश्चरंथ्ासञ्चरं्च न व्यथतेऽथो न रिष्यतिस एप एवंवित्सर्वेषां 
भूतनामात्मा भवति । 
सर्वभूतात्मभूतोऽसौ सर्वानन्यत्ववेद्नः । 
जगदुत्पत्तसंददोरः क्रीडन्निव विचेष्टते ॥ ५१॥ 


दोषोंसे रदित हे अतएव शुद्धा हे । उक्त वाकूसे अपने या दूसरेके लिए 
जो-जो कहता है, वह वह वस्तुतः हो जाता है, इसकिए उपासककी वाग्‌ अव्यथे 
कही जाती है ॥१८॥ 

“दिवश्रेनमादित्याच? इत्यादि । वाकूमें जो न्याय कह गया है, उसीका 
मनमें श्रुति अतिदेश करती है । मन स्वभावतः निर्मल होनेसे देव कहा 
जाता है । दिव और आदित्यसे उक्त देव मन उपासकमें प्रविष्ट होता है, जिससे 
उपासक सदा आनन्दवान्‌ रहता दै, सुखी रहता है, कभी शोकादि दुःखवान्‌ 
नहीं होता, क्योकि झोकादिके निमित्तका संबन्ध ही नहीं होता । मनमें जो न्याय 
कदा है, उसीका श्रुति पाणमें अतिदेश करती है ॥१९॥ 

'अद्भच्ैनं चन्द्रमसश्च? इत्यादि श्रुतिका अर्थ--जढ और चन्द्रमासे देव 
प्राण उपासकमें प्रविष्ट होता है । 

शङ्का--दैव प्राणका क्या लक्षण है ! 

समाधान--जो जङ्गमोंमे संचारी और स्थावरोमें असंचारी होकर दुःखनिमित्तक 
मसे कभी दुःखी नहीं होता और न विनष्ट होता है, वह दैव प्राण है । जो विद्वान्‌ 
अन्नासदर्डनवान्‌- है वह सब भूतोंका आत्मा होता है, सब भूतोंका प्राण होता 
है, सब भूतोंका मन होता है, सब भूतोंकी वाकू होता दै, इस प्रकार सर्वभूतात्मा 
होनेसे सवेज्ञ होना स्वाभाविक ही है। तथा सर्वकृत्‌ भी कहा जाता है । 
जैसे पूर्वसिद्ध हिरण्यगर्भ देवता है, वैसे ही उपासक भी सर्वज्ञ और सर्वकृत्‌ 
होता है, इसमें कोई प्रतिबन्ध नहीं है । 

सवभतात्म ० इत्यादि । यह प्र्त पाणोपासक सब भूतोंका आत्म- 
स्वरूप होनेसे सबको अपनेसे अभिन्न मानता है, किसीको अपनेसे भिन्न 


११७४ बृहदारण्यकवातिकसार [ १ अध्याय 


ननु पूर्वविराज्येष विशेद्विन्दुरिवोदघौ । 
विराडन्तररूपेण जायते चोमय न तत्‌ ॥ ५२॥ 
नोपास्तिकार्यता त्वाद्ये विराजः पूर्वसिद्धितः । 

हिंतीये द्विणुणीभूतो विराडू इश्येत जन्तुभिः ॥ ५३ ॥ 
नेप दोपः कल्पनायां द्ेगुण्यस्याऽग्रसङ्गतः । 

न रज्जुसपों द्विगुणो भाति दवाभ्यां प्रकडिपतः ॥ ५४ ॥ 


नहीं जानता, अतएव हिरण्यगर्भके समान जगतकी उत्पत्ति, स्थिति तथा संहार 
द्वारा वह क्रीड़ा करता है, हिरण्यगर्भके समान होता है ॥ ५१ ॥ 

“नलु पूर्व०” इत्यादि । यह प्राणोपासक पूर्वसिद्ध विराड्में समुद्रमें जल 
बिन्दुके समान समाविष्ट होता है, जैसे प्रवेशसे पूर्व जळविम्दु समुद्रके जरुसे भिन्न 
और एथक्‌ प्रतीत होता है, पर प्रवेशके अनन्तर समुद्रके जरसे अभिन्न अतएव 

. प्रथक्‌ प्रतीत नहीं होता, वैसे ही उपासक उपास्य विराइसे अभिन्न हो 
जाता है, अथवा अन्य विराट्‌ हो जाता है अर्थात्‌ विराट्के समान वह स्वयं दुसरा 
विराट्‌ हो जाता है, परन्तु ये दोनों प्रकार ठीक नहीं हैं, क्योंकि दोनों प्रकारके 
प्रवेशमें दोष देखा जाता है ॥ ५२ ॥ 

“नोपास्ति०? इत्यादि । प्रथम पक्षमँ यह दोष है कि उपासक पूर्वसिद्ध' 
विराट्स्वख्प स्वयं हो जाता दै, ऐसा माननेसे विराट्स्वरूपके पहलेसे ही सिद्ध होनेके 
कारण उस उपाप्तनासे वह साध्य नहीं हो सकता, फिर उस उपासनासे यह 
विरादका स्वरूप साध्य है, यह कैसे कहा जा सकता है द्वितीय पक्ष भी ठीक नहीं 
जैचता, क्योंकि दूसरा बिराट्स्वरूप माननेसे वह मी तो पूर्व विराट्के समान विइव- 
व्यापक ही माना जायगा, ऐसी परिस्थितिमें द्विगुणीमूत विराट्को ढोग देखेंगे, सो 
अनुभव तथा श्रुत्यादिसे विरुद्ध है, द्विगुण विराटका निरुपण श्रवियोंनें है नहीं ॥५३॥ 

“नेप दोपः? इत्यादि । द्वितीय पक्षमें दोषका परिहार करनेसे यही मत 
अभिमत है कि पूर्वसिद्ध विराटके स्वरूपके समान ही प्रकृतोपासनाजन्य द्वितीय 
विरादके स्वरूपको माननेमें वाघक यही कहा कि द्विगुण विराट्के स्वरूपके भानका 
प्रसङ्ग, सो ठीक नहीं है, कारण कि वास्तविक स्वरूपान्तर माननेसे उक्त दोषकी 
प्रसक्ति हो सकती है । किन्तु ऐसा है नहीं, यह तो काल्पनिक बिरादका अन्य स्वरूप है, 
इस कारण इसका द्विगुण भान नहीं हो सकता दै, इसीमें अनुरूप इशन्त 


पञ्चेम ब्राह्मण ] भापालुवादसद्दित ११७५ 
TTT जज्ज 


विराट्‌ स्वेभ्योऽन्य इत्येवं करपयन्त्युपासकाः । 
उपासकाः करपयन्ति स्वयमेव विराडिति ॥ ५५॥ 
तद्यथा करप्यते येन तत्तथा तेन वीक्ष्यते । 
अन्येन कटिपतं त्वन्यो न कश्चिद्वीक्षितुं क्षमः ॥ ५६॥ 


कहते हैं--जैसे दो मनुष्य एक ही रज्जुमें सर्पकी कल्पना करते हैं, तो क्या एक 
पुरुष द्वारा करिपत रज्जुसर्पकी अपेक्षासे दो पुरुषों द्वारा करिपत रज्जुसर्प द्विगुण 
होता है £ कभी नहीं, कारण कि पुरुष स्वस्वकस्पित रज्जुसपके ही देखता है 
अन्य पुरुष द्वारा कल्पित रज्जुसर्पको नहीं देखता वैसे ही प्रतिपुरुष-कहिपित बिराटू- 
स्वरूप अनेक पुरुषों द्वारा हृश्य नहीं होता, किन्तु स्वकृरिपत ही स्वदय होता है, 
इस नियमके अनुसार एकैककहिपत विराट्‌ एकैकच्द्य होनेसे उसकी द्वेगुण्यकी 
आपत्तिका परिहार अनायाससे सिद्ध होता है, यह विषय पूर्वमें मी कहा जा चुका दै। 
भोग्यत्वाकारविशिष्टत्वरूपसे तत्तज्जीव-कल्पित प्रपञ्च नाना है, स्व-स्वस्वभमें कल्पित 
राजवत्‌ स्व-स्वम्रतीतिका गोचर होता है, अतएव अनेक स्वप्नोमें कल्पित राजा प्रत्येकके 
प्रति अनेक नहीं होते, किन्तु स्व-स्वके प्रति असाधारण होते हैं, वैसे ही प्रत्येक 
उपासक द्वारा कल्पित विरादके प्रत्येक उपासकके प्रति भिन्न होनेसे द्वैगुण्यापत्तिका 
परिहार हो जाता है । 

“विराट्‌ स्वेभ्यो’ इत्यादि । जो विराट्के उपासक नहीं हैं, वे अपनेसे भिन्न 
विराट्‌ है, ऐसी कल्पना करते हैं, पर जो विराट्के उपासक हैं, वे अपनेसे 
अभिन्न रूपसे 'में ही विराट्‌ हूँ? ऐसी ही कश्पना करते हैं ॥ ५५ ॥ 

'तद्यथा' इत्यादि । जो पुरुष जेसी करपना करता है, वह वैसा ही 
देखता है, अन्यकस्पित पदार्थको दूसरा वैसा देखनेमें समर्थ नहीं होता । 
इसीसे गोस्वामी श्रीतुल्सीदासजीने भी लिखा है कि “जिनके रही भावना 
जैसी प्रमु-मूरति देखी तिन तैसी” अर्थात्‌ स्वस्वकरुपनानुसार ही पदार्थोका 
ज्ञान होता है, तदनुसार ही हेयोपादानादि कर्पना मी होती है । अतएव 
सुवणीदि द्रव्या स्वभाव समान है, परन्तु वीवरागकी उसमें उपादेयबुद्धि 
नहीं होती और इतरकी होती है, इत्यादि युक्तियों और व्यवहारोंसे यह निश्चित 
होता है कि स्वस्वकस्पितरूपसे ही पदार्थ स्वस्वज्ञानके विषय होते हैं, पुरुषान्तर- 
कर्पितरूपसे नहीं, इसमें अधिक लिखनेकी आवश्यकता नहीं है ॥५६। 
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कहिपतस्य फलत्वं च युज्यते स्वमभोगवत्‌ । 
कढ्पित निखिलं इञ्यमिति वेदान्तडिण्डिमः ॥ ५७ ॥ 
तस्मादुपास्तिजन्योऽयं विराद्‌ तस्योपमा डतौ । 
पूर्वसिद्धविराट्ग्रोक्ता यंथेपा देवतेति हि ॥ ५८॥ 
यथैपा देवतेबं स॒ यंचैतां देवतां सर्वाणि भूतान्यवन्त्येवं हैवंविदं 
सर्वाणि भूतान्यवन्ति । 
सर्वभूतैर्य॑था पूज्यो विराट्‌ पूर्वस्तथा विराद्‌ । 
पूज्यते नूतनोऽप्येप सर्वभूतात्मकत्वतः ॥ ५९॥ 

'करिपतस्य? इत्यादि । स्वकरिपित ही स्वफर दै, जैसे स्वम्ममें जेसी 
जिसको शुभाशुभरूपसे कल्पना होती दै, स्वामिक सुखदुःखादि फ मी 
उसको वैसा ही होता है । स्वप्नमें करपनासे अतिरिक्त सुखदुःखादि निमित्त अन्य 
पदार्थ नहीं है, फिर मी एक ही स्थलमें किसीको जळ इछिगोचर होता 
है, किसीको नहीं होता । पिपासाकुछ स्वमरमें जलके अन्वेषणमें ही ऊगा रहता है, 
प्रं उसे जळ नहीं मिलता और कोई उसी समय नदियोमें अपनेको तेरता देखता 
है, इसलिए यह ठीक दै कि अपनी करपनाके अनुसार ही पदार्थ इष्टिगोचर होते 
हैं, अन्यकी कह्पनाके अनुसार नहीं होते । सम्पूर्ण दृश्य प्रपञ्च अज्ञानसे कल्पित 
है, पारमार्थिक नहीं है, यह वेदान्तका सिद्धान्तघोष है ॥ ५७ ॥ 

प्रकृत्त उपासनाका फळ विराद्स्वरूपकी प्राप्ति है, इसीको उपसंहारमें 
कहते दैं--'तस्मात्‌' इस्यादिसे । । 

उपासनासे जन्य यह विराद्पदकी प्राप्ति है, इसकी उपासना अग्रिम 
अति कहती है । जैसे पुर्वे कल्पकी उपासनासे वर्षमान कर्पके विराद होते 
हैं, वैसे ही वतमान कल्पकी उपासनासे वर्तमान नवीन विरादू देवतास्वरूप 
होते हैं ॥ ५८ ॥ 

“येषा? इत्यादि श्रुतिका अर्थ--पूव कश्पके कर्मे सिद्ध विरा देवताके 
समान तद्वाव-साक्षात्कारवान्‌ उपासककी सव अवस्थामें सब मूत रक्षा करते हैं-- 
सभी प्रकारके मोगरूप फलको देते हैं, ऐसा कहा दै । 

“सर्व०? इत्यादि । जैसे पूर्व विराद सब भूतोंके पूज्य होते हैं, वैसे ये 
नवीन विराट्‌ मी सब मूतों द्वारा पूजित होते हैं, क्योंकि पूर्व विरादके समान 
ये भी सब मूतोंके आत्मा हैं॥ ५९ ॥ 
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न च सर्ग्रजादुःखम्रसङ्गोऽस्मिन्दुपासके । 
कृत्स्नामिमानिनस्तस्य॒ग्रजामात्रेऽनद्दम्मतेः ॥। ६० ॥ 
इसिस्थङृमिदुः्ेनो न मनागपि सङ्गतिः । 
तथाऽस्मदादिगेदेःखेने विराजोऽस्ति सङ्गतिः ॥ ६१॥ 


शङ्का-न च सर्व० इत्यादि । यदि उपासक सव मूतोंका आत्मा हो जाता 
है; अतः सब भूत आसाके समान उसकी रक्षा करते हैं, तो सब भूतोंको जो 
दुःख होता दै, वह उपासकको भी होना चाहिए, यदि ऐसा हो तो यह 
उपासना अनर्थके लिए होगी, अतएव करयाणार्थियोंके लिए अनुपादेय है । 
यद्यपि उसे सब भूतोंकी सुखकी प्राप्ति मी होगी, लेकिन सांसारिक भूतोंको सुखकी 
अपेक्षा दुःख ही अधिक है', इसलिए अनर्थ ही अधिक होगा । 

समाधान--परिच्छेदाभिमान ही दुःखहेतु है, सवोत्मता नहीं । विद्वानको 
परिच्छेदाभिमान ही नहीं है, तो दुःख कैसे होगा ! अतएव जीवन्युक्तादि तथा 
परमासमामें सर्वभूतात्मता रहनेपर मी सर्वदुःखसम्बन्ध नहीं माना जाता | 

“सवेभूतस्थमात्मानं सवैभूतानि चाऽऽ्मनि ।' 
“यो मां पश्यति सर्वत्र सव च मयि पश्यति ।? 

इत्यादि भगवान्‌के वचनके अनुसार सर्वभूतात्मता ज्ञानी और परमेधरमें मानी 
जाती है, पर सर्वदुःखानुभव नहीं माना जाता, कारण कि उनमें परिच्छेदामिंमान 
नहीं है। एवं उपासकमें भी समझना चाहिए, समण्ट्यभिमानी होनेसे उपासक 
प्रजामात्रमें अहं अभिमानसे रहित होता है ॥ ६० ॥ 

शङ्का-“कुक्षिस्थ०' इत्यादि । अपरिच्छिन्बुद्धि उपासक है; यह मानने- 
पर भी सूत्रात्मक विद्वान्‌ उपासकमें सव भुतोंका समावेश दोनेके कारण 'सब 
भृतात्मक मैं हूँ, ऐसा ज्ञान दोनेपर सब भूतोंमें रइनेवाळा दुःख उपासकात्मगत 
क्यों नहीं होगा! उपासक क्या भूतगत दुःखोंको नहीं जानता, वह तो 
सर्वेज्ञ है, फिर उसको सर्थदुःखानुभव क्यों नहीं होता! और यह तो हो नहीं सकता 
कि दुःखरहित सव भूतोंके आत्माको ही अपनी आतमा मानता है । 

समाघान--जेसे हम छोगोके पेटमें कभी कृमि ( कीट) हो जाते हैं, 
चे सब हमारे शरीरके भीतर ही रहते हैं, फिर भी उनके सुख और दुःखोंका अनुभव 
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ईश्वरत्वाच्य॒तस्याउन्यदुशिन स्यात्समागमः । 
अस्माकं दुःखसम्मापिरनेश्वर्यक्तैव हि ॥ ६२॥ 
सत्यसङ्करपयुक्तस्य यदिष्टं तद्धवेत्तथा । 
अनिष्टं न भवत्येव कुतो दुःखं प्रसज़्यते ॥ ६२ ॥ 
त न्य त र स स सिल्क 
हम लोगोंको नहीं होता, क्योंकि जिसके अदृष्टोसे उपार्जित शरीर, इन्द्रिय जिसकी 
होती हैं, उसीको उन शरीर और इन्द्रियोंसे सुख या दुःख होता है, दुसरेको नहीं, 
इसलिए कृमिस्थ सुख आदिको पुरुष नहीं जान सकता और उक्त रीतिसे 
सुख, दुःख आदि करित पदार्थ हैं, पारमार्थिक नहीं। स्ंवकरिपत पदार्थ ही 
देख सकता है; दूसरा नहीं, यह पूर्वमें निरूपण कर चुके हैं । अतः यद्यपि मजा- 
पतिरूप उपासक विद्वानमें सव मूत होते है; तथापि दुःखका सम्बन्ध विद्वां 
नहीं होता, यह निष्कर्ष है । 
शङ्का--उक्त क्कमि-दृष्टान्त विषम है, क्योंकि इमिके शरीरमें पुरुषका 
तादात्म्याभिमान नहीं है, इसलिए उसके दुःखसे पुरुष दुःखी नहीं होता । 
विद्वानकी अपरिच्छिन्न बुद्धि होनेपर भी उपासक सूत्रात्मस्वरूप होनेसे स्वांशभूत 
सब भूतोंका अभिमानी है, इसलिए दुःखयोग दुवौर है । 
समाधान--इसका उत्तर पूर्व छोकमें दिया गया है, वह यह है कि 
तत्‌-तत्‌ शरीरामिमानीको तत्‌-तत्‌ शरीरादिसे दुःख होता है, सकल शरीरामिमानीको 
नहीं, जिसके अदृष्से जो शरीर आदि होता है, उसीको उस शरीर आदिसे दुःख 
आदि होते हैं, उपासकके अदृष्टसे सकल मूतोंके शरीरादिका आरम्भ नहीं होता, 
इसळिए विद्वानूको दुःखादिका भोग नहीं होता ॥ ६१॥ 
अथवा समाघानान्तर देते हें --“ईस्वरत्वाच' इत्यादिसे । 
उपासक ईशर हो जाता है; इसलिए अस्मदाचमिमानी होनेपर भी उसको 
दुःख नहीं होता; अनीश्वरलप्रयुक्त ही दुःखादि अस्मदादिमे हैं; इसी अभिम्रायको 
हृदयमें रख कर श्रुति “यदु किश्वेमा? इत्यादिसे आगे उदाहरण देगी ॥६२॥ 
“सत्य०? इत्यादि । ईश्वर सस्यसङ्करप होता है, जो उसको इष्ट 
है; वह सङ्करपमात्रसे सिद्ध होता है और अनिष्ट तो होता ही नहीं, अतः 
दुःख होनेकी क्या सम्भावना है ! ॥ ६३ ॥ - 
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उपास्त्याऽिलपापस् द्ग्धत्वाद्‌ दुःखकारणम्‌ । 
नाऽस्ति पुण्येकसाघ्यत्वात्‌ सुखमेव विरादपदे ॥ ६४॥ 
यदु किश्वेमाः ग्रजाः शोचन्त्यमैवासां तद्भवति पुण्यमेवामु गच्छति 
न ह वे देवान्पापं गच्छति ॥२०॥ 


'उपास्त्या०? इत्यादि । उपासनासे संपूर्ण पाप दग्ध हो जाते हैं, पाप दी 
दुःखके कारण हैं । दुःखके कारणके नाशसे दुःखकी उत्पत्ति ही नहीं होगी, 
अतः केवल पुण्यसे विराट्में स्वतः सुख रहता है, क्योकि उसका कारणीभूत 
पुण्य उपासनासे सञ्चित हो चुका है ॥ ६४ ॥ 

यदु किञ्चेमाः? इत्यादि श्रृति। अभिप्राय यह है कि जो परिच्छिन्न शरीरादिका 
अभिमानी पुरुष है, उसके प्रति किसीने यदि उपालम्म आदि किये, तो उसकी यह 
धारणा होती है कि इसने हमको ऐसा क्यों कहा £ इससे उसके 
हृदयमें दुःख होता दै । और जो समात्मा है, उसको परिच्छेदाभिमान तो है 
नहीं, इसलिए उसकी दृष्टिने आक्रोष्टा, उपालम्भक और उपारभ्यमानमें कोई 
अन्तर नहीं रहता, अतः इसने हमको ऐसा क्यों कहा ! यह ज्ञान जब उसको होता 
ही नहीं तब उस ज्ञानसे दुःख केसे हो सकता है ! जैसे “मित्र मर गया” इस 
प्रकार जिसको दृसरेके मरणका ज्ञान होता है, उसको उसके मरणसे दुःख 
होता है; यह ज्ञान परिच्छिन्नामिमानीको ही होता दै, अपरिच्छिन्नाभि- 
मानीको नहीं होता, अतएव ज्ञानीको किसीके मरणसे दुःख नहीं हो सकता, 
उसकी अपेक्षा तो सव जीवित दी हैं, इसलिए मरण आदि दुःखका लेश 
भी उसे नहीं है। यही श्रुति कहती है--'यदु' इत्यादिसे। जो कुछ 
ये प्रजाएँ शोक करती हैं, वह प्रजाके साथ ही शोकादिनिमितक दुःख 
होता है, क्योंकि इस प्रकारका दुःख प्रजाकी परिच्छिन्न बुद्धिसे उत्पन्न 
होता हे । सबैमा विद्वानका किसके साथ संयोग या वियोग समझा 
जाय १ प्रजापतिके पदमें वर्तमान उपासक निरतिशय पुण्यफरु ही पाता दे, 
पाप-फळ नहीं, क्योंकि पापका अवसर ही नहीं आता, अतः उसमें 
पाप-फळ दुःख नहीं होता । जेसे स्वभावतः अरिं शैत्यगुण नहीं मिळता, 
वैसे ही देवतामें पाप नहीं रहता । अग्नि और शैत्यके समान देवता और 
पापका मिथ्या संबन्ध भी नहीं होता ॥२०॥ 

१४२ 


११८० बृहदारण्यकवा्तिकसार [ १ अध्याय 


eee NS 
- fe न प्र >५००००००२ SIS SOIT ISIII SIS IS II 


इत्थं ग्रोक्ता विराट्प्रापिसतस्य च्यनदशिंनः 
ज्यन्नात्मदर्शी जीवेचेत्तदा कत्तव्यमुच्यते ॥ ६५ ॥ 


सर्वकमाणि संन्यस्य ग्राणापानावचुस्मरन्‌ । 
सर्वेव्यापारकालेपु नाऽन्यस्किञ्चिद्विचिन्तयेत्‌ ॥ ६६॥ 

तिः ॥ अथातो त्रतमीमाश्सा प्रजापतिई कर्माणि ससूजे तानि 
सृष्टान्यन्योन्येनास्पद्धन्त वदिष्याम्यहमिति वाग्दध्रे द्रक्ष्याम्यहमिति चक्षुः 
श्रोष्याम्यहमिति शरत्रमेवमन्यानि कर्माणि यथाकर्म तानि सृत्युः भ्रमो 

“इत्थं ग्रोक्ता’ इत्यादि । उक्त अन्नत्रयदर्शी प्राणोपासक मरनेपर विराद- 
स्वरूप होता है, यह कहा गया, अब अगर वह जीवित रहे, तो उसका कर्तव्य 
कहते हैं ॥ ६५ ॥ 

“सर्वकर्माणि' इत्यादि । सव कर्तव्य कर्माका संन्यासकर ( त्यागकर ) प्राण 
और अपानका स्मरण करता हुआ सव व्यापारोंक समय प्राण और अपानसे 
अतिरिक्त दूसरी किसी वस्तुकी चिन्ता न करे, सदा प्राणके ध्यानमें तत्पर रहे ॥६६॥ 

“अथातो त्रतमीमांसा' इत्यादि श्रुति | संन्यासके अनन्तर क्या करना 
चाहिए ? क्योंकि प्रवृत्तिशिल मन आदिकी स्थिति व्यापारके ” बिना नहीं हो 
सकती, इस जिज्ञासासे त्रतमीमांसाका आरम्भ करते हैं। अनुप्ठेयविशेष ब्रत 
कहलाता है, उसके विचारका आरम्भ होता है, यह अर्थ हुआ। सुखपूर्वक बोधके 
लिए इस विषयमें श्रुति आख्यायिका कहती है--प्रजापति हिरिण्यगभने प्रजाओंकी 
सृष्टि कर कर्माकी याने वागादि इन्द्रियांकी सृष्टि की । उत्पन्न होनेके बाद परस्पर 
वे स्पद्धो करने लगीं । 

स्पद्धीका प्रकार श्रुति स्वयं कहती है--वदनस्वरूप व्यापारसे कभी में विरत 
न होऊंगी अर्थात्‌ सदा बोलती ही रहुँगी, ऐसा सङ््प वागिन्द्रियने किया, में सतत 
देखती रहँगी, कमी भी इस कर्मसे विरत न होऊँगी, ऐसा सङ्करप चक्षु इन्द्रियने 
किया, में सदा सुनती ही रहूँगी, ऐसा श्रोत्र इन्द्रियने सङ्करप किया । इसी प्रकार 
अन्य सब इन्द्रियोंने अपने-अपने व्यापारसे क्षणभर भी विरत न होनेका 
दृढ़ सङ्कल्प किया, किन्तु मारक श्रमरूप मृत्युने इस्द्रियॉका अहण किया 
याने उन करणोंने श्रमस्वरूप मृत्युको पाया--वे करण मृत्युसे आक्रान्त हुए । 
श्रमरूपी मृत्युने इन्दरियोमें प्रविष्ट द्दोकर उनके अपने-अपने कर्म करनेमें 
विन्न किया--भपने-अपने कतेब्योसे इन्द्रियोंको प्रच्युत किया । प्रजापतिके 
वागादिमें भी श्रम द्वारा स्वकर्मकी प्रच्युति होती है, क्योंकि प्रजावगकी इन्द्रियोंमें 
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भूत्वोपयेमे तान्याम्ोत्‌ । तान्याप्त्वा सृतयुरवारुन्ध तस्माच्छ़ाम्यत्येव वाक्‌ 
श्राम्यति चक्षुः आम्यति. श्रोत्रमथेममेव नाझोद्यो$्य मध्यमः ग्राणस्तानि 
ज्ञातुं दध्रिरे। अयं वे नः श्रेष्ठो यः सञ्चरथासञ्चरंश्च न व्यथतेऽथो न 
रिष्यति हन्तास्यैव सर्वे रूपमसामेति त एतस्यै सर्वे रूपमभव स्तस्मादेत 
एतेनाख्यायन्ते प्राणा इति तेन ह वाव तत्कुलमाचक्षते यस्मिन्डुले भवति य 


एवं वेद य उ हैवंविदा स्पडगतेऽलुशुष्यत्यनुशुष्य हेवान्ततो प्रियत इत्यः 
ध्यात्मम्‌ ॥ २१ ॥ 


अथाधिदैवतं ज्लिष्याम्येवाहमित्यश्निदध्रे तप्स्याम्यहमित्यादित्यो 
इश्यमान स्वकर्मच्युति ही प्रजापतिके वागादिमें स्वकर्मप्रच्युतिकी सत्तमे लिङ्ग 
है । अन्यथा उसके कार्य प्रजावगकी इन्द्रियोमें स्वकमे-च्युति केसे होती £ 
वागादिके निश्चयके अनन्तर इस मुख्य प्राणमें श्रमरूपी मृत्यु नहीं आ सकी । 
इसमें भी कार्यलिज्ञक अनुमान है--जो प्राणियोंमें यह मध्य प्राण है; वह इस 
समय भी श्रान्त नहीं होता अर्थात्‌ अपने उच्छास आदि व्यापारसे विरत नहीं होता, 
इससे स्पष्ट प्रतीत होता है कि कारणीभूत प्रजापतिके प्राणसें भी श्रमवश 
अपने कांयैसे विरति नहीं थी । विरतिशील इन्द्रियोंने प्राणके जाननेके लिए 
मनोयोग दिया । ज्ञानके लिए अनुसंधानका प्रकार श्रुति कहती है--यह मुख्य 
प्राण हम छोगोंमें श्रेष्ठ है, क्‍योंकि स्थावरोमें असंचारी और जज्गमोंमें संचारी 
होकर भी कभी थकता नहीं है, अतः श्रेष्ठ है । 
श्रति भ्रष्ठतासे पलित कहती है--इस समय हम सब इन्द्रियाँ इस प्राणका 
ही स्वरूप प्राप्त करें अर्थात्‌ ततस्वरूपापन् होवें; ऐसा निश्चय कर वे तद्रूप हुई, 
. अतः प्राणात्मा होनेसे ही ये वागादि इन्द्रियां प्राणशव्दसे कही जाती हे । 
वागादि इन्द्रियोंमें प्राणशब्दके प्रयोगका यही मूल है । जो पुरुप इस रीतिसे 
सब वागादि करणोंमें प्राणात्मता और पाणराब्दाभिधेयताको जानता है; 
उसी विद्वानके नामसे वह कुरु प्रख्यात होता है । जो उक्त विदयावाले विद्वानके 
साथ स्पद्धी करता दै, वह इसी वर्तमान शरीरमें सूखकर मर जाता है । 
अतः प्राणवेचाके साथ कभी स्पद्धी नहीं करनी चाहिए ॥२१॥ 
आध्यात्म निर्णयके अनम्तर श्रुति अधिदेवतका निर्णय करती है--'अथा- 
धिंदेवत ज्वलिष्याम्येाहस्‌' इत्यादि । 
देवताओंमें किस देवताका ग्रत धारण करनेसे कल्याण होता है! 
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आस्याम्यहमिति चन्द्रमा एवमन्या देवता यथादेवतश स यथेषां ग्राणानां 
मध्यमः प्राण एवमेतासां देवतानां वायुम्लोचन्ति हन्या देवता न वायुः, 
सेपानस्तमिता देवता यद्वायुः २२ ॥ 

अयेष इलोको भवति यतश्चोदेति सूर्योऽस्तं यत्र च गच्छतीति 
ग्राणाद्वा एप उदेति प्राणेऽस्तमेति तं देवाश्चक्रिरे धमं स एवाद्य स उ इव 
इसपर श्रुति पहलेकी नाई आख्यायिका कहती है--हम सदा प्रज्वडित रहेंगे, 
ऐसा अभिने संकल्प किया, सदा तपा करेंगे, ऐसा आदित्यने संकल्प किया, 
सर्वदा प्रकाश करेंगे, ऐसा चन्द्रमाने निश्चय किया और इसी प्रकार अन्य वायु 
आदि देवताओंने भी अपने अनुरूप सङ्करप किये । परन्तु जैसे वागादिमें 
मध्यम प्राण मृत्युसे ( अमसे ) आक्रान्त नहीं हुआ, वैसे ही इन देवताओंमें वायु 
देवता ही अभग्नत्रत हुआ अर्थात्‌ उसके संकल्पका भङ्ग नहीं हुआ और अन्य 
मग्नत्रत हो गये | वायुके अमर्नब्रतरवका निर्देश करते हैं--'म्छोचन्ति ह्यन्या देवता 
न वायुः? अर्थात्‌ अन्य देवता अपने-अपने व्यापारसे विरत हो जाते हैं; पर वायु 
देवता अपने कायसे कभी भी विरत नहीं होता । 

यद्यपि आदित्य आदि देवता मी सर्वदा तापपरायण ही रहते हैं, कमी भी 
उससे निवृत्त नहीं होते, तथापि देशान्तरमें आदित्यका ताप रहंनेपर भी भारत 
आदि देशमेदसे रात्रिमे आदित्यादिका महा ताप नहीं रहता, पर वायु देवताका 
कार्य रात्रिं और दिन सब देशोमें समान रहता है, कभी कभी होनेवाला न्यूनाधिक- 
भाव भी सर्वत्र समानरूपे ही होता है, अतएव श्रुति सादर कहती है-- सैषा- 
नस्तमिता देवता यद्वायु” यह वायु देवता कभी अस्त नहीं होता, किन्तु सदा 
अपने कार्यमें परायण ही रहता है ॥ २२ ॥ 

४अथैप? इत्यादि श्रुति । अनन्तर उस अर्थका पोषक यह छोक ( मन्त्र ) 
भी है--'यतश्चोदेतिः इत्यादि। यहां प्रश्‍न यह होता है कि सूर्य कहांसे 
उदित होता है और कहां अस्त होता है ! 

सूर्य दो हैं---एक अध्यात्म और दूसरा अधिदेवत । अतः उक्त प्रइन सामा- 
न्यतः उभयविषयक है । और प्रकरण अध्यात्मविषयक है, तथापि उभयविषयक 
उत्तर देते हैं--भ्राणाद्वा एप” इति । 

चक्षुरूप सूर्यका प्राणसे उदय होता है और प्राणमें ही छ्य होता 
हे; वागू शब्द इन्द्रियमात्रका उपलक्षण है; सोनेके समयमै वागादि सब 
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इति यद्वा एतेऽपुह्ध्रियन्त तदेवाप्यद्य झुर्वन्ति तस्मादेकमेव व्रत चरेत्‌ 
ाण्याचचेवापान्याच्च नेन्मा पाप्मा सृत्युराप्लुवदिति यद्युचरेत्समापिपयि- 
पेत्तनो एतस्यै देवतायै सायुज्यं सलोकतां जयति॥ २३ ॥ 


इत्युपनिपदि तृतीयाध्यायस्य पञ्चमं ब्राह्मण समाम्‌ । 


इन्द्रियां प्राणमें लीन हो जाती हैं, क्योंकि “तदा हि वाकू प्राणमपिंगच्छति' 
इत्यादि श्रुति इस अर्थमे प्रमाण है । 

एवं अधिदेवता सूर्य भी वायुसे उत्पन्न होता है और वायुम ही छीन 
होता है, क्योंकि “आकाशाद्‌ वायुर्वायोरमिः? इत्यादि श्रुति अझ्निंशञ कारण वायु है, 
ऐसा कहती है | कारणसे ही कार्य उत्पन्न होता है और उसीमें डीन भी होता 
है । इस अर्थमें 'यदा सूर्योऽस्तमेति वायुमेवाप्येति? इत्यादि श्रुति प्रमाण है । 

झङ्का-'्राणाद्वा एष उदेति’ इस श्रृतिसे कहा गया हे कि प्राणसे सूर्य 
उदित होता है और प्राणमें ही लीन होता है, पर मुख्य प्राण तो थोड़ी 
शक्तिवाछा है; अतः उससे सूर्य कैसे उदित और अस्त हो सकता है £ यह 
समझमें नहीं आता । यदि प्राणशव्दसे वायु छे; तो "एतस्माज्जायते प्राणो मनः 
सर्वेन्द्रियाणि च खे वायु्योतिराकाशमः इत्यादि श्रतिसे सूर्योपछक्षित तेजोमात्र 
, ब्रह्मात्मासे ही उत्पन्न होता दै; यह जो सिद्धान्त किया गया है, वह मी 
` विरुद्ध होगा । 

समाघान--टीक दै, यहां प्राणशञ्दसे परमास्माकी ही विवक्षा है । प्राणशब्द 
ब्रक्षबोधके ताते शरुतिमें बारबार कहा गया दै; क्योंकि “प्राणस्तथानुगमात्‌' 
इस वेदान्तसून्नके माष्यमें यह स्फुट हे । "प्राणबन्धनं हि सोम्य मनः? इस श्रृतिमें 
मन शब्दसे तदुपाधिक जीवका ग्रहण होता है । मुख्य प्राणस्वरूप पर आत्माके 
रहते जीवका प्राण धारयिता नहीं हो सकता, अतः जीवका आयतन प्राणशब्दवाच्य 
पर ब्रह्म ही है, ऐसा जैसे वहां विवक्षित है, वैसे ही यहां भी समझना चाहिए। 
अतएव 'असदेवेदम्र आसीत्‌', “तत्सदासीत्‌!, “तस्सममवत्‌?, "तदण्डं निरवरेत?, 
“तन्निरभिद्यत? इत्यादि वाक्यों स्थित “असत्‌! शब्दसे अव्यक्तनामरूपात्मक अशेष 
जगतके हेतु पर ब्रह्मो प्रक्रान्त कर उसीसे प्रथिःयादिकी उत्पत्तिका निर्देश कर उसीसे 
ही आदिप्यकी उत्पत्ति कही दैः अयोकि 'यत्तदजायत सोड्सावादित्य:! ऐसा कहा है; 
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अञ्चिरहस्यमें मी 'यदा आदित्यो ऽस्तमेति वायु तर्हि प्रविशति वायुं चन्द्रमा वायौ 
दिशः प्रतिष्ठिता वायोरेवाधि पुनजीयन्ते? इस प्रकार वायुसे आदित्यकी उत्पत्ति कही 
है । प्रकृतमें भाणसे आदित्यकी उत्पत्ति बतलाई गई है, वस्तुमें विकल्प हो नहीं 
सकता। किसी श्रुतिमें अप्रामाण्यक़ी कल्पना करना भी ठीक नहीं दै, इस कारण 
छन्दोगश्चुतिके अनुसार आदित्यकी उत्पत्तिका कारण ग्रज्ञानात्मा ही है, जिससे 
उत्पत्ति होती है, लय भी उसीमें होता है । 

शङ्का-कुलालसे घटकी उत्पत्ति होती है, पर घटका लय मृत्तिकामें होता है 
कुछालमें नहीं होता, अतः उक्त नियम ही असिद्ध है, अतः ब्रह्मसे उत्पन्न 
सूर्यका अन्यत्र भी लय हो सकता है । 

समाधान--नहीं, कुलाल घटका निमित्त कारण है और यह नियम 
उपादान कारणके विषयमे लागू होता है । सृत्तिकासे उत्पन्न घर्दका तन्तु 
आदिमें लय कहाँ देखा जाता है ! अथात्‌ कहीं नहीं देखा जाता, सारांश 
यह निकला कि अध्यात्म और अधिदेवत प्राण और वायुका ब्रत 
धारण करना चाहिए । मन्त्रके पूर्वाद्धका व्याख्यान कर उत्तराद्धका व्याख्यान 
अति करती दै--'यद्वाः इति। जो प्राणादिका व्रत है, उसका ये वागादि 
और अग्न्यादि आज मी धारण करते हैं। तात्पर्य यह है कि. उक्त जिस 
प्राण-वायुत्रतकञ्षण घमेका वागादि और अग्न्यादि देवताओंने विचार किया 
था, उस ब्रतरूप घर्मका वागादि और अन्यादि देवता आज मी पालन 
कर रहे हैं और श्वः--भविष्यमें--भी करेंगे, क्योंकि वागादि और अम्न्यादि 
स्पन्दरहित कभी रह नहीं सकते । स्पन्द चलनके अधीन नहीं है, किन्तु वायुके 
अधीन है । वायुके बिना इनकी स्थिति ही असम्मव है, अतएव अन्य 
भी एक ही त्रतको करें | कौन £ किसको कहते हैं--'भ्राण्यब्चवापान्याश्व' प्राणन 
और अपानन व्यापार करे। अग्न्यादि मदात्मक हें, में प्राण हूँ, में ही वायुरूप 
आत्मा हँ, सब व्यापार करता हूँ, ऐसा ध्यान करे यदि इस त्रतसे हम प्रच्युत 
होंगे, तो श्रमरूपी पाप्मा मृत्यु हमको पा जायगा, इस भयसे भीत होकर 
प्राण-त्रतका मरणपर्यन्त धारण करना चाहिए । यदि कभी इस ब्रतका प्रारम्भ 
करे, तो इसको समाप्त करनेकी इच्छा रक्ख । मध्यमें कभी भी न छोड़े, 
किन्तु मरणान्त इस अतका पूर्ण पाळून करे | इस त्रतका फल सायुज्य और 
सालोक्यकी प्राप्ति है ॥ २३॥ 
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वागादयः श्रमग्रस्ता न प्राणस्तेन तेऽखिलाः 
ग्राणरूपमचुग्राप्य प्राणनाम्ना प्रकीर्तिताः ॥ ६७॥ , 


_ अभ्यन्तर उक्त झु्यर्थका संक्षेपसे वर्णन करते हुए मूलकार आख्यायिकाका 

तास कहते हैं--“वागादयः”* इत्यादिसे । 

अध्यात्म वागादि इन्द्रिया और अधिदेवत अन्यादि देवता मृत्युरूपी 
श्रमसे ग्रस्त होकर अपने-अपने कर्मसे विरत हुए । प्राण उक्त मसे अस्त 
नहीं हुआ, अतएव अद्यावधि वह अपने कर्मेमं सदा तत्पर ही रहता है, 
क्षण मरके लिए भी आन्त नहीं होता, इस कारण वागादि इन्द्रियाँ, उक्त 
साधनसे तद्रपताको प्राप्तकर, प्राणनामसे प्रख्यात हुई । 

भाव यह है कि संप्रत्तिकाङम संपूर्ण स्वकर्तव्य कर्मोका पुन्रमें समर्पण 
करनेसे नैप्कम्ये तो प्राप्त हुआ, किन्तु प्राणोपासनाज्ञ माणत्रतका पुनः विधान 
करनेके लिए उत्तर अन्थका आरम्भ है । 

शङ्का--स्वतन्त्र प्राणत्रतका विधायक उत्तर प्रकरण है, अतः उसका 
प्राणोपासनाके अङ्गरूपसे विधान क्यों मानते हो ! अङ्गस्वरूपसे विधायक तो 
वाक्य होते ही नहीं, अतः अङ्गत्वरूपसे विधान केसे हो सकता है £ 

समाधान--'स यो दैताननन्तानुपास्ते' इत्यादि पूर्ववाक्यमें वहुवचनानुरोधसे 
वागादि तीनकी उपासना सिद्ध ही है, इसी वचनसे प्राणकी भी उपासना 
सिद्ध ही है, फिर प्राणोपासकके प्रति प्राणत्रदवाक्य --स यो हैतानित्यादि--पूर्व 
वाक्यक़ी अपेक्षा करता है, इसलिए यह स्वतन्त्र प्राणजतका विधायक नहीं है, 
किन्तु प्राणध्यानरूप धर्मका विधान करनेके लिए यह वाक्य है, अत्यन्त अप्राप्तमे 
विधि होती है, अतः उसके अज्नत्वरूपसे दी प्रकृत नतका विधान है, स्वतन्त्र नहीं । 

शक्का--यह वाक्य प्राणोपासनाङ्ग त्रतका विधायक नहीं है. किन्तु वाक्‌ 
और मनकी उपासनाकी निदृत्ति करता है । 

समाधान--यदि ऐसा अभिप्राय हो, तो फिर वाक्‌ और मनका उपादान ही 
व्यर्थ हो जायगा, अतः प्राणोपसर्जनस्वरूपसे वाक्‌ और मनका ध्यान अवश्य विवक्षित 
है, यह मानना ही श्रेष्ठ है । उक्त रीतिसे वागादि इन्द्रियाँ भानन्त हुई और 
प्राण ही अममत्रत रहा, इसलिए प्राणन्रतका ही धारण करना चाहिए, 
दृसरेका अर्थात्‌ वागादि और अग्न्यादिका जत नहीं करना चाहिए, प्राणत्रत धारण 
करनेसे उपासक प्राणात्मा होकर प्राणंनामरूप हो जाता है ॥ ६७ ॥ 


दा Sooo 
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इन्द्रियेषु परिस्पन्दः ग्राणांशोऽर्थणृह्ीतयः। 
इन्द्रियार्थस्ततः प्राणः स्वरूपः प्रशस्यते ॥ ६८ ॥ 
ग्राणोऽध्यात्मं यथा तद्द्वायुः भेष्ठोऽधिदैवतम्‌ । 
ग्राण-वायुस्वरूपोऽहं ग्राणिमीत्येय चिन्तयेत्‌ ६९ ॥ 
आमृत्यनन्यव्यापारञ्चिन्तयन्प्राणदेवतास्‌ । 
याति सायुज्यसालोक्यं भ्यानोत्कर्पाचुसारतः ॥ ७० ॥ 
पूर्वोक्ताया विराद्प्राप्तेरसुवादो5यमिष्यते । 
उपासनान्तरं चेदं भवेत्‌ एथणुपक्रमात्‌। ७१ ॥ 
MR RR BS न पा 
ढुन्द्रियेपु' इत्यादि । सब इन्द्रियोर्मे अपने-अपने विषयोंका ग्रहण करनेमें 
अनुकू जो परिस्पन्द क्रिया और अथेप्रकाश है, तद्विशिष्ट मनके सहित एकादश 
इन्द्रियोंमें जितना व्यापार होता है, वह सब प्राणका ही है, वागादि वाद्य इन्द्रियम 
चढनस्वमाव कर्म और चक्षु आदिमे प्रक्काशस्वमाव विषय प्रयुक्त है, इसी कारण 
बाद्येस्द्रिय कर्मेन्द्रिय और चक्षुरादि ज्ञानेन्द्रिय कहे जाते हैं। एवं अधिदेवत 
अम्न्यादिमै जो परिस्पन्द होता है, सो वायुमयुक्त दै, अतः पूर्वेवत्‌ अनन्यादिसँ 
वायुनामरूपकी योजना करनी चाहिए। अर्थग्रृहीति (अथेप्रकाश) तो पूर्वमें कह चुके 
हैं, अतएव प्राण निसिङस्वरूप है, इसलिए प्रशस्त है। अतएव ध्येय है । अध्यात्म 
और अधिंदैवत वागादि और अन्यादिमें प्राणका अनुग्रह उक्त रीतिसे स्फुट 
ही है, इसलिए यही ध्येय है, यह सारांश है ॥ ६८ ॥ 

ध्राणोऽच्यात्मम्‌ः इत्यादि । अध्यात्म वागादि सब इन्द्ियोमें जैसे प्राण 
ष्ठ है, वैसे ही अधिदेवत अग्न्यादिमे वायु श्रेष्ठ दै, उपासक यह धारणा 
करे कि हम प्राणवायुस्वरूप होकर ही सतत ध्यान करें ॥ ६९ ॥ 

“आसृत्य०? इत्यादि । उपासक अन्य व्यापारोंको छोड़कर मरणपर्यन्त प्राण 
देवताका निरन्तर व्यवघानरहित तैलघाराके समान अविच्छिन्न श्रद्धा, सत्कार और 
पुनः पुनः दीर्षकाल तक चिन्तन करनेसे ध्याने उत्कर्ष और अपकर्षसे सायुज्य 
और साछोकयरूप फळ पाता है, यदि उत्कृष्ट ध्यान हुआ, तो सालोक्य फल मिळता 
है । साधनके तारतम्यसे साध्यमें उत्कर्षापकर्ष होता ही है ॥ ७० ॥ 

थूर्वोक्ताया' इत्यादि । विराट्मापिरूप फलको देनेवाही पूर्वोक्त माणोपासनाका 
यह अनुवाद है, क्योंकि पूर्वमें भी प्राणकी उपासनाका विधान कर चुके हैं । 
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यनात्मविदां भावी संसारः सर्व ईरितः 
पृश्च॒मे भाह्यणे तेन ह्वेयोऽसौ तच्चविद्यया ॥ ७२ ॥ 
इति वात्तिकसारे प्रथमाध्यायस्य पञ्चमं सप्तानञ ब्राह्मण समाप्तम्‌ । 
हि — 
और देवता आदिका मेद मी नहीं है, जिससे कि उसको दूसरा कर्म कह सकें, इसलिए 
अनुवाद ही इष्ट है, कर्मान्तर इए नहीं हे । इस पक्षमें यह जिज्ञासा होती है कि 
-इस अनुवादका फल क्या है ! निष्प्रयोजन अनुवाद पुनरुक्तसे भिन्न नहीं होता, अतः 
कर्मान्तर है, यही मानना समुचित है । इसका कुछ लोग यों समाधान करते हैं कि 
कर्मका भेदक उपक्रममेद ही दै, अतः “स यो द्वेतान? इत्यादि वाक्य घटकींमूत “एतत्‌? 
झब्दसे पूर्वोक्त प्राणोपासनाका परामश कर उसके धर्मके विधान द्वारा यह वाक्य 
प्रकृतोपासनाका विधायक ही दै, इसलिए प्राणोपासनाका अनुवाद धर्म विधानके 
लिए सार्थक है, व्यर्थे नहीं हे । अतएव “दध्ना जुहोति’ इत्यादि वाक्यघटक 
“जुहोति? शब्दसे होमका अनुवाद कर दधिरूप गुणके विधान द्वारा उक्त वाक्य 
गुणविध्यर्थेक होता है, ऐसा पूर्वमीमांसामें सिद्धान्त किया है.॥७१॥ 
त्यनारम०' इत्यादि । अनात्मवित्‌ अर्थात्‌ आत्मज्ञानशुन्य मनुष्योंके भावी 
सम्पूर्ण संसारका पञ्चम त्राक्षणमें कथन किया । 
शङ्का- ब्रह्मविदयाके प्रकरणमें संसारका कथन किसलिए किया ! 
समाधान--तत््वविद्यासे उसकी हानि करनेके लिए, क्योंकि अइणके तुश्य 
हान भी अज्ञातका नहीं हो सकता और आरम्भमें सुखफलक होनेसे संसारकी 
जिहासा भी नहीं हो सकती । जिहासाकी उसत्तिके लिए दोषका अनुसन्धान 
आवश्यक है, अतएव अनासवादी द्वारा मिथ्यात्वका साधन भी उपयुक्त होता दै । 
संसाररूप अनर्थकी अनुवृत्ति अविद्याप्रयुक्त है । अविद्याकी निवृत्ति तच्वज्ञानसे 
होती है। तस्वज्ञानकी उसत्तिके लिए उपनिषत्‌का आरम्भ है । तत्त्वज्ञान 
वेदान्तमे आत्मैकत्वविज्ञान ही है । द्वेतनिदृत्तिके बिना आत्मामें एकत्व नहीं 
हो सकता । द्वैतकी निवृत्ति द्वैतके मिथ्यास्वके बिना नहीं हो सकती और मिथ्या 
ज्ञान अज्ञानके बिना नहीं हो सकता, इसलिए आमासे व्यतिरिक्त सकळ 
द्वैतकी निवृत्तिके प्रति हेतुभूत तत्तविद्याकी मतिपत्तिके लिए वेदान्तशाख है ॥७२॥ 


इति पञ्चग ब्राह्मण समाप्त । 
id 
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अथ षष्ठ ब्राह्मणम्‌ । 


अविद्यास्त्रमारभ्य साद्ब्राह्मणवाणितम्‌ । 
विद्यासत्रात्‌ परोक्तं च जगत्सङ्किप्य वर्ण्यते ॥ १ ॥ 
अल्पत्वे सति त्याग सम्भावयति धीजेणास्‌। 
ष्ठेऽस्मिन्‌ ब्राह्मणे तेन जगत्सङ्विपति श्रुतिः॥ २॥ 
श्रतिः ॥ त्रयं वा इदं नाम रूपं कर्म तेषां नाम्ना वागित्येतदेपाएुक्थमतो 


‘अविद्या०? इत्यादि । 'तद्वेद तह्ब्याकृतम! इत्यादि अविदयसून्से लेकर 
विद्यासूत्रसे पूर्व आधे चतुर्थ अध्यायके सहित पञ्चम ब्राह्मणमें वर्णित जगतका 
संद्षेपसे वणन करते हें । 

शङ्का--विस्तारसे वर्णन करनेके अनन्तर संद्षेपसे वणन करनेकी क्या 
आवश्यकता ! 

समाधान--वक्तव्य विषयका सुखपूर्वक अवबोध दो, इसलिए दो प्रकार 
हैं--एक संक्षेपसे कथन और दूसरा विस्तारसे कथन। एक प्रकारसे किसी 
वस्तुको कहनेके बाद दुसरे प्रकारसे उस वस्तुका कथन क्रनेपर वह हृदयंगम हो 
जाती है ॥ १ ॥ 

(अल्पत्वे' इत्यादि । संक्षेपसे फिर जगतका वर्णन करनेमें यह भी 
अभिप्राय है कि थोड़ेमें समझ कर भी उसके त्यागकी संभावना बुद्धि हो जाती 
है । इसी कारण इस छठे त्रा्मणमे श्रुति जगत्‌का संक्षेपतते वणन करती है ॥ २ ॥ 

(रयं वा इदं नाम रूपं कर्म इत्यादि तिका अर्थे-- इदं अथोत्‌ 
व्याकृत और अव्याकृत एतदुभयात्मक जगत्‌ नाम, रूप और कमै एतन्रितयातमक 
ही है, अन्य वस्तु नहीं है । भाव यह है कि अविद्याके विषयत्वरूपसे प्रस्तुत 
साध्य-साधन-स्वरूपात्मक व्याकृत जगत्‌ प्रत्यक्षरूपसे अनुभूयमान है । इसका फळ 
भी अन्ततः प्राणाह्मप्राप्तिपयन्त उत्कृष्ट और स्थावरान्तम्रापति पर्यन्त 
निकृष्ट दै । और व्याकरणसे पूर्वे इसकी जो अवस्था है, वही अब्या- 
कृतशब्दरे कदी जाती है । यद्यपि यह अवस्था प्रत्यक्षसिद्ध नहीं है, तथापि 
कालिङ्ग अनुमान तथा श्रुति आदि प्रमाणसे सिद्ध होती है। जैसे वृक्षको 
देखनेसे उसके वीजका अनुमान होता है। बीजका मतलब बीजनिष्ठ अङ्कुरजनन 
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सर्वाणि नामानि विभक्ति १॥ 


शक्तिमें है; क्योंकि शक्ति प्रत्यक्षसिद्ध नहीं दै, किन्तु अङ्कुरके देखनेसे जानी 
जाती है कि इसमें उक्त शक्ति है, वैसे ही संसारसे अव्यक्त शक्तिकी अवस्थाका 
परिज्ञान होता है । 

शङ्का--तीन कौन हैं ! क्या वागू , मन और प्राण हँ £ 

समाधान--नहीं, श्रुति स्वयं उक्त संशयके निरासके लिए कहती है कि वे तीन 
नाम, रूप और कमे हैं । ये तीनों अनात्मा ही हैं, क्योंकि 'यतसाक्षादपरोकषादू ब्रह्म 
इस श्रतिके अनुसार ब्रह्म ही आत्मा है। इस कारण नामादिरूप जगतूसे विरक्त होना 
चाहिए । इसीलिए 'त्रयं वा? इत्यादि उत्तर अन्थका आरम्भ है । इस अनात्म जगत्से 
विरक्त हुये बिना 'अहं ब्रह्ास्मि” (मैं त्रक्ष हूँ) इस बुद्धिसे उपासना नहीं हो सकती । 
बाह्य और आत्मा दोनोंमें प्रवृत्ति एक-साथ नहीं हो सकती, इसलिए प्रत्यगात्मामें 
प्रवृत्तिके लिए वाह्य विपयोंसे वैराग्य आवश्यक है; अतएव काठक श्रुति है-- 

“प्राञ्चि खानि व्यतृणत्‌ स्वयम्मूस्तस्मारपराङ्‌ पश्यति नान्तरात्मनू । 
कश्चिद्वीः परत्यगासानभैक्षदाबृततचक्षुरमृतत्वमिच्छन्‌ ॥! 

शङ्का--व्याङ्त और अव्याकृतात्मक क्रिया-कारक-फरूप संसार नाम- 
रूपात्मक ही है, उसमें आत्मत्वकी संभावना नहीं करनी चाहिए, यह कैसे जान 
सकते हो £ 

समाधान--अनुमान द्वारा जानते हें। इदं त्रयम! इस प्रतिज्ञात अर्थमें हेतुके 
प्रदर्शनके लिए 'तेपाम! इत्यादि उत्तर वाक्य है । सामान्य और विशेषात्मक नामोंमें नाम- 
सामान्य नामविशेषका उपादान है । इसमें श्रुति हेतु कहती है---“अतो हि! इत्यादिसे। 
नामसामान्यसे चैत्र, मैत्र इत्यादि नाम-विशेषोंकी उत्पत्ति होती हे । कार्यमात्र 
उपादानके बिना स्वतन्त्र नहीं रह सकता, क्योंकि कार्यकारणका तादात्म्य ही 
सम्बन्ध माना जाता है । छोकमें भी तन्तुके बिना पट, सृत्तिकाके बिना घट कहां 
देखा जाता है ! अतः अनुमानका आकार यों--नामविशेषश्रैन्नमैन्रादयों नाम- 
सामान्यात्‌ तत्वतो न मिद्यन्ते, तत्का्यत्वात्‌, बदू यत्कार्यम्‌ तत्‌ ततो न तस्वतो 
भिद्यते, यथा मुदो धट/--समझना चाहिए । इस अभिप्रायसे श्रुति कहती है--सब 
वाणिय्रोंका बागू---शछ्दसामान्य-- -उकूथ----उपादान कारण--है । जैसे सामान्य 


११९० बुंहदारण्यकवातिकसार [१ अध्याय 


न्न्य IIS IIR SSSI ISIS 


न्रह्मादिस्थावरान्तं यञ्जगत्तत्रयमेव हि। 
नाम रूपं कर्म चेति नाऽस्ति वस्त्वन्तरं क्रचित्‌ ॥ ३॥ 
नामानि नामसामान्ये सर्वाण्यन्तभवन्ति हि । 
उद्भूतिस्थितिनारेषु न विशेषाः एथकस्थिताः॥ ४ ॥ 
संधा नमकका देरा संघा नमकके कणोंका कारण होता है, वैसे ही शदसामान्य 
शब्दविशेषका कारण होता है । इसी प्रकार विशेषोंका सामान्यमें अन्तभीव होता है । 
शक्का--कैसे सामान्यविशेषभाव है : 

समाघान--यह शब्दविरोषोंका साम है । सामका अर्थ प्रकृतमें सामान्य है; 
यह सामान्य शब्द ( वाग्‌ ) नादस्वरूप है । सामान्यके पथक्‌ करनेपर विशेष कुछ 
रहता ही नहीं । यदि भिन्न होता, तो घटके हरानेसे वस्तुतः प्रथक्‌ पट जैसे 
रहता है, वैसे ही सामान्यके अमावमें भी विशेष रहता, किन्तु ऐसा देखा नहीं 
जाता, इसलिए सामान्यसे अतिरिक्त विशेष नहीं होता, किन्तु सामान्यमें ही विशेष 
कल्पित है । इसमें अनुमान प्रमाण भी है--'सर्वे नामविशेषाः शब्दसामान्ये 
कर्पिताः, प्रत्येकं तदनुविद्धल्वात्‌ रज्ज्विदमंशानुविद्धसपौदिवत्‌' । याँ वाकसामान्य 
वागूविशेषके स्वरूपलाभका हेतु है, अतः सामान्यसे भिन्न वागूविशेष नहीं है । 
क्योंकि “सवे नाम तत्सामान्यात्‌ प्रथक्‌ न वस्तुतोऽस्ति, तेन आत्मवत्त्वात्‌ , 
यच्चेवमात्मवत्‌ न ततोऽ्यङ्कस्तुतोऽस्ति यथा मृदात्मवान्‌ घटो न वस्तुतो मृदो ऽन्यः, 
ऐसा अनुमान है ॥ १ ॥ 

'्र्माद्‌०' इत्यादि ब्रह्मासे ( हिरण्यगर्भे ) लेकर स्थावर वक्षादिपर्यन्त 
जगत्‌ नाम, रूप और कम--इन तीनोंका स्वरूप है, उनसे दूसरी वस्तु कहीं 
भी नहीं है ॥ ३॥ 

“नामानि? इत्यादि । उत्पत्ति, स्थिति और नाशके समय यह देखा गया है 
कि सामान्यकी उत्पत्तिसे विशेषकी उत्पत्ति होती है, सामान्यकी स्थितिसे 
ही विशेषकी स्थिति होती है और सामान्यका नाश होनेपर विशेषका नाश 
होता है । इसलिए यह मानना आवश्यक है कि विशेष सामान्यात्मक ही है, 
अन्य नहीं है । अन्यथा घटकी उत्पत्ति, स्थिति और नाशके समय अतिरिक्त पटादि 
जैसे रहते हैं, वैसे ही सामाम्यकी नाशावस्थामें विशेषकी स्थिति भी होनी 
चाहिए, पर ऐसा होता नहीं है, इसलिए सामान्यात्मक ही बिशेष है, तदति 
रिक नहीं है, यदद भानना आवश्यक है ॥ 9 ॥ 


NN 
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सामान्याचेत्‌ प॒थग्थूता उप्येरनषेव ते सदा। 
ततो नामविशेषाणां तत्सामान्येन सङ्गहः॥ ५ ॥ 
रूपकर्मविशेपाणां सङ्गहं योजयेत्तथा । 


'सामान्या०' इत्यादि । सामान्यसे विशेष एथक है, यदि ऐसा मानोगे, 
तो विशेषका लोप ही हो जायगा, क्योंकि सामान्यकी अभाव-दशामें विशेषकी 
स्थिति दिखला नहीं सकते । जहां कहीं विरोष्यकी स्थिति देखते हैं, वहां सामा- 
न्यात्मक ही विशेष दृष्टिगोचर होता हे । अन्यथा सामान्य-विशेषभाव ही नहीं 
वन सकता, इस कारण नामविशेषोंका- चेत्र, मैत्र आदिका--सामान्य वागूशब्दसे 
संग्रह होता है॥ ५॥ 

“इपकर्म ०” इत्यादि । उसी रीतिसे रूप और कर्म-विशेषोका भी सामान्यसे 
ही संग्रह समझना चाहिए । 

शङ्का--कर्येकारणका अमेद मानना तो प्रत्यक्ष-विरुद्ध है, क्योंकि इयं मृद्‌! 
“अयं घट? (यह मट्टी है, यह घट है ) तथा यह तन्तु है, यह पट है इत्यादि 
प्रत्यक्ष प्रमाणसे कार्यकारणका भेद ही प्रतीत होता है । यदि अभेद होता, तो मृदूमें 
घटबुद्धि) घटशब्दका प्रयोग एवं उससे जलाहरणादि कार्य होता, परन्तु ऐसा होता 
नहीं, अतः कार्य और कारण दोनों अभिन्न हें, यह विश्वास करने योग्य वात 
नहीं है । अतएव उक्त अभेदका साधक अनुमान अझिमें अनुष्णत्वका साधन 
करनेवाले अनुमानके समान कालात्ययापदिष्ट है अर्थात्‌ बाधित है । 

समाधान--ठीक है, कार्यकारणका मेद प्रस्यक्षसिद्ध है, किन्तु अति 
उन दोनोंके मेदका निषेध करती है । और इसपर भी दृष्टि दीजिए कि मेद तात्त्विक 
सिद्ध नहीं हो सकता, कारण कि अन्योन्याश्रयादि दोप रें । भेद माननेपर भिन्नकी 
प्रतीति होगी और भिन्नकी प्रतीतिसे मेदकी सिद्धि होगी । यदि मेदावगाहिनी 
प्रतीतिसे भेदकी सिद्धि मानते हो, तो कहो, क्या मेदविशिष्ट बुद्धिसे भेदकी सिद्धि 
मानते हो या मेदोपढक्षित बुद्धिसे ! प्रथम पक्षगें विशिष्टको साधक माननेपर 
विशेषणकों भी साधक मानना पड़ेगा, इस परिस्थितिमें भेद ही भेदका साधक होगा 
इससे आत्माश्रय दोप होगा । द्वितीय पक्षमें अमेदबुद्धिसे भेदकी सिद्धि 
माननेपर उ्याघात दोष स्पष्ट ९ । एबं भेदवानूमें भेद है कि भेदशुन्यमें १ 
प्रथम पक्षगें आस्माञ्रय, अन्योन्याश्रय, चक्रकं और अनवस्थादि दोप होंगे । 
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श्जतिः॥ अथ रूपाणां चक्षुरित्येतदेपायरुक्थमतो हि सर्वाणि रूपाण्यु- 
त्तिष्ठन्त्येतदेपां सामैतद्धि सर्वे रूपैः सममेतदेपां त्राह्लैतद्धि सर्वाणि विभत्ति|॥२॥ 


द्वितीय पक्षमें व्याघात दोष होगा। अतः अतात्त्विक ( कारपनिक ) मेद प्रत्यक्षादि 
प्रमाणका विषय है और तात्त्विक मेद निषेधश्रुतिका विषय है, यह मानना चाहिए। 
इसलिए भ्रुतिजन्य कार्यकारणमेदविषयक बोधं प्रत्यक्षादि प्रतिकूल नहीं हो सकते । 

शङ्का--तात्त्विक् मेद तो वेदान्ती मानते नहीं है, क्योंकि ब्रह्ममिन्न निखिल- 
पदार्थं कल्पित हैं, यह उनका परम सिद्धान्त है, अतः निषेध्यामावसे निषेध व्यर्थ 
है, कर्पित भेदको निषेधविषय भेद माने, तो प्रत्यक्षादिके साथ स्पष्ट ही विरोध होगा । 

समाधान--आपकी आआन्तिसे सिद्ध जो तात्त्विक मेद है, वही निषेध- 
विषय है, आपने काल्पनिक भेदको ही सत्य मान रक्खा है । 

शङ्का--इमको अम नहीं है । 

समाधान--तो आपके लिए निषेध भी नहीं है, जिनको करिपत मेदमें 
तात्त्विकत्व भ्रम है, उनके लिए निषेध है । भेदके निपेधसे श्रतिमें अज्ञातज्ञाप- 
कत्वप्रयुक्त प्रामाण्य मी उपपन्न होता है । अन्यथा कार्यञ्चारण आदिका मेद्‌ 
लोकसिद्ध है और “वर्ण कुण्डम्‌? इत्यादि प्रतीतिसे मेदाभेद भी लॉकसिद्ध है, ऐसी 
अवस्थामें तह्ठोधक श्रुतिमें ज्ञातज्ञापकस्वरूप अप्रामाण्यकी प्रसक्ति हो जायगी । 

“अथ रूपाणां चक्षु०” इत्यादि तिका अर्थ--नामव्याकरणके अनन्तर 
रूप याने रूपविशेष शुक्क, नीळ और पीत आदि प्रकाश्य विरोषोंका प्रकाश्‍्य-सामान्य 
चक्षु कारण है । यहाँ रूपशब्द प्रकाइयविरोषोंका और चक्षु प्रकाइयसामान्यका 
उपरक्षक है, इससे प्रक्ाइयसामान्य प्रकाइयविरोपका कारण है, यह अर्थ होता है । 

तात्पयै यह है कि जो जो बुद्धिसे प्रकाशय होता है, वे सब रूप ही हैं। 
शब्द-स्पर्शादिवुद्धि प्रकाशयरूप दै । तेजसत्व दोनोंमें समान है, तैजस ही 
प्रकृतमें रूपपदसे विवक्षित है । संपूर्ण कार्यभूत वस्तु तूर्य्यके तेजसे परिपक्क हो 
कर आत्मलाम करती है । उक्त रीतिसे रूपसामान्य रुपविशेपका कारण होता 
है और कार्य एवं कारणके अमेदकी सिद्धि हो चुकी है, इसलिए रूपविशेष 
रूपसामान्यसे अभिन्न है । 

शङ्का--रूपसामान्यमें रूपविशेषका वस्तुतः अन्तमीब होता दै, आप ऐसा 
मानते दें, पर वह आपका अपसिद्धान्त हे; ब्रह्ममिन्न मिथ्या है, यह आपका 
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तदेतत्त्रय€ सदेकमयमात्माऽऽत्मो वा एकः सन्षेतत्त्रयं तदेतद्सृतश सत्येन 
च्छन्नं प्राणी वा अमृत नामरूपे सत्यं ताभ्यामयं प्राणइछन्न! ॥ ३ ॥ 


इत्युपनिषदि ग्रथमाध्याये पष्टे ब्राह्मणं समाप्तम्‌ । 
इति ग्रथमोऽघ्याय ॥ ३ ॥ 


शब्दस्पर्शादयः सर्वे रूपात्मानो निरूपणात्‌ ॥ ६ ॥ 


सिद्धान्त दै, इसके अनुसार वस्तुतः सामान्यविरोष ही जब नहीं हैं, तब वास्तवमें 
उसका अन्तमीव केसा ? 

समाधान--सत्य है, कस्पित सामान्यविशेषको तो दम भी मानते ही हैं 
और उसीके अनुसार अन्तर्भाव भी करते हें । 'एतदेषां साम? इसका पूर्ववत्‌ 
अर्थ है | सामका सामान्य अर्थे हे । ब्रह्म आश्रयरूप सामान्य ही रूपविशेषका 
आश्रय है, क्योंकि सामान्य ही विशेषका धारण करता है। 

नाम और रूपमै अमेदका निरूपण करनेके अनन्तर कर्मके अमेदका 
निरूपण होता हे--- 

अथ कर्मणामात्मा' इत्यादि श्रुतिका अर्थ--सव कर्मविशेषोंका--अवण, 
मनन, दर्शन, चळनात्मक आदिका--क्रियासामान्यमें अन्तर्भीव समझना चाहिए । 

शङ्का-क्यों ! 

समाधान--सब कर्मविशेषांका आत्मा (शरीर ) सामान्य है, क्योंकि 
प्राणीमात्र शरीरसे ही कर्म करते हैं और शरीरमें ही सब कर्मोकी अभिव्यक्ति 
मी होती है, अतः 'तास्थ्यात्ताच्छव्यम्‌!, इस न्यायसे कर्मसामान्य शरीर ही है, 
नामविरेषका नामसामान्यमें और रूपविशेषका रूपसामान्यमें जैसे अन्तभोव होता 
हे, वेसे ही क्रियाविशेषका क्रियासामान्यमें अन्तर्मीव समझना चाहिए ॥३॥ 

“शब्द्स्पशाद्यः’ इत्यादि ! शब्द, स्पश आदि सव रुपाला ही हें, 
क्योंकि वे सब बुद्धिसे प्रकाश्य है । नामादित्रितयका--नाम, रूप और कर्म इन 
तीनोंका--संग्रह कार्यकरणसंघात्मा शरीरसे हो जाता है । नाम, रूप और कर्म--- 
ये तीनों त्रिदण्डविष्टम्मकके तुल्य संहत होकर एक होते हें । तिपाई आदिमे 
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नामादित्रितयस्थाऽपि स्यात्सङ्गातेन सदरह! 
त्रिदण्डविष्टम्भ इव पपुष्येकीभवेत्रयस्‌॥ ७॥ 


न 


जैसे तीन दण्डे लगे रहते हैं, वे तीनों परस्पराभित रहते हैं, वैसे ही ये तीनों 
संहत होते हैं। 

शङ्का--इन तीनोंमें केसे इतरेतराश्रय है ? नाम और कर्म विषयरूपको 
लेकर ही हो सकते हैं । विपयके बिना नाम और रूप नहीं देखे जाते | रूप भी 
नाम और कर्मसे ही अभिव्यक्त होता है । नाम और कर्मके बिना कोई वस्तु नहीं 
होती । वाचकसे वाच्यकी वाच्यरसे वाचककी और दोनोंसे क्रियाकी और क्रियासे वाच्य- 
वाचकोंकी अपेक्षा इष्टचर है । अतएव इन तीनोंमें अन्योन्यामिव्यज्ञकत्व हे | रूप 
रहनेपर नामका संहार ( ल्य ) होता है । नाम रहनेपर रूपका संहार, नामरूप 
दोनोंके रहनेपर कर्मका संहार और कर्मके रहनेपर उक्त दोनोंका लय होता है, 
इसलिए इतरेतराश्रय भी है । 

शङ्का--तीनोंमें एकता तो विरुद्ध है, यदि तीन हैं, तो एक केसे ! एक है 
तो तीन कहां ? तीन एक है, यह कहना तो स्पष्ट विरुद्ध है । 

समाधान- यद्यपि नाम, रूप और कर्म स्वरूपतः तीन हैं, किन्तु कार्यकरण- 
संघातवरूपसे तीनों एक ही हैं, जैसे तत्तद्‌ वृक्षत्वरुपसे अनेक वृक्ष होनेपर भी 
वनत्वरूपसे 'एक वन”, 'एक सेना” इत्यादि व्यवहार होते हैं, वैसे ही प्रकृतमें भी 
हे । एकार्थसाघनके लिए नाम, रूप और कर्म--इन तीनोंकी संहति ( समुदाय ) 
होती है । वे संहत होकर एक ही भोक्ताके सुख-दुःखप्रद होते हैं, तथा 
एक शरीरके आरम्मक होते हैं । 

शङ्का--यदि नामादि तीन केवल देह हैं, तो व्यवहारका सांकये क्यों 
नहीं होता १ 

समाधान- व्यवहारदशामँ नामरूपादिसे भिन्न शरीर दै, ऐसा लोक 
समझते हैं, इसीसे व्यवहारका सांकये नहीं होता। व्याकृताव्याकृतात्मस्वरूप 
संपूर्ण जगत्‌ नाम, रूप और क्रिया इन तीनोंका स्वरूप ही दै । अध्यात्म, अधिदेवत 
और अधिमृतके मेदसे व्यवस्थित विश्वरूप कर्म एतत्त्रितयात्मक ही है । यही 
वक्ष्यमाण अमृत सत्यसे छिपा है। प्राण ही अमृत है। प्राण करणात्मक 
शरीरका उपटष्टम्मक--धारयिता--है तथा आत्मभृत, अमृत और अविनाशी है ! 
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अध्यात्म देह उददिष्टोऽधिदैवं तु विराडिति । 
वपुष्यन्तःस्थितः ग्राणञ्छन्नोऽष्यात्माधिदैवयोः ॥ ८॥ 


सञ्च त्यच्च सत्यम्‌? इस श्रुतिसे पाँच भूतोंका सत्यशव्दसे ब्यवहार किया गया है, 
क्योकि इसी तात्पर्यसे सत्यशव्द प्रयुक्त है। नाम और रूप कार्यात्मक 
शरीरकी अवस्था हे, यह ठीक दै, किन्तु क्रियात्मक प्राण अवस्थात्मक 
नाम और रूपका उपष्टम्भक है । और वाह्य-शरीरात्मक उपजननापायचर्मी 
( उत्पत्ति और विनाशशील ) मत्येसे छन्न--अप्रकाशीक्ष---यह संसारसत्त्व 
अविद्याविपय ही है, ऐसा दिखलाया गया है । यहापर विराट्के शरीरको 
सत्य कहा है; इसीसे' सौत्रका शरीर अम्र्त और आवृत है। “प्राणो वा 
अमृतस्‌! इस वाक्यसे करणात्मक लिङ्गात्माका निर्देश किया गया दै। 
पिण्डके मरनेपर मी उक्त प्राणका मरण नहीं होता, इसलिए अमृत 
कहलाता है ॥ ७ ॥ 

“अध्यात्मम्‌! इत्यादि । “तदेतदमृतम” इत्यादि वाक्यके तात्पयेका निरूपण 
करनेके लिए अध्यात्म और अघिंदैवतका अर्थे कहते हैं । श्रुतिमें तदेतत्‌ इन 
दो पदोंसे अध्यात्म और अधिदेवतकी विवक्षा है। अध्यात्मशब्दसे 
अध्यात्म देइ कहा जाता है और अध्देवशव्दसे विराट्‌ निर्दिष्ट है, 
शरीरान्तःस्थित प्राण अध्यात्म और अधिदेवसे आच्छन्न तिरोहित है । 

भाव यह है कि नाम, रूप और क्रियात्मक तदेतच्छव्दबोध्य विराट्स्वरूप 
नामरूपात्मक सत्यसे आच्छन्न है अथात्‌ सत्यशव्दित विराटू-शरीरकी अपेक्षा 
सौत्र शरीर अमृत और आवृत्त है । “अध्यात्मं प्राणो वा अमृतम्‌? 
इत्यादि वाक्यका अर्थ यह है कि शरीरमें करणात्मक प्राणसे लिङ्गास्मा 
विवक्षित है । पिण्डका नाश होनेपर मी लिज्ञात्मा राण नष्ट नहीं होता, 
इसलिए अमुत कहा जाता है । नाम और रूप सत्य हैं, इसका 
अर्थ यह है कि प्रथिवी, अग्नि, जरू--ये तीनों भूत स्संज्ञक हैं और 
बायु, आकाश--ये दो भूत त्यतसंशक हें, इसलिए सत्यशब्दसे पांचों 
मूर्तोंका अहण इष्ट है । पश्चीकृत पाँच भुत और उनके कार्य सब सत्य हैं । 
विराट्का शरीर कार्य है। अपञ्चीकृत पाँच भूत और उनके कार्य सप्तदश 
:रणरूप सूत्राख्य जो लिङ्ग है, वह सूत्रका शरीर है, ऐसा वेदान्तियोंका 
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नित्यः प्राणो लिङ्गरूप आसंसारविमोक्षणात्‌। 
सोऽनित्यपिण्डस्याऽऽधारो गृहस्तम्भवदान्तरः॥ ९ ॥ 
सोऽयं देहादिसङ्घातो नामादित्रयसङ्गहः । 
सङ्घाते दृश्यते नामरूपकर्मत्रयं जनेः॥ १०॥ 
एतद्रष्टान्ततः केचिद्भेदामेदौ परात्मनि । 
आहुस्तज्ञ न युक्तं स्यात्‌ परस्परविरोधतः॥ ११ ॥ 
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सिद्धान्त है। 'क्रियात्मकस्तु प्राणः इस भाष्यसे करणका यथार्थे स्वरूप 
कहते हैं । इसके भी अन्तर्गत प्राण है, जो विज्ञानात्मा कहा जाता है । 

शङ्का- क्या प्राण ज्ञानरूप परमात्मा ही है ! 

समाधान--नहीं, प्राण संसारकी समाप्ति पर्यन्त ही स्थिर है, अतः 
उपाधि और उपाधिमानके एकत्वकी विवक्षासे विज्ञानात्मा कहा गया है। 
इसलिए इसमें अमृतत्व सापेक्ष है । ज्ञानकमेके अनुसार शरीर ग्रहण करता है । 
अतएव श्रतिमें कहा गया है कि “समः प्छुषिणा समो नागेन? इत्यादि । 

अज्ञानसे देहद्रयका अभिमान करनेवाळा और दोषदृष्टिसे संसारसे विरक्त 
हुआ पुरुष ही विद्याका अधिकारी है, यह अजातश और बालाकीके संवादमें 
अतिस्फुट है । सूक्ष्म शरीर यद्यपि अनात्मा है, तथापि स्थूल शरीरसे आच्छन्न 
डोनेके कारण दुय है और दुशय सूक्ष्म शरीरसे आच्छन्न होनेके कारण प्रत्यगात्मा 
भी दुय है, अतः आसज्ञानमें अधिक अवधानकी अपेक्षा है ॥ ८ ॥ 

(नित्य; प्राणो' इत्यादि । जब तक संसार रहता है, तब तक स्थायी 
होनेके कारण उक्त लिङ्गस्वरूप प्राण नित्य हे--अस्रत है और अनित्य पिण्ड 
शरीरका नाश होनेपर मी नष्ट नहीं होता । प्राण अनित्य पिण्डरूप शरीरका 
आधार है; प्राणके बिना शरीर गिर जाता है । जैसे घरका आधार. स्तम्भ होता 
है; वैसे ही शरीरका आधार प्राण है ॥ ९ ॥ 

“सोऽयं देहादि०” इत्यादि । नाम, रूप और कर्म एतत-त्रितयात्मक यह 
देह-संघात है । संघातमें इन नाम, रूप और कर्मको लोग देखते हैं । अ्रत्यर्थके 
व्याख्यानसे ही इस छोकका विशेष व्याख्यान हो चुका, इसलिए फिर ब्यार्यानकी 
आवश्यकता नहीं है ॥ १० ॥. 

'एतद्रष्टान्तत इत्यादि । कोडे वेदान्ती--यादबप्रकाशीय छोग-- 
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कहते हैं कि ब्र और जगतका मेदामेद है। इसमें साधक अनुमान यह 
कहते हैं कि "ब्रह्म जगतः भिन्नाभित्रम्‌ , वस्तुत्वात्‌ , देद्यादिवत?.। जैसे देह 
देहत्वरूपसे अभिन्न हे और नाम-रूपादिसे भिन्न है। एवं जैसे घटादि 
वस्तुरूप जगत्‌ घरत्वादिरूपसे अभिन्न हे और नाम-रूप आदिसे भिन्न 
है, वैसे ही ब्र भी जगत्से भिन्न और अभिन्न है। भाव यह दै कि 
“रयं सत्‌ एकमेव' अथात्‌ ये तीन होते हुए मी एक हैँ- नाम, रूप और 
क्रिया--ये तीनों देहत्वरूपसे एक होते हैं और नाम, रूप और क्रियाके मेदसे 
तीन होते हैं, अतः देह नाम-रूपादिसे मिन्नामिन्न दै । देहमें जैसे एकत्व 
और नानात्व है, वैसे ही ब्रक्ममें भी एकत्व और नानाखका अनुमान होता है । 

शक्का--यदि जह्ममें अनेकत्व भी मानोगे, तो “एकमेवाद्वितीयं ब्रह्म’ 
इत्यादि श्रुतिसे विरोध होगा १ 

समाधान- यद्यपि ब्रह्ममें प्रपञ्चानुकूल शक्तियां अनेक हे, तथापि “शक्ति- 
शक्तिमतोरभेदः? इस न्यायसे वे प्रपश्चानुकूछ शक्तियाँ ब्रह्मस्वरूप हें, अतः ऐक्य 
श्रुतिविरुद्ध नहीं है । 

शङ्का--मिक्न और अभिन्न--ये दोनों प्रकार एकमें नहीं हो सकते, 
क्योंकि व्याघात दोष होगा, अतः उक्त अनुमान आमास है । 

समाधान--अनेक गोव्यक्तियोमें 'गौगों:” इत्यादि प्रस्ययके अनुरोघसे 
एक ही गीस्व है । यद्यपि सास्नादि परस्पर व्यावृत्त हैं, तथापि उनसे गोत्व 
व्यावृत्त नहीं माना जाता, क्योंकि 'खण्डो गौः सुण्डो गौः! इत्यादि समानरूपे 
अमेदबुद्धि होती है, एवं सब भाव एकस्वानेकत्व-ऽयवस्थासे व्यवस्थित हैं । 

शङ्का--गो, घट आदि स्थूळ पदाथ हैं, उनमें एकत्व और अनेकत्व उपाधि- 
सेदसे किसी तरह हो सकता है । ब्रह्म तो “अणोरणीयान्‌ महतो महीयान? इत्यादि 
श्रुतिसे अतिसूक्ष्म है, उसमें वह मेद केसे रह सकता है £ 

समाधान--स्थूरके इष्टान्तसे सूक्ष्ममें भी एकत्वानेकत्वस्थितिका अनुमान 
विद्वान. कर सकते हैं । 

शङ्का--अनुमात तो यही करेंगे कि ब्रह्म मिन्नामिन्नम्‌, वस्तुसवात्‌ , 
गवादिवतः पर यह ठीक नहीं है, क्योकि इसके विपरीत यह अनुमान हो 
सकता है कि ब्रह्म न भिन्नामिन्नस्‌, निःसामान्यत्वात्‌ , अन्त्यविशेषवत्‌ । 

समाघान--निःसामान्यखका अर्थ सामान्यभिन्नव है अथवा सामान्या- 
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इश्यस्य मायिक्रत्वेन न विरोधोडस्ति कश्चम । 
तदेवं ब्राह्मणे षष्ठे जगत्सड्ह इईरितः ॥ १२ ॥ 

भाववत्त्व £ प्रथम प्यक्षमँ खण्ड, मुण्ड आदिमें "आववत्त्व £ प्रथम प्पक्षमे खण्ड, सुण्ड आदिम व्यभिचार है, क्योकि 
सामान्यमिन्नस्व हेतु खण्डादिमें है फिर मी वे भिन्नामिन्न ही हैं। द्वितीय 
पक्षमें गोत्वादिमें व्यभिचार स्फुट है; गोत्वादिमें सामान्याभाव तो है ही, 
पर साध्य नहीं है, अतः प्रत्यनुमान ठीक नहीं है, इसलिए पूर्वोक्त 
अनुमानसे भिन्नाभिन्नत्व मानना ही समुचित है । और प्रत्यनुमानमें 
दृष्टान्त भी नहीं है, क्योंकि अन्त्य विशेषकी सत्तामें कोई प्रमाण नहीं है, 
इसलिए दृष्टान्तशुन्य प्रत्यनुमान अयुक्त है । इससे पूर्वोक्त अनुमानसे ब्रह्ममें 
एकत्वानेकत्व सिद्ध होता है । 

भिन्नामिन्न पक्षका खण्डन करते हें--अनुमानसे ब्रह्म भिन्नामिल है, यह सिद्ध 
होनेपर विकर होता दै कि क्या उक्त अ्रह्मकी सिद्धि अनुमानसे मानते हो या आगमसे £ 
आद्य पक्षमें आगम तो इस अथेमें प्रमाण ही नहीं हो सकता; बल्कि अनुमानसे 
ज्ञात अर्थका बोधक आगम अनुवादक ही होगा। इसलिए ईदश त्क्षमें 
वेदान्त प्रमाण नहीं हो सकता । द्वितीय पक्षमें नानारस ब्रह्ममें वेदान्तका 
तात्य ही नहीं हो सकता, क्योंकि तात्पयेके निर्णायक उपक्रमोपसंहार 
आदि छः परक्रारके लिल्लोंमें कोई भी लिङ्ग नहीं है। पत्युत एकरस 
ब्रह्म है, इसी अर्थमें उक्त ढिङ्ग हैं, अतएव “अस्थूलमनणु', 'नेति 
नेति? इत्यादि वाक्य संगत होते हैं । प्रवेशवाक्यसे भी एकरस ब्रह्म प्रतीत 
होता है--'स एष इह प्रविष्ट आनखाग्रेभ्यो यथा क्षुरः क्षुरधानेऽवहितः स्याद्वि- 
श्वम्भरो वा विश्वम्भरकुलाये’ इत्यादि । विश्वम्भर अग्नि जैसे विश्वमै सामान्यरूपसे 
प्रविष्ट दै, वैसे सष्टिकतों परमात्मासे भी सर्वजगत्‌ व्याप्त है । विश्वम्भरसे अझि 
लक्षित है । यों मिन्नामिन्नत्वमतका निरास संक्षेपसे किया। विशेषजिज्ञासुओंको 


वार्तिक देखना चाहिए । 
भिन्नामिन्नत्वपक्ष यदि परस्पर विभिन्न है, तो अभिन्न नहीं हो सकता, अभिन्न 


है, तो भिन्न नहीं हो सकता । एकनिरूपित भेदाभेद एकमें बाधित है । सामान्य- 
विशेषके सम्बन्धसे अमेदव्यवहार होता है, यह कहना भी ठीक नहीं दै, क्योंकि 
“बन्धो बा मेदव्यवहारविषयः, संबन्धत्वात्‌, संयोगवत्‌ , इत्यादि प्रसिद्ध है॥१ १॥ 

«ट्इयस्य इत्यादि | दृश्य प्रपञ्च मायिक दै, इसलिए अद्वेतेकरस ब्रह्मे 
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यध्यारोप एवं तृतीयेऽध्याय ईरितः 
ु्षुमिर्नित्रत्योऽये तस््रगोचरविद्यया ॥ १३ ॥ 
दे सहसे तथा सप्त शतान्यथ तु पोडश | 
सङ्गयाताः सङ्खयया इलोकास्तृतीयाध्यायसङ्गहे ॥ १४ ॥ 


इति चार्तिकपारे प्रथमाध्यायस्य पष्ठ ब्राह्मणं समाप्तम्‌ । 
थमोऽष्यायः समाप्तः । 
प्रस्यक्षादिविरोध नहीं हो सकता, कारण कि प्रत्यक्षादि उस व्यावहारिक प्रपश्चसत्ताका 
अहण करते हैं जो श्रृतिसे निषेध्य नहीं है और जो निषेध्य पारमार्थिक सत्त्व है, 
यह ग्रस्यक्षविषय नहीं है । इस प्रकार षष्ठ ब्राह्मणमें संक्षेपसे जगतका संग्रह कहा 
गया है ॥ १२॥ 

“ब्रह्मण्य०? इत्यादि । तृतीय अध्यायमें ब्रह्मं जगतका आरोप 
कहा गया है, अतः मुमुक्षुओको तत्तबुद्धिसे ( आत्मतत्त्व या आखैकत्व बुद्धिसे ) 
संसारकी निवृत्ति करनी चाहिए । जैसे झुक्तिमें आरोपित रजतकी झुक्तिके 
साक्षा्रारसे निवृत्ति होती है, वैसे ही ब्रह्ममें आरोपित जगतकी ब्रक्षसाक्षास्कारसे 
निवृत्ति होती है ॥ १३ ॥ 

“हे सहस इत्यादि । दो हजार सात सौ सोलह इलोक तृतीयाध्याय- 
संग्रमे कहे गये हैं ॥१४॥ 

[ और वार्तिकर्मे चार हजार दो सौ पन्द्रह इळोक हैं। इनकी अपेक्षा 
वार्तिकसारमें थोड़े इळोक हैं, यह उचित ही दे, क्योंकि विस्तृत वार्तिकके 
संक्षेपके लिए ही इस सारअन्थकी प्रवृत्ति है ] । 


म० म० पण्डितवर श्रीहरिहरक्नपाढुद्विवेदिविरचितवार्तिकसार- 
भाषानुवादमें पष्ठ ब्राह्मण समाप्त । 


इति प्रथमोऽध्यायः । 


3% 
ॐ श्रीगणेशाय नमः * 


वृह दारण्यकवातिंकसार 
[ भाषाजुवादसहित ] . 
BSE 
ह्वितीयोऽध्यायः 
प्रथमं ब्राह्मणस्‌ 


योऽध्यारोपस्ततीयो क्तश्चतुर्थेऽसातरपोश्चते । 
विद्यास्त्रस्य तात्पयेमथवाऽ्त्र निरूप्यते ॥ १ ॥ 


“आत्मेत्येवोपासीत' इत्यादि श्रुति-वाक्यसे आत्माकी उपासनाका विधान 
किया गया है । . आत्माको खोज लेनेसे सब कुछ मि जाता है, क्योंकि 
“आत्मानमेवावेदहं ब्रह्मास्मि’ इत्यादि वाक्यसे केवळ आत्मतत्व ही विद्याका 
विपय है, और जो भेददृष्टिका विषय है, वह तो “अन्योऽसौ अन्यो- 
ऽइमम्मीति न स चेद! इत्यादि श्रुतिसे अविद्याका ही विषय है, इस 
प्रकार सव उपनिपदोमें विद्या और अविद्याक़ा विषय अलग-अलग कहा 
गया है। उनमें अविद्याके विपयका साधन आदि भेदविशेषोंके विनियोगसे 
तृतीयाध्यायकी -समासि तक कथन कर चुके, अब यह कहते हैं कि वह 
उक्त अविद्याका विपय दो प्रकारका हे--एक आन्तर और दूसरा बाह्य। 
आन्तर प्राण है, जो गृहके आधारभूत खम्भोंके समान शरीरका आधारभूत, प्रकाशक 
और अमृतस्वरूप हे । और जो वाह्य है, वह कार्यरूप; घरके तृणादिके 
समान, अप्रकाशा्क और सत्यशब्दवाच्य है; इसीसे अम्रतशब्दवाच्य प्राण 
प्रच्छन्न है, यही उपसंहारमें कहा गया है। इसी माणका वाह्य आधारके 
भेद्रसे अनेक प्रकारका विस्तार हे । प्राण एक देवता कहा जाता है। उसी 
एक प्राणका बाह्य पिण्ड, बिराद्‌, वैश्वानर, आत्मा, पुरुषविध, प्रजापति और 
हिरण्यगर्भ इत्यादि पिण्डप्रधानके वाचक शब्दोसे उल्लेख किया जाता है । 

१५३ 


१२०२ वृहदारण्यकवार्तिकसार [ २ अध्याय 


सन्ति पड ब्राह्मणान्यत्र प्रथमं ब्राह्मणत्रयम्‌ । 
अपवादगप्रधाने सद्रह्मतत्वनिरूपकम्‌ ॥ २॥ 

यही एक और अनेक ब्रह्म कहलाता है, इससे दूसरा नहीं है, सव शरीरोंमें 
यही प्रविष्ट है, चेतनावान्‌ कती और भोक्ता है; इस प्रकार अविद्याविषयको 
ही आत्मा समझनेवाला गाग्य ब्राह्मण वक्ता है और वस्तुतः आत्मदशी अजात- 
श्रु श्रोता हे । इस मकार पूर्वोत्तरपक्षरूप आख्यायिकासे कहा गया 
अर्थ श्रोताके चित्तमें अनायास आ जाता हे । आख्यायिकाके बिना तर्फेशाख्रके 
समान केवळ अर्थ कहनेसे श्रोताकी समझमें ठीक नहीं आता, क्योंकि यह 
विपय अत्यन्त सूक्ष्म है; अतएव काठकमें “श्रवणायापि बहुभिर्यो न लभ्यः इत्यादि 
वाक्य है | उपनिपद्का अर्थ सुन्दर सुसंस्कृत बुद्धिसे वेच है, संस्काररहित सामान्य 
बुद्धिसे वेद्य नहीं है, अतएव 'आचार्यवान्‌ पुरुषों वेद”, आचार्यद्वैव विद्या” इत्यादि 
छान्दोग्यम भी कहा हे । यहाँ भी शाकल्य और याजवस्क्र्यके संवादसे ब्रह्म 
अतिगम्मीर है, यह स्पष्टरूपसे कहेंगे । अतः अतिगम्भीर ब्रह्मविद्या, पूर्वपक्ष और 
सिद्धान्तरूपसे आख्यायिका द्वारा निरूपित होनेपर ही, ज्ञात होती है; इसलिए 
इस अध्यायमें आख्यायिकाका आरम्भ करंगे--'दृप्तवालाकि!? इत्यादिसे । 

“योडध्यारोप० इत्यादि । तृतीयमें जिस संसारका ब्रह्ममें आरोप किया है, 
उसीका चतुर्थमें अपोह करते हैं अथवा इसमें विद्यासूत्रके तासर्यका निरूपण करते 
हैं । 'आलेत्येवोपासीत' यह विद्यासूत्र है । आत्माके साक्षात्कारसे सब ज्ञेय समाप्त 
हो जाताहै, क्योंकि ब्रह्मसे अतिरिक्त कुछ है ही नहीं । आत्मज्ञान ही परमपुरुपाथका 
हेतु हे, इसमें उक्त विद्यासूत्र ही प्रमाण हे । उक्त सूत्रका अर्थ है--आतमाका-- 
अद्वयात्माका--अनुसंधान करे । अनर्थ और अनभैकी हेतु अविद्या है । 'तद्वेदम! 
इत्यादि अविद्याका सूत्र हे अथीत्‌ यहाँसे अविद्याका आरम्भ कर 'अथ योऽन्याम्‌! 
इत्यादिसे उसका अनुवाद कर अध्यायकी समाप्ति तकके सन्दर्भसे अविद्याकार्यका 
विस्तारसे निरूपण किया हे । उक्त विस्तृत कार्यका संक्षेप “त्रयं वा इदम! 
इत्यादिसे किया । “त्रयम्‌? इत्यादिका भी संक्षेप स्थूलसूद्दमदेहात्मसंघात अथोत्‌ 
कार्यकारणसंघात है, विश्वरूप प्रजापति कार्य है और अन्तर्भावित अरोप जगत्‌ 
तथा अनन्तदेवताक प्राण--प्रजापति--करण है ॥ १॥ 

“सन्ति पइ इत्यादि | इस अध्यायम छः ब्राह्मण हें । उनमें पहलेके तीन 
ब्राह्मण, अपवाद प्रधान होकर, ब्रह्मतत्त्वका निरूपण करते हैं ॥ २ ॥ 


प्रंथम ब्राह्मण ] भापानुबादसहित १२०३ 


न्र्स्ज्ज्ज्ज्ज्ज्य्य्य्ज्य्य्ल्स्ज्लब्ज्य्य्य्य्य््ल्ल्ण्य्क्क्ण्ज्य्य्क्ज्ल्य्चल्च्ब्य्य्डः NAIA IIS 


चतुर्थ त्वात्मस्त्रस्य साक्षात्तात्पर्यविस्तृतिः । 
फलानुसारी सार्वात्म्यविस्तारः पञ्चमे स्मृतः ॥ ३ ॥ 
विद्यावंशस्य विस्तारो जपार्थं पष्ठ ईरितः | 
जपाद्‌ गुरूनबुस्मत्य विद्यां प्रामोति सुस्थिराम्‌ ॥ ४॥ 
अपवादग्रघानं यदू त्राह्मणत्रयमीरितम्‌ । 
तत्राऽऽद्येनाऽऽत्मता तावरप्राणादीनामपोद्यते ॥ ५ ॥ 
अतः प्राणात्मवाद्यत्र बालाकिः पूर्वपक्ष्यभूत्‌ । 
त्रह्मात्मतखविद्राजा सिद्धान्ती प्रतिवक्ति तम्‌॥ ६ ॥ 
सुखावबुड्ये यद्वा भ्रद्वाचारादिसिद्धये । 
आख्यायिका सुखाद्वोघ उक्तिप्रत्युक्तितो भवेत्‌॥ ७ ॥ 


“चतुर्थ! इत्यादि । चतुथ जाह्मणमे उक्त आत्मसूत्रका साक्षात्‌ किसमें तात्पय है, 
उसका * विस्तार किया गया है और पञ्चम ब्राक्षणमें फलानुसारी सर्वात्मभावका 
निरूपण किया गया है ॥३॥ 

'विद्यावंशस्य' इत्यादि । छठे अध्यायमें जपके लिए विद्यावंशका विस्तार 
कंहा गया है । जपसे विद्यागुरुओंका अनुस्मरण कर स्थिर विद्या होती हे ॥ ४ ॥ 

'अपवाद्‌०? इत्यादि। जो पहलेके तीन ब्राह्मण अपवादग्रधान हैं, 
उनमें प्रथम ब्राह्मणसे प्राणमं आत्मत्वका निराकरण किया गया है अर्थात्‌ प्राण 
आत्मा नेहीं है, यह स्फुट किया गया है ॥ ५ ॥ 

“ततः! इत्यादि । अतः पहले आख्यायिकामैं भाणको आत्मा मानमेवाले 
बालाकि पूर्यपक्षी हुए हैं और ब्ह्मात्मतत्तको जाननेवाले राजा अजातशधुने 
सिद्धान्ती बनकर पूर्वपक्षी बालाकिके मतका निराकरण किया हे । इस पूर्वोत्तर- 
पक्षकी शैलीसे आत्माका अवधारण सहजमें हो जाता है ॥ ६ ॥ 

'सुखाववुड्ये' इत्यादि । आख्यायिकासे दुरूह तत्वका भी सुखसे अवबोध 
हो जाता है, क्योंकि पूर्वपक्ष और उत्तरपक्षसे गम्भीर तत्वका सुखसे बोध होता है, 
यह म्रत्येकके अनुभवसे सिद्ध है। एवं श्रद्धा और आचार आदिकी सिद्धिके 
लिए भी आख्यायिका है ॥ ७॥ 


१२०४ बृहदारण्यकवार्तिकसार [ २ अध्याय 


अपृष्टोऽपि ब्रह्म तेव्ह. ब्रवाणीति यदुक्तवान्‌ । 
गाण्यस्तेनाऽजातशत्रोः श्रद्धाले प्रतीयते ॥ ८ ॥ 


‘अपृष्टोऽपि’ इत्यादि | बिना पूछे गाग्ये अजातशच्चु नामक राजाके पास 
जाकर कहने लगा कि तुमसे ब्रह्मके विपयमें कुछ कहेंगे । 

शङ्का--'नाऽशवष्टः कस्यचिदू श्रूयात्‌ न चाऽन्यायेन पच्छः । 

जानन्नपि हि मेधावी जडवछोक आचरेत्‌ ॥' 

( पूछे विना किसीसे कुछ कहना नहीं चाहिए, अतः बुद्धिमान्‌ पुरुष जानता 
हुआ भी जड़के समान आचरण करे) इस मानवधर्मशास्त्रके अनुसार प्रश्‍नके 
विना स्वयं कहनेका निषेध है, फिर अजातशजुके प्रति गार्ग्य बिना पूछे ब्रह्मके 
विपयमें क्यों कहने रूपा ? 

समाधान--निषेधका अभिप्राय थह.हे कि अपात्रकें प्रति विद्योपदेश नहीं 
करना चाहिए। यथायोग्य पत्रताका निर्णय कहीं प्रश्‍नसे भी होता है, कहीं श्रद्धा आदिसे 
होता है । मरते पात्रताका निर्णायक मरन नहीं है, किन्तु राजा श्रद्धा है, इस- 
लिए प्रश्‍नके बिना भी ब्रह्मविद्योपदेश अयुक्त नहीं है अथवा ब्रह्म ब्रवाणि! का 
अर्थ है--त्रह्म प्रच्छानि अर्थात्‌ ब्रह्म तुमसे पूछते हैं। धातु अनेकाथैक माने 
जाते हैं, इसलिएं श्र! धातुका प्रश्‍न भी अर्थ हो सकता है । अतएव “अधीहि भगवो 
ब्रह्म” यहाँ 'अधीहि? का “अध्यापय? अर्थ किया जाता है । 

राङ्का--ऐेसा माननेसे उक्त वचनके सार्थ विरोधकी शङ्का नहीं हो सकती, 
क्योंकि गार्थने अपनेको अपूण बरह्ज्ञानी समझकर और अजातशजुको पूर्ण बरहम 
ज्ञानी समझकर पूर्ण ब्रह्मज्ञानके लिए उससे पूछा । 

संमाधान-हो सकता, यदि यथाश्रुत अ्थमें श्रुतिकी उपपत्ति न होती। अभु- 
पंपत्ति केवल यही है कि अप्रष्ट क्यों कहा, इसका उत्तर यह है कि श्रद्धा) 
अधिकारी एवं विनयान्वित जिज्ञासुके प्रति प्रश्नके बिना भी विद्वानोंको ब्रक्लविद्याका 
उपदेश करना चाहिए । अतएव-- 

अधर्मेण तु यः प्राह यश्चाऽधर्मेण पृच्छति । 
तयोरन्यतरः प्रैति विद्वेषं वाऽधिगच्छति ॥ 
विद्या ब्राह्मणमेत्याह रोवधिस्तेऽस्मि रक्ष माम्‌। 
असूयकाय मां मा दास्तथा स्यां चीर्य्यवत्तमा ॥ 


प्रथम वाह्मण ] भाषानुवादसहित १२०५ 


स्ज्ज्ज्ज्ज्ज्ज्ज्य्स्य्ज्य्क्ज्स्य्ज्स्य्श्स्ण्स्य्य्य्स्ल्ल्ल्य्स्य्च्च्जच्ण्ण्ज्ज्ज्चर 
AIH SSAA AAI 


श्रद्धालुरधिकारी यो जिज्ञासुर्विनयान्वितः । 
अपृष्टनाउपि वक्तव्या तस्मै विद्येति शा्रत। ॥ ९ ॥ 
विग्रोपसच्चि यद्राजा निपिपेध ततोऽधमः। 
उत्तमश्चैवमाचार इति विज्ञापितं भवेत्‌ ॥ १० ॥ 


इत्यादि वचनोंके अनुसार अनधिकारीको विद्याका उपदेश नहीं देना चाहिए, 

यही ज्ञात होता है । इसी तात्पयैका अवलम्बन करके उक्त निषेध भी है । 
धमोर्थी यन्न न स्यातां शुश्रूषा वाऽपि तद्विधा । 
विद्या तत्र न वक्तव्या शुभं बीजमिवोषरे ॥ 

इस प्रकार अयोग्यमें विद्यादानका निषेध होनेसे योग्यमें विद्यादान करना चाहिए, 
यह स्फुट प्रतीत होता है। 

शकङ्का--योग्य अधिकारीको ब्रह्मविद्याका उपदेश करना ही चाहिए, इस 
उद्देश्यसे यदि उक्तार्थमें गार्यैकी प्रवृत्ति हुई, यों मानो, तो योग्य ्राझण-्यक्तिको 
छोड़कर, उक्त राजाके प्रति प्रवृत्ति क्यों हुई £ इसके उत्तरमें यह कहना तो 
निर्सूल है कि उस समय योग्य कोई ब्राह्मण था ही नहीं। 

समाधान--गा्यै दैववित्तसे पूण था और राजां मानुप वित्तसे पूर्ण था 
अर्थात्‌ गार्ग्य विद्वान्‌ थे और राजा धनी थे । विद्वानको धनकी इच्छा थी और 
राजाको विद्याकी इच्छा थी । परस्पर आदान प्रदानकी इच्छासे राजाके प्रति 
बालाकिकी प्रवृत्ति उचित ही है । 

शङ्का--तो क्या बालाकि धनके कामुक थे £ यदि हाँ कहो, तो वे त्क्षश्ञानी 
कैसे हो सकते हैं £ 

समाधान--दो प्रकारके द्व्यांसे पूर्ण मनुष्य ही सव कमाँका अधिकारी होता 
है; इसलिए अपने अधिकारकी सिद्धिके लिए बाझाकिका राजाके साथ संबन्ध 
करना समुचित ही है ॥ ८ ॥ 

'श्रद्धाह०' इत्यादि। अवुघा तथा अधिकारीके प्रति, जो जिज्ञासु एवं विनीत 
है, बिना पूछे भी विद्याका उपदेश करना चाहिए, ऐसी शाज्नकी विधि है ॥ ९॥ 

“विग्रोपसत्तिम्‌? इत्यादि । बाठाकिको राजाके साथ संवाद करते समय यह 
प्रतीत होने रगा कि राजा उससे अधिक म्रह्मवेत्ता थे, जो मन्त्रव्यास्यानके समय 
स्फुट होगा। अंन्तमें गाग्यने कहा कि हम ब्रहज्ञानके लिए आपके जद्यचारी 
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प्रश्नोत्तरे स्त्रय राजा यदुवाच ततो शुरः। . 
अबुद्धमपि सच्छिष्यं नोपेक्षेति गम्यते॥ ११ ॥ 


होते हैं । आप हमको ब्रहमवियाका उपदेश दीजिये । राजाने कहा कि ऐसा नहीं 
हो सकता । ब्राह्मणा शिष्य राजा होता है, यह स्वभावतः सिद्ध है; किन्तु 
अनापत्कालमे क्षत्रियका बरह्मचारी ब्राहमण हो, यह प्रतिकोम आचरण है, जो 
घर्मशाखसे निषिद्ध है । आपत्कालमे ब्राह्मण अब्नाहमणसे विद्याका उपार्जन करे तथा 
जबतक अध्ययन पूरा न हो, तव तक उसका अनुगमन भी करे; अध्ययनकी समासिके 
अनन्तर नहीं, ऐसा गौतमादि महषियोंका सिद्धान्त है । 
अन्नाणादध्ययनमापत्काले विधीयते । 
अनुन्रज्या च शुश्रूषा यावदध्ययनं गुरोः ॥ 
नाअब्राह्मणे गुरौ शिष्यो वासमात्यन्तिकं वसेत्‌ । 
ब्राह्मण चाऽननूचाने काङ्क्षन्‌ गतिमनुत्तमास्‌ ॥ 
इत्यादि वचनोंसे विद्याके लिए ब्राह्मणको राजा क्षत्रियके पास जाना धर्मशाखसे 
निषिद्ध दै । अन्य प्रयोजनके लिए राजाके पास जाना निषिद्ध नहीं है । 
' नेदार्थीनधिगच्छेञ्च शाख्राणि विविधानि च | 
उपेयादीश्वरं चैव योगाक्षेमार्थसिद्धये ॥ 
अतएव राजाने कहा कि अनुपेत ही आपको ब्रह्मविद्याका उपदेश करूँगा, 
जिसके ज्ञात होनेके बाद सव ज्ञात हो जाता है। वसे तो गार्य ब्राह्मण है, अतः 
बड़ा है, किन्तु विदयासे राजा ही बंड़ा है, अतएव र | 
न हायनेन पलितिन वित्तेन च बन्धुमिः | 
ऋषयश्वक्रिरे धर्मे योऽनूचानः स नो महान्‌ ॥ 
यह वचन भी विद्यासे सबसे अधिक महत्त्व प्राप्त होता है, यों कहता है । 
राजा गाको विद्याका उपदेश देनेसे जो विरत हुए थे, उसका कारण यही है कि 
यह मध्यम आचार है । ब्राझमणसे विद्या अहण करना, यह उत्त अचार है, अतः 
इसीको समझानेके अभिम्रायसे पूर्वमे निषेध किया, यह अतिस्फुट है ॥ १० ॥ 
“प्रश्‍नोत्तरे इत्यादि । प्रश्‍न और उत्तर राजाने जो कहे, इससे अही माम 
होता है कि गुरुको अग्रबुद्ध अच्छे शिष्यकी उपेक्षा नहीं करनी चांहिए ॥ ११॥ 
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न््स्स्स्स्स्स्स्स्स्स्स्स्स्स्स्स्स्स्स्व्स्व्व्व्व्स्व््व्व्क्व्व्व्व्व्व्व्व्व््ट 
श्जतिः-इप्वालाकिहान्‌चानो गाग्य आस स होवाचाजातरचु काइयं 
ह्म ते ब्रवाणीति स होवाचाजातशज्रु! सहस्रमेतस्यां वाचि दको जनको 
जनक इति वे जना धावन्तीति ॥ १ ॥ 
स होवाच गाग्यो य एवासावादित्ये पुरुष एतमेवाहं ब्रह्मोपास इति स 
होवाचाजातशवुर्मा मैतस्मिन्‌ संवदिष्ठा अतिष्ठाः सर्वेपां सूर्धा राजेति वा 


“इसुबालाकिहोन्‌चानो' इत्यादि शुतिका अथै--अमिमानी तथा वास्मी 
बलाकाका पुत्र बालाकिने, जिसका गोत्र गग था, किसी समय अजातशचुनामक 
काशीराजके पास जाकर कहा कि "ब्रह्म ते अवाणि” आपकोमें ब्रह्म कहँगा अर्थात्‌ 
ब्रह्मा उपदेश दूँगा । राजाने जब ऐसा सुना तब वह कहने रगा कि इस प्रकारकी 
केवल वाणी बोलनेसे ही तुम्हे हजार गौएँ देता हूँ। 

वाणीमात्रसे इतनी गो देनेमें राजाका अभिप्राय स्वयं श्रुति कहती दै--जनक 
ही ब्रझको सुननेकी इच्छा रखता है और जनक्न ही दाता है । वही महाज्ञानी है, 
अतः ब्रह्म कहनेके लिए जनकके पास ही लोग जाते थे। समीचीन उपदेश देने- 
पर उससे हजारों गउओंका लाभ होता था। और जो स्वयं ब्रह्मवेत्ता नहीं ये, किन्तु 
उसके जिज्ञासु थे वे लोग ब्रहम झुननेके लिए जनकके पास जाते थे । अतः अभी 
तक यही प्रसिद्धि थी कि जनक ही ब्रह सुननेकी इच्छा, दानकी इच्छा और ब्रह्म 
कहनेकी इच्छा रखता है, दूसरा नहीं रखता, लेकिन आप मुझमें भी उक्त गुणोंकी 
संभावना कर मेरे पास आये हैं, इसलिए ्र्मनिर्णय आप कर सकें या नहीं, किन्तु 
केवल “ब्रह्म ते ब्रवाणि! इस शब्दमात्रको सुनकर हजारों गौएँ देता हूँ ॥ १॥ 

“स होवाच' इत्यादि । इस प्रकार अझके शश्रूषु राजाके प्रति गाभ्थ 
बोळा--जो आदित्यम यह पुरुप है तथा चक्षमे जो पुरुष है, वही चकषुके द्वारा हृदयमें 
प्रविष्ट होकर इस देहमें कती और भोक्ताके रूपसे ब्यवस्थित है । आदित्य और 
चक्षुमें स्थित पुरुषको एक समझ कर उसकी ब्रहमबुद्विसे उपासना करता हू, आप 
वैसी ही उपासना कीजिए । यह सुन कर राजाने हाथसे निषेध करते हुए कहा कि 
ऐसा मत कहिए, हम इसको जानते हैं, दूसरा कहिए | 

शङ्का--शायद आप ब्रह्मात्र जानते हों; किन्तु उसकी विशेष उपासना और 
फळ नहीं जानते, इसलिए ब्रह्म सुनिए । 

समाधान--नहीं, इन सबको, जिनको आप ब्रह्म कहते हैं, में खूब जानता हूँ 
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अहमेतमुपास इति स य एतमेवशुपास्तेऽतष्ठाः सर्वेपां भूतानां सूदा 
राजा भवति ॥ २॥ 

स होवाच गार्ग्यो य एवासौ चन्द्रे पुरुष एतमेवाहं जह्मोपास इति 
स होाचाजातशचुमा मेतस्मिन्संवदिष्ठा इहन्पाण्डरबासाः सोमो राजेति 
वा अहमेतमुपास इति स थ एतमेवस्चपास्तेऽहरह सुतः प्रसुतो भवति 
नास्याद्म क्षीयते ॥ ३ ॥ 
यह आदित्य-चक्षुनिष्ठ पुरुष सव भूतोंका अतिक्रमण कर स्थित है, इसलिए यह 
अतिष्ठा कहलाता है । वह सब्र भूतोंका सिर है और दीपिगुणविशिष्ट होनेसे 
राजा भी कहलाता है, इन विशेषणोंसे विशिष्ट आदित्यात्माकों मैं जानता हूँ और 
उसकी वैसी ही उपासना करता हूँ । 

इस प्रकार गुणत्रयविशिष्ट ब्रहमको जानता हूँ, यह कह कर उसकी उपासनासे 
होनेवाले फलको भी बतलाते हैँ- “एतमेव' इत्यादिसे । 

जो जिस प्रकारके गुणसे विशिष्ट ब्रह्मकी उपासना करेगा, उसको उसी गुणके 
अनुसार ही फल होता है, अतएव श्रुति कहती है--त॑ यथा यथोपासते तदेव 
भवति’ । अतः प्रकृतोपासक सबका अतिक्रमण करनेवाला सवका मूर्धन्य और राजा 
होता है याने समैश्रेष्ठ होता है ॥ २ ॥ 

संवाद दोपसे आदित्य ब्रह्म है, इसको छोड़कर गार्ग्य बरह्मान्तरका उपदेश 
करता है--स होवाच' इत्यादिसे । 

` जो यह चन्द्रमा तथा बुद्धिमें एक पुरुष है, इसीकी ब्रह्मवुद्धिसे में उपासना 

करता हूँ । फिर राजाने कहा--ऐसा मत कहिये, क्योंकि वह ब्रह्म नहीं है। 
बृहत्ाण्डरवासा सोम किंवा राजा ऐसा मान कर हम उसकी उपासना करते हैं; जो 
उसकी इस रूपसे उपासना करता है, उसके यहां प्रतिदिन प्रकृति यागमें सोमरुताका 
अभिषव और विकृति यागमें प्रसव होता है अथात्‌ प्रकृतियागानुष्ठानकी सामर्थ्य अना- 
याससे प्राप्त होती है। बहन: महान्‌, पाण्डर--शुर्कम्‌--वासो यस्य इस व्युसत्तिसे 
शुक्करस्त्र-संयुक्त चन्द्रामिमानी प्राण पाण्डरवासा शब्दका अर्थ है। “आपो वासः 
माणस्य? ऐसी श्रुति है। जळमय चन्द्र है, तदमिमानी झुक्कवस्त्रसंयुतके समान 
आण हे । सोमशब्दसे सोमछता भी ले सकते हैं । सोमठता भी सोम देवताखरूप 
है। सूर्यमण्डलसे चन्द्रमाका मण्डल दूना है, इसलिए परिमाणमें सूर्यमण्डलसे 
चन्द्रमण्डळका बड़ा हाना स्फुट ही है । इसमें प्रमाण-- 
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स होवाच गाग्यों य एवासौ विद्यति पुरुप एतमेवाहं ब्रह्मोपास इति स 
होवाचाजातश्ुमा भेतस्मिन्संचदिष्ठस्तेजस्वीति वा अहमेतश्चुपास इति स य 
एतमेवमुपास्ते तेजस्वी ह भवति तेजस्विनी हास्य प्रजा भवति ॥ ४ ॥ 

स होवाच गाग्यो य एवायमाकारे पुरुप एतमेवाहं ब्रह्मोपास इति स 
होवाचाजातशचुर्मा मैतस्मिन्संबदिष्ठाः पूर्णमप्रवर्तीति वा अहमेतमुपास इति 
स य एतमेवमुपास्ते पूर्यते प्रजया पशुभिर्नास्यास्माह्ोकास्पजोहर्तते | ५ ॥ 

स होवाच गाग्यों य एवायं वायौ पुरुष एतमेवाह ब्रह्मोपास इति स 
होवाचाजातशनुरमा मेतस्मिन्संवदिष्ठा इन्द्रो बैङुष्ठोऽपराजिता सेनेति वा अह- 

नवयोजनंसाह्तः विष्कम्भः सनितुर्मतः । 
द्विगुणस्तस्य विस्तारो मण्डस्य प्रमाणतः ॥ 
द्विगुणः सूर्यविस्ताराट्रिस्तारः शशिनः स्मृतः | 

ये पुराण-बाक्य हैँ ॥ ३ ॥ 

'स होवाच इत्यादि । सूर्य और चन्द्रमाका तेज मेघमाछासे अभिभूत हो 
जाता है, किन्तु विजलीका तेज और भी बढ़ जाता है, इसलिए विजलीका तेज उक्त 
तेजोंसे उत्कृष्ट है । उत्कृष्ट तेजका ही ध्यान करना चाहिए, इस तात्प्से गार्य 
बिद्युसुरुपकी ब्ह्मइषटिसे उपासना करनी चाहिए, ऐसा उपदेश देते हैं--विद्युतमें 
और हृदयमें जो एक देवता है, वह ब्रहम है । राजाने पूर्ववत्‌ कहा कि नहीं, नहीं; 
वह तेजस्वी है, और वैसा मानकर हम उसकी उपासना करते हैं, जो कोई इस 
बुद्धिसे उसकी उपासना करता है, वह तेजस्वी होता है और उसकी प्रजा 
(सन्तति ) भी तेजस्वी होती है ॥ ४ ॥ 

“स होवाच' इत्यादि । फिर गाउने कहा कि आकाश और हृदयाकाशमें 
जो पुरुष है, वही ब्रह्म है, ऐसी हम उपासना करते हैं । राजाने फिर पूर्ववत्‌ कहा-- 
नहीं, ऐसा मत कहिये, हम तो पूर्ण और अमरवतिं (क्रियारहित) मान कर उसकी 
उपासना करते हैं । जो कोई पूर्ण और अप्रवर्ति ( क्रियाशूत्य ) मानकर उसकी 
उपासना करता है, वह. प्रजा और पशुओंसे परिपूर्ण होता है. तथा उसकी 
सन्तानका विच्छेद नहीं होता ॥ ५ ॥ 

स होवाच' इत्यादि । फिर गाण्यने कहा कि जो वायुम पुरुष है, उसकी 
हम ब्रहमबुद्धिसे उपासना करते हैं । राजाने पूर्ववत्‌ मना करते हुए कहा कि 
वह इन्द्र ( परमेश्वर ), वैकुण्ठ ( अम्रसह्य ) और अपराजित सेना है, ब्रह्म नहीं है, 

१५३ 
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मेतमुपास इति सय एतमेवमुपास्ते जिष्णुहापराजिप्णुमवत्यन्यतस्त्यजायी ।६। 
स॑ होवाच गाग्यो य एवायमग्नौ पुरुष एतमेवाहं ब्रह्मोपास इति सं 
होवाचाजातशज्रुमा मेतस्मिन्संवदिष्ठा विषासहिरिति वा अहमेतसुपास इति 
स य एतमेवयुपास्ते विषासहिई भवति विपासहिहांस्य प्रजा भवति ॥ ७॥ 
स होवाच गार्ग्यो य एवायमप्सु पुरुप एतमेवाहं ब्रह्मोपास इति स 
होवाचाजातशञच्रुमी मेतस्मिन्संवदिष्ठा प्रतिरूप इति वा अहमेतग्मुपास इति 
स य एतमेवमुपास्ते प्रतिरूप ९ हेवैनसुपगच्छति नाग्रतिरूपमथो प्रति- 
रूपोऽस्माज्ञायते ॥ ८ ॥ 
हम तो उसकी उपासना उक्त गुणसे ही करते हैं। जो कोई इन्द्र, बैकुण्ठ और 
अपराजित आदि गुणोंसे विशिष्ट उसकी उपासना करता है, वह उपासनाके गुण- 
भेदसे जयशील, अपराजिप्णु और अजितस्वमाव होता है। तीनों विशेषणोंके 
क्रमशः तीन फल हैं अर्थात्‌ इन्द्रगुणविशिष्टकी उपासनासे जयशीर होता है, 
वेकुण्गुणविशिष्टकी उपासनासे पंरेरजितस्वभाव अर्थात्‌ स्वयं अजेय होता है और 
अपराजितसेना-गुणसे विशिष्टकी उपासनासे अन्यतस्त्योंपर अर्थात्‌ सापत्न भाईयों- 
पर विजय पाता है ॥ ६ ॥ 

'स होवाच' इत्यादि । फिर गाग्यने कहा--जो अभिमें पुरुप है, वह ब्रह्म 
है; ऐसी उपासना हम करते हें । पूर्ववत्‌ राजाने कहा कि नहीं, ऐसा मत कहिये, 
क्योंकि हम तो विषासहिं मानकर उसकी उपासना करते हैं, [ यद्धविः स्वस्मिन्‌, 
बिष्यते विक्षिप्यते तत्सर्वं भस्मीकरणेन सहते इति विषासहिः अर्थात्‌ जो हवि 
अझिमें डाला जाता है, उसको भस्मकर अभि सह लेता है, इसलिए अभि 
विषासहि कहलाता है ], जो काई उसकी उक्तगुणविशिष्टरूपसे उपासना करता है, 
वह शच्रुओँके पराक्रमका सहनेवाझा शब्रुओंका मर्षयिता होता है तथा उसकी 
यजा भी उक्त गुणसे विशिष्ट होती है ॥ ७॥ 

“स होवाच' इत्यादि । फिर गार्म्यने कहा-_जलमें (रेतमें ) और हृदयमें जो 
पुरुष है, वही ब्रह्म है। राजाने कहा--नहीं, नहीं, ऐसा नहीं है, वह मतिरूप है, 
उसी रूपसे हम उसकी उपासना करते हैं । प्रतिरूपशब्दका अर्थ प्रतिबिम्ब है । 
जळका कार्य प्रतिषिग्ब है। चूँकि जलका गुण प्रतिबिम्ब है, इसलिए जलादिमे 
उक्त गुणसे विशिष्ट पुरुषका ध्यान करना चाहिए । 

शङ्का-अतिशब्दका प्रतिकूल अर्थ है, क्योंकि प्रतिपक्ष, प्रतिवादी आदि 
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स होवाच गार्ग्यो य एवायमादर्श पुरुष एतमेवाहं ब्रह्मोपास इति स 
होवाचाजातशात्जुमा मेतस्मिन्संबदिष्ठा रोचिष्णुरिति वा अहमेतमुपास इति स 
य .एतमेवश्चुपास्ते रोचिष्णुह भवति रोचिष्णुर्हास्य प्रजा भवत्यथो यैः सन्नि- 
गच्छति सर्वाशस्तानतिरोचते ॥ ९ ॥ 


शब्दोंमें प्रतिशब्दका प्रतिकूल ही अथ दीखता है । फिर यहाँ प्रतिशब्दका प्रतिकूले 
अथ क्यों नहीं मानते ! 

समाधान--ऐसा माननेसे उपासना अनथफलक हो जायगी । कोई मी प्रतिकूल 
फलके लिए उपासना नहीं करता, अतः 'निपातानामनेकार्थत्वात! इस न्यायसे 
यहां प्रतिशव्द अन्वर्थक ( “अनु! शब्दके अर्थमें ) है; क्योंकि ऐसा माननेसे ही 
उक्त फर पुरुषाथ होगा; अन्यथा नहीं होगा । श्रुति, स्मृति और सदाचारसे संपन्न 
पुरुष स्वयं ही जैसे श्रृत्यादिशासनके अनुरूप गुणसे विशिष्ट होता है, वैसे ही इस 
उपासनासे उसका पुत्र उक्त गुणसे विशिष्ट होता हे; अतः पुत्र पिताका प्रतिबिम्ब 
होता है याने पुत्र पिताके प्रतिकूल नहीं होता ॥ ८ ॥ 

“स॒ होबाच' इत्यादि । गाग्यने फिर कहा अच्छा तो जो यह आदरमें 
( दर्पणमें ) पुरुष है, वही ब्रह्म है । राजाने कहा--नहीं, नहीं; वह तो रोचिष्णु 
है, और उसी वुद्धिसे हम उपासना करते हैं अर्थात्‌ देदीप्यमान और कान्ति- 
युक्त पुरुष्की आदर्श, चक्षु आदि स्वच्छ पदाथ तथा स्वच्छ बुद्धिमे हम उपासना 
करते हैं । जो उक्त गुणसे विशिष्ट पुरुषकी उक्त आश्रयोंमें उपासना करता है, वह 
स्वयं रोचिष्णु होता है तथा उसकी सन्तति भी उक्त गुणसे विशिष्ट होती है । 

शङ्का--उपासना कर्मका फल उसके स्वामीको अर्थात्‌ उपासना करनेवालेको 
ही होना चाहिए, सन्तानोको क्यों होता है ! वे तो कती नहीं हैं; अतएव 'शास्त्र- 
देशित फलमनुष्ठातरि' ऐसा शास्त्रका वचन है । 

समाधान- हां ठीक है; जहां शास्त्र स्त्ये कहता है कि उपासक और उसके 
सन्तान दोनोंको फल होता है, वहां उभयगामी फल माना जाता है; अन्यथा शास्त्र 
ही अप्रमाण हो जायगा । अतएव पिता द्वारा किये गये वैश्वानरेष्टि आदिका फल 
( अहावचेस्‌ आदि फल) पुत्रगामी ही माना जाता हे और पुत्रकपैक अन्त्ये- 
प्रचादिका फळ पितृगामी होता है । इससे अन्यत्र फलका बोधक वाक्य जहां नहीं 
है, वहाँ उत्सगतः कतृगामी ही फल होता है, यह मानना चाहिए ॥ ९ ॥ 
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स होवाच गार्ग्यो य एवायं यन्तं पश्चाच्छव्दोऽनुदेत्येतमेवाहं ब्रह्मः 
पास इति स होवाचाजातशद्रुमा मेतस्मिन्संबदिष्ठा असुरिति चा अहमेत- 
पुपास इति स य एतसेवयुपास्ते सये हेवास्मिल्लोक आयुरेति नैनं पुरा 
कालात्प्राणो जहांति ॥ १० ॥ 

स होवाच गाग्यो य एवायं दिक्षु पुरुष एतमेवाहं ब्रह्मोपास इति स 
होवाचाजातशतरुमी भेतस्मिन्संबदिष्ठा द्वितीयोऽनपग इति वा अहमेतमुपास 
इति स य एतमेवमुपास्ते द्वितीयवान्ह भवति नास्माद्गणङ्छिद्यते ॥ ११॥ 


स होवाच' इत्यादि । गाग्येने फिर कहा कि जानेवालेके पीछे जो शब्द उत्पन्न 
होता है [ जब मार्गमें पुरुष चलता है; तब कुछ शब्द अवश्य उत्पन्न होता है; जैसे 
घोड़ेके चलनेसे टापका शब्द सुन पड़ता है, वैसे ही अन्यके पादविक्षेपसे भी शब्द होता 
हे], उसमें तथा अध्यात्म बुद्धिम जो पुरुष है, वही ब्रह्म है, राजाने पूर्ववत्‌ निषेध कर 
कहा कि वह असु है, और ऐसी बुद्धिसे हम उपासना करते हैं । असु-प्राण-जीवनका 
हेतु हे। अथवा मार्गमें जब पुरुष दौड़ता है, तब देहदेशसे ताडित प्राणश्गयुशृत्तिविरेष 
उच्छासादिबृत्तिस जो वाह्यवत्‌ शब्द होता है, जिसको हाफना कहते हैं, उस शब्दमें 
पुरुषका ध्यान प्रकृतमें विवक्षित है । शाब्द पुरुषका “असु' यह जो विशेषण दिया है 
उसका तात्पर्य यह है कि बाह्यांश प्राणवृत्तियोंका त्याग कर जो प्राणात्मा है, वही 
असुगुणक है । जो असुगुसे विशिष्ट प्राणकी उपासना करता है, उसका फल यह 
है कि वह संपूर्ण आयु पाता है; रोगादिसे पीड़ित होनेपर भी प्रारब्ध कालसे पूर्व 
प्राण पिण्डको नहीं छोड़ता--प्राप्त आयुका पूर्ण भोग करता है ॥ १० ॥ 

गाने कहा कि जो दिशाओंमें ( कान और हृदयमें ) पुरुष है, बही ब्रह्म है । 
राजाने पूर्ववत्‌ कहा--नहीं, नहीं, इसकी तो अनपगरूपसे हम उपासना करते हैं । 
अनपग--अवियुक्तस्वभाव--अश्विनीकुमार हमेशा जोड़ेके रूपमै ही रहते हैं 
अन्योन्य इनका वियोग नहीं होता । दिशा और अश्चिनांका साधर्म्य यह है जैसे 
दिशाओंमें परस्पर वियोग नहीं है, किन्तु वे सदा संयुक्तस्वमाव ही होती हैं, वैसे ही 
ये देवता कभी भी परस्पर वियुक्त नहीं होते, सदा संयुक्त ही रहते हैं। 
जो इस गुणसे विशिष्ट उसकी उपासना करता है, वह सदा द्वितीयवान्‌ ही 
रहता है अर्थात्‌ पुत्र, भुत्य आदि परिवारसे सदा संयुक्त ही रहता है, उनसे कभी 
वियुक्त नहीं होता ॥ ११ ॥ 
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स होवाच गाग्यों य एवायं छायामयः पुरुपः एतमेवाहं ब्रह्मोपास 
इति स होबाचाजातशवुर्मा मैतस्मिन्‌ संवदिष्ठा मत्युरिति वा अहमेतसुपास 
इति स य एतमेवमुपास्ते सर्वश हेबास्मिल्ठोक आयुरेति नैनं पुरा काला- 
न्मृत्युरागच्छति ॥ १२॥ 

स होवाच गाग्यो य एवायमात्मनि पुरुष एतमेवाहं अह्मोपास इति 
स होवाचाजातशवुर्मा मैतस्मिन्‌ संवदिष्ठा आत्मन्वीति वा अहमेतमुपास 
इति स य एतमेवश्चुपास्ते आत्मन्वी ह भवत्यात्मन्विनी हास्य प्रजा भवति 
स ह तूष्णीमास गम्यः ॥ १३ ॥ 

स होवाचाजातशत्ररेतावन्नू ३ इत्येतावद्धीति | 


“स॒ होवाच' इत्यादि । गार्म्यने कहा जो छायामय पुरुप है, बही ब्रह्म है । 
पूर्ववत्‌ राजाने उसका भी प्रत्याख्यान कर कडा कि यह तो सत्यु है, हम तो 
ऐसी ही उसकी उपासना करते हैं । 

शङ्का--छायामय पुरुष कौन है : 

समाधान---त्राह्म तममें और अध्यात्म तममें ( आवरक अज्ञानवाले हृदयमें ) 
मृत्यु ही छायामय पुरुष है, उसकी उपासनासे दीघ आयु मिलती है अर्थात्‌ उस 
उपासककी अकऋालमें मृत्यु नहीं होती, यही इसका फल है ॥ १२॥ 

“स होवाच' इत्यादि । गाग्यने फिर कहा जो आत्मामें पुरुष है, वही ब्रह्म है । 
राजाने इसको भी न मान कर कहा कि यह तो.आत्मन्वी हे, हम उसकी वैसी 
उपासना करते हैं । तात्पर्य यह है कि एक-एककी उपासना कह कर समस्तकी उपा- 
सनाका उपदेश गारग्यने किया । प्रजापति और बुद्धिमें---हृदयमें--जो एक देवता है; 
वही ब्रह है, पर राजाने कहा कि वह ब्रहम नहीं है, वह तो आत्मन्वी विराट्‌ पुरुषका 
गुण है । आसमन्वीका अर्थ है--जितमनाः । वही प्रशस्त भी कहलाता है । प्रशंसामें 
मतुबर्थे विनि है। आत्मशब्द मनके तापपर्गसे अनेक श्रुतियॉमें आता है । इस 
प्रकारकी गुणोपासनाका फल थह है, वह स्वयं उपासक तथा उसकी प्रजा आत्मन्वी 
होती है । गार्ग्य अपने पक्षका बार वार प्रत्याख्यान देखकर आदर पूर्वक अन्यान्य 
रहका उपदेश देते गये । परन्तु अन्तमें सारे उपदेशका राजाके द्वारा खण्डन 
होनेपर सिर नीचा कर अज्ञानसे चुप बैठ गये ॥ १३ ॥ 

स॒ होवाच' इत्यादि । समस्त और ्यस्तसे अतिरिक्त दूसरे 
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अध्यास्ममधिदैवं च रह्म स्यात्‌ प्राणदेवता । 
समष्टिच्यष्टिरूपाऽसाविति गायस्य निश्रयः॥ १२ ॥ 
रव्याद्या व्यष्टयः ग्रोक्ताः समष्टिस्तु विराड्‌ भवेत्‌ । 

न पुख्यब्रह्तैतेपामिति राज्ञो विनिर्णयः॥ १३ ॥ 


प्रकारकी ब्रह्मोपदेशकी प्रतिभा गार्ग्यं न थी। राजा गार्म्यको चुप बैठा 
देख कर समझ गये कि अतिरिक्त ब्रह्मोपदेशकी प्रतिभा इसमें नहीं हे, शायद 
सोचकर फिर कुछ कहे, इस रॉकाकी निवृत्तिके लिए राजाने पूछा कि बस इतना ही 
ब्रह्म जानते हो या और भी जानते हो £ गार्ग्यने उत्तर दिया 'एतावन्न्‌? अर्थात्‌ 
बसं इतना ही जानते हैं । 

शङ्का- एताचन्नूर' यहाँ प्छत करनेका तात्पर्य क्या है £ 

समाधान--गार्ग्यने कहा कि ब्रह्म कहेंगे, पर कह न सका, इसलिए प्रतिज्ञा- 
हानि हुई । प्रतिज्ञाहानि होनेपर प्रश्‍नके संबन्धमें "निगृह्यानुयोगे च' इस अनुशा- 
सनसे प्त होना ही चाहिए; इसलिए उक्त स्थलमै प्छुत किया गया है । 

शङ्का- जिस प्रतिज्ञात ब्रह्मको आदित्यादिके रूपमे गार्यने कहा है, वह 
क्या ब्रह्म नहीं है £ आदित्य भी ब्रह्मकाय होनेसे कारण ही है, वेदान्तियोंके मतमें 
कार्य कारणसे भिन्न नहीं माना जाता । 

संमाधान--जिसके अज्ञात होनेपर जगत्‌ अज्ञात और जिसके ज्ञात होने- 
परं जगत्‌ ज्ञात होता है; वह पूर्ण ब्रह्म है | आदित्यादि वैसे नहीं हैं, किन्तु उसके 
एकदेशमात्र हैं । अनाब्रत स्वत:सिद्ध आत्मवस्तुका वाचक ब्रह्मशब्द मुख्य है । 
गार्ग्योक्त आदित्यादि ब्रह्म व्याबुत्त है, सर्वानुवृत्त नहीं है । 

'अघ्यात्म०' इत्यादि । अध्यात्म और अधिंदैवत प्राणदेवता ब्रह्म है । 
अध्यात्म व्यष्टिरूप है और अधिदैव समष्टिरूप है, यह गार्ग्यको निश्चय था; अत- 
एव उसने वैसे ही त्का निरूपण राजासे किया; परन्तु राजा ब्रह्मवेत्ता था, 
अतः उसने गार्ग द्वारा उक्त त्रह्मका प्रत्याख्यान किया ॥ १२ ॥ 

रव्याद्या इत्यादि । रविप्रभृति व्यष्टि हें और विराट समष्टि हैं, 
लेकिन ये दोनों मुख्य त्रह्मशव्दाथे नहीं हैं, यह राजाका निश्चय था। मुख्य 
हात्वाभावमें कारण यह है कि वे व्यावृत्त हे और स्वतःसिद्ध नहीं हें ॥ १३ ॥ 
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अज्ञाते जगदज्ञातं ज्ञाते ज्ञात तु यत्र तत्‌ । 
तदेव ब्रह्म पूणत्वान्न रव्याद्या अकृत्स्नतः ॥ १४ ॥ 
अध्यावृत्ताननुगते स्वतःसिद्धात्मवस्तुनि । 
मुख्यार्था ब्रह्मशब्दोऽतो वेदितव्यं तदेव हि ॥ १५ ॥ 
प्रतीचि साक्षाद्विज्ञाते ज्ञेयं सर्वे समाप्यते । 
निःशेपतस्तमोध्वस्तेः पुमर्थश्च समाप्यते ॥ १६ ॥ 
ब्रह्म विद्धि तदेव र्वं न त्विदं यढुपासते । 
इति श्च॒तिरुपास्यस्य झुख्यन्नह्मत्ववारिका॥ १७॥ 
शङ्का--यदि गार्ग्योक्त ब्रह्म मुख्य नहीं है, यों राजाको अभिमत है, तो मुख्य 
ब्रह्म है कौन £ 
समाधान--'अज्ञाते' इत्यादि । इसका अर्थ पूर्वमें कह चुके हैं ॥ १४ ॥ 
'अव्याचत्ता०' इत्यादि । देशसे, कासे और वस्तुसे जिसका परिच्छेद 
होता है, वह पदार्थ व्यावृत्त कहळाता हे और इससे भिन्न अव्यावृत्त है । जन्य- 
मात्र उक्त त्रिविध परिच्छेदसे विशिष्ट होता हे । ब्रम उससे विपरीत है, अत 
अब्यावृत्त हे तथा अननुगत ब्रह्ममें ही घटादि अनुगत आरोपित हैं, ब्रह्म किसीगें 
अनुगत नहीं है । आदित्यादि स्वतः बरह्मानुभावसे सिद्ध होते हैं; ब्रह्म स्वतः सिद्ध 
है, क्योंकि “तमेव भान्तमनुभाति सवम! इत्यादि श्रुति इस अथम प्रमाण है । अतः 
एवंविध अर्थ ही मुख्य ब्रह्म शब्दका अथे है; इसलिए वही वेदितन्य हे॥ १५॥ 
शङ्का-ज्रह्मके ज्ञात होनेसे जगत्‌ केसे ज्ञात होता है : 
समाधान--“प्रतीचि' इत्यादि । “्रतीपमञ्चतीति प्रत्यग! जडविलक्षण । 
अज्ञातका ज्ञान होनेपर सकल संसार ज्ञात हो जाता है । 
शङ्का--त्रह्मके ज्ञानसे जगतका ज्ञान कैसे हो सकता है ! आञ्नके ज्ञानसे 
खदिर तो ज्ञात नहीं होता । 
समाधान- जगत्‌ अक्षमें कल्पित है । कल्पनाका मूळ अज्ञान है । अधिष्ठान- 
तत््वसाक्षात्कारसे अज्ञान तथा तत्कल्पित पदार्थके निवृत्त होनेसे ज्ञेय ही समाप्त हो 
जाता है । शुक्तितत्त्वका साक्षात्कार होनेपर फिर रजतकी सत्ता कहाँ रहती है ! 
अर्थात्‌ कहीं भी नहीं रहती । निःरोप अज्ञानका नाश होनेपर पुरुषाथ समाप्त हो 
जाता है याने मोक्षकी प्राप्ति हो जाती है ॥ १६॥ 
बरह्म विद्भिः इत्यादि । उक्त अब्यावृत्त आदि स्वरूपवाका ही ब्रह्म है 
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तस्मादुपासको गाग्यों न मुख्य ब्रह्म वेस्यतः । 
अन्वयव्यतिरेकाभ्यां बोधयामास तं नृपः ॥ १८॥ 
श्षतिः--नेतावता विदितं भवतीति स होवाच गाग्ये उप त्वा 
यानीति ॥ १४ ॥ 

स होवाचाजातशन्रु! प्रतिलोमं चेतद्यदू त्राहमणः श्षत्रियम॒पेयाद्‌ ब्रह्म 
मे वक्ष्यतीति व्येव त्वा ज्ञपयिष्यामीति तं पाणावादायोत्तस्थौ तौ ह पुरुप 
सुप्चमाजग्मतुस्तमेतैर्नामभिरामन्त्रयाश्चक्रे वृहन्‌ पाण्डरवासः सोम राजन्निति 
स नोत्तस्थौ त॑ पाणिनाऽऽपेपं बोधयाश्चकार स होत्तस्थौ ॥ १५॥ 
गाम् द्वारा कहा गया एवं उसके द्वारा उपासित ब्रहम नहीं है, इसमें श्रुति ही प्रमाण 
है, उसीको अव्यावृत्तादि स्वरूपवाला ब्रह्म तुम समझो और जिसकी तुम उपासना 
करते हो, वह अपूण--उसका पकदेशमात्र है--मुख्य ब्रह्म नहीं है ॥ १७॥ 

“तस्मादू/ इत्यादि । उपासक गार्ग्य मुख्य ब्रह्म नहीं जानता था; इस 
कारण अन्वयव्यतिरेक द्वारा राजाने गार्म्यको मुख्य ब्रह्म समझाया ॥ १८॥ 

'नेतावता' इत्यादि । इतने ज्ञानमात्रसे ब्रह्म नहीं जाना जा सकता 
और राजा ब्रहाज्ञानमें निपुण है; अन्यथा इस प्रकार मेरे द्वारा कहे गये अर्थका 
निराकरण नहीं कर सकते; इसलिए ब्रहाज्ञानके लिए इनका शिष्य वनू, इस अभि- 
प्रायसे गा्ग्यने कहा- “उपयानि त्वा? इत्यादि । ब्रहमविद्याकी प्राप्तिके लिए में आपके 
समीप झिप्यके समान उपस्थित हूँ, आप मुझको ब्रह्मविद्याका अनुशासन करें॥ १४॥ 

“स होवाचाजातशत्रुः’ इत्यादि । राजा यह सुनकर वोले अनापत्कारमें 
यह उचित नहीं है-्रह्मविद्याके लिए ब्राह्मण क्षत्रिये पास जाय, यह 
प्रतिहोम ( उल्टा ) आचार है; जो धर्मशासत्र आदिसे निषिद्ध हे । अध्यापन 
ब्राझ्मणका कार्य है, सब वर्णोको ब्रा्णसे विद्या सीखनी चाहिए, यह आचार 
सीधा है । अतएव मनु भगवानूने कहा है कि-- 

(एतद्देशम्सूतस्य सकाशादग्रजन्मनः | 
सवं स्वं चरित्र शिक्षेरन्‌ प्रथिव्यां सर्वमानवाः ॥ इत्यादि । 

परन्तु यदि आपकी इच्छा है, तो आप आचार्यके समान ही रहिये; हम 
आपको ब्रह्मविद्याका उपदेश देंगे। इस वातसे गाको लज्जित समझकर 
बिश्वासके लिए उसका हाथ पकड़ कर उठ खड़े हुए और गार्ग्य एवं राजा दोनों 
राजगृहमें सोये हुए पुरुपके पास आये । राजाने उस पुरुपको “बृहन इत्यादि 
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स्याइिज्ञानमयोः भोक्ता न प्राण इति जागरे । 
विवेकी दुःशको यस्मादत्र वापि सुस्थिती ॥ १९ ॥ 
यो विज्ञानमयः सुप्तावसाधुपरतिं गतः । 
चतेते पूर्ववत्माणो विवेकः सुशकस्तदा ॥ २० ॥ 
तस्मात्‌ सुपुप्त पुरुपमामन्त्र्य ग्राणनामभिः। 
अभ्रबोधादभोकवृत्व॑ प्राणस्याव्स्पष्टयन्नृपः ॥ २१ ॥ 


त्युक्त वाक्य द्वारा जगानेकी चेष्टा की । परन्तु इस प्रकारके वाक्यसे सोया हुआ 
पुरुष नहीं जागा । फिर राजाने हाथसे दबाकर उसे जगाया, दबानेसे वह जाग 
गया, यों शुतिका अन्वय है ॥ १८ ॥ 

(स्याहिज्ञान०' इत्यादि । विज्ञानमय भोक्ता है; अचेतन प्राण भोक्ता नहीं है, 
इसका निर्णय जामत्कालमें नहीं हो सकता, क्योंकि उस कालमें अनेक इन्द्रिय-देवता 
और प्राण आदिकी स्थिति होनेके कारण अमुक ही मोक्ता है, इसका निर्णय करना 
कठिन है, इसलिए समीपस्थ जाग्रत्‌ पुरुषको छोड़कर राजा सोये हुये पुरुषके 
पास गाग्यको ले गया । सुषु्ि अवस्थामें माण और भोक्ता (आत्मा)--ये दोनों 
अवस्थित हैं, अर्थात्‌ दो ही अवशिष्ट हैं । देवतासहित इन्द्रियादिका उस समय 
सान्निध्य नहीं है, कारण किं उनका आत्माश्रित अज्ञानमें ल्य हो गया है । 
पुरुष भोक्ता ही है, भोग्य नहीं है, यह काशिराजका मत है; अतः प्राण भोज्य है; 
भोक्ता नहीं है । प्रबोधमें भोक्ता और भोज्य दोनोंका सांक है, इसलिए भोक्ताका 
विवेक दुर्घट समझकर राजा सोये हुये पुरुपके पास गायको ले गया ॥ १९ ॥ 

“यो विज्ञान०' इत्यादि । जो ` विज्ञानमय पुरुष राजाको अभीष्ट हे, वह तो 
सुषु्तिकारमें उपरत है और जो गाग्यीभिमत आत्मा प्राण है, वह तो अपने कार्यमें 
तत्पर ही है । यदि वह वस्तुतः भोक्ता होता; तो उसे पुकारे गये अपने नामका 
अवण अवश्य होता, क्‍योंकि वह उपरत है नहीं; इससे स्पष्ट प्रतीत होता 
है कि वह श्रोता नहीं है॥ २० ॥ 

“तस्मात्‌०' इत्यादि । यद्यपि सुपुतिकालमें राजाने प्रोणका नाम लेकर पुकारा तो 
भी प्राणको यह बोध नहीं हुआ कि मुझे कोई पुकार रहा है । हो भी केसे ! वस्तुतः 
वह तो अन्य करणोंके समान अचेतन है; अतः इस अप्रबोधसे--अज्ञानसे-- 
स्पष्ट ज्ञात होता है कि प्राण भोक्ता नहीं है; जसा कि गायने समझ खखा था ॥२१॥| 
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यदि भोक्ता भवेत्माणो जाग्रहच्छब्दमागतम्‌ । 
अश्रोष्यन्नाऽशृणोत्तस्मान्न स्याङ्कोक्तोपरादिवत्‌॥ २२ ॥ 
न बिज्ञानमयोधप्येतदथणोदिति चेत्तथा । 
अस्त्वश्रवणमेतस्थ श्राणमात्रानहङ्कते; ॥ २३ ॥ 

न बुध्यते देवदत्त आइतीञ्छुलिनामभिः । 
तावन्मात्रानहम्मानादेवं प्राण नामभिः ॥ २४॥ 


“यदि भोक्ता’ इत्यादि । यदि प्राण भोक्ता होता; तो जाम्नत्कालमें उपस्थित 
शब्दको जैसे सुनता है, वैसे ही स्वापकालमें भी सुनता, किन्तु उक्त अवस्थामें 
सुनता नहीं है, अतः उपर ( पत्थर ) के समान भोक्ता नहीं है । इससे “विमतो 
न भोक्ता, स्वनामश्रवणासम्थत्वात्‌, पाषाणवत्‌’, यह प्रयोग भी उत्तार्थमें 
हो सकता है ॥ २२ ॥ 

शङ्का--'न विज्ञान० इत्यादि । स्वापकालमँ जीव भी तो उक्त शब्द को 
नहीं सुनता, अतः प्राणके समान वह भी आत्मा--भोक्ता--नहीं हो सकता । 

समाधान--हां, सुषु्तिकालमें जीव भी नहीं सुनता, यह कहना ठीक है; 
किन्तु उसका अश्रवण अभोकतृत्वमयुक्त नहीं है, किन्तु वह सकल-शरीरेन्द्रियामिमानी 
है, अतः उसके एकदेश प्राणमें उक्त अभिमान न होनेके कारण उस कामें उसे 
नामका श्रवण नहीं हुआ ॥ २३ ॥ 

“न बुझ्यते' इत्यादि । जैसे एकदेश हस्त, पाद, अछुली आदि शब्दोंसे आहूत, 
देवदत्त अपनेको संबोधित नहीं समझता, वेसे ही केवल प्राणमात्रके नामसे जीव 
अपनेको संबोधित नहीं समझता, क्योंकि वह कार्यकरणसंघाताभिमानी है, केवल 
प्राणामिमानी नहीं है । प्राण तो पादादिके समान उसका एकदेशमात्र है । 'वृह- 
न्पाण्डरवासा' इत्यादि शंब्द केवल संघातिकदेश प्राणमात्रके वाचक हैं, अतः 
राजाभिमत भोक्ता नहीं जागा, यह उचित ही है। इस अभिम्रायसे कहते हैं-- 
“तावन्मात्रा०? इत्यादि । प्राणमात्रमै अहमभिमान नहीं है; किन्तु उसके समुदायमें है, 
अतः केवल प्राणनामसे आहूत होनेपर वस्तुतः अपना सम्बोधन न समझकर 
जीव नहीं उठता, अतः प्राणसे अतिरिक्त भोक्ता है । 

शङ्का- चन्द्रमा भी तो प्राणका एकदेश है, अतः यह नाम भी हस्त, 
पाद आदि नामोंके समान एकदेशका ही नाम है | हस्त, पाद आदि नामॉसे जैसे 
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स्वनामान्यापि नो जीवः सुमो वेत्तीति चेत्तदा । 
जीवो नामाध्त्र चिन्मात्रः सोपाधिर्येति गम्यताम्‌ ॥ २५॥ 
बोधाबोधो चितेने स्तः कूटस्थज्ञप्िमात्रतः । 
उपाधिलोपात्‌ सोपाधि वेत्तीति तु युज्यते ॥ २६ ॥ 
शरोत्रादीनाुपाधीनां सुप्ाचुपरतत्वतः। 

यथा जीवो न वेस्मेवं ग्राणोऽपीत्यसदुच्यते ॥ २७ ॥ 


देवदत्त नहीं उठता, वैसे ही उक्त नामसे प्राण भी नहीं उठता, इससे मोक्तृत्वमै 
क्या बाधा है ? 

समाधान--चाधा यह है कि गोत्व जैसे प्रतिन्यक्ति परिसमा् रहता है, 
बैसे ही प्राणके भी प्रतिब्यक्ति परिसमाप्त होनेके कारण सर्वत्र अहम! यह 
अभिमान होता है; इसलिए चन्द्रनामसे अज्ञान होना ठीक नहीं है ! 

झङ्गा--आणके समान चिदात्मा भी पूर्ण होनेसे सर्बतादात्यामिमानी दै, 
अतः उसमें भी बोध होना ही चाहिए । 

समाधान--ऐसी शङ्का करनेपर प्रश्न यह होता है कि शुद्ध चिन्मात्रमे 
योधक़ी आशङ्का करते हो या विशिष्टमें ! [ इसका निराकरण “बोधाबोध? 
इत्यादिसे करेंगे ] ॥ २४ ॥ 

“स्वनामा०' इत्यादि । जिस आत्माका वस्तुतः देवदत्तादि नाम है, वह 
सुधुप्ति अवस्थाम जैसे उसे नहीं मुनता, यैसे ही यदि प्राण न सुने, तो भी प्राणके 
भोक्तुत्वमें क्या क्षति है? अन्यथा चिदात्मा भी उसके समान भोक्ता नहीं हो 
सकता । यहाँ जीवको चिन्मात्र अथवा सोपाधिक चैतन्य समझना चाहिए ॥ २५ ॥ 

“बोधाबोधौ? इत्यादि | पहले जो दो विकल्प किये थे, उनमें से प्रथम पक्षका 
अङ्गीकार करनेपर शुद्ध चिन्मात्रमे बोध या अबोध (बोधाभाव) कुछ भी नहीं होता, 
क्योंकि वह कूटस्थ ज्ञानमात्रस्वरूप है; अतएव देवताओंमें जब आत्मत्वाभिमान ही नहीं 
है, तब देवताबोधक शब्दोंसे अपनेको बोधित कैसे मान सकता है? अतः शुद्रम बोध 
और रोभाभाव कुछ भी नहीं हो सकता; अन्यथा कूटस्थत्व ही व्याहत हो जायगा । 
द्वितीय पक्षमें. उपाधिके लोपसे सोपाधिक तरोद्धा ही जब नहीं रहेगा, तत्र बोधामाव 
समुचित ही है । उपाधिशब्दसे यहां इन्द्रियां विवक्षित हैं ॥ २६ ॥ 

शङ्का -- ओत्रादी ०? इत्यादि । यदि श्रोत्र आदि करणोंके व्यापारके अभात्रसे 
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नेन्द्रियाणां भवेत्स्वापो यदि प्राणप्रधानता । 

नाऽमात्याः शेरते यस्माद्राज्ञि स्वामिनि जाग्रति ॥ २८ ॥ 

स्वापः ग्राणस्य नाऽऽशङ्कचो यतः स्वझसुपुप्र्‍योः । 

ुर्वाणस्तुसुलं शब्दं प्राण आस्ते प्रयोधवत्‌॥ २९॥ _ 
जीव नहीं सुनता, यह कहा जाय, तो उसके समान प्राण भी नहीं सुन सकता, 
यह समाधान गार्म्यके मतमै भी हो सकता है । 

समाधान- यह समाधान उक्त मतमें नहीं हो सकता; इसमें कारण 
अग्रिम छोकसे कहेंगे ॥ २७॥ 

नेन्द्रियाणाम्‌' इत्यादि । प्राण भोक्ता है, इस प्रकारके गायके पक्षमें भी 
अपने नामका अश्रवण सुषुसि अवस्थामै अनुपपन्न ही है, कारण कि जैसे राजाके 
पक्षमें प्राणसे अन्य जीव यद्यपि भोक्ता है, तो भी पूर्ण उसके नामसे पुकारनेपर वह 
सुनता नहीं है, इस कारण आप कहते हैं कि जीव सो गया है । स्वापके समय 
उपकरण इन्द्रिया भी सो जाती हैं अर्थात्‌ स्वकारणमें छीन हो जाती हैं, इसलिए 
जीव नहीं सुनता; वैसे ही उक्त अवस्थामें प्राण भी सो जाता है; इसलिए शब्दका 
अवण नहीं होता है; यह युक्ति दोनोंके मतमें समान है; फिर कैसे राजाका पक्ष 
अनुकूल मानते हैं । 

समाधान- यदि प्राणको ही प्रधान मोक्ता मानते हैं, तो इन्द्रियोंकी सुषुसि 
लयात्मक हो ही नहीं सकती, कारण कि लोकमें जैसे स्वामीकें जागते रहनेपर 
उसके मन्त्री प्रभृति सेवक नहीं सोते, जागते ही रहते हैं; वैसे ही प्राणके 
जागते समय इन्द्रियां कैसे सो सकती हैं ! अतः जीवके समान प्राण भी सो 
जाता है; यह कथन तो सर्वथा अनुभवविरुद्र है ॥ २८ ॥ 

“स्वापः इत्यादि | प्राण भी सो जाता है, यह शङ्का तो हो ही नहीं 
सकती, क्योंकि स्वप्न और सुषुसि अवस्थामै प्राणका शब्द जाग्रत अवस्थासे भी 
अधिक होता है; इसलिए प्रबोध ( जाग्रत्‌ ) अवस्थाके समान निद्रा अवस्थामें भी 
प्राण जागता ही रहता है । 'प्राणेन रक्षन्नवरं कुलायम्‌?, 'सैषानस्तमिता देवता’ 
इत्यादि श्रुतियोंसे भी यही ज्ञात होता है कि माण रात्नि-दिन अपनी क्रियामें 
रत रहता है- माण सदा अश्रान्त होकर जागता ही रहता है। इसलिए यदि प्राण 
ही भोक्ता माना जायगा; तो जाग्रत्‌ अवस्थाके समान उक्तावस्थामें भी श्रवण होना 
नाहिए, पर होता नहीं; इसलिए उसमे अतिरिक्त ही आत्मा मानना ठीक है ॥२९॥ 
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तस्मादभोक्ततेवाऽस्य स्तनामाग्रतिबोधने । 
हेतुर्वाच्यस्तथा ग्राणदेवताया अभोक्तृता ॥ ३० ॥ 
देवताग्रतिषेधाथे चोध्यते चन्द्रनामभिः । 
तदबोधादभोक्तृत्वं देवतायाः सुनिश्चितम्‌ ॥ ३१॥ 


“तस्माद० इत्यादि। सुषुसिकारमें अपने नामका जो बोध नहीं होता, 
उसमें कारण प्राणका अभोक्तृत्व ही कहना होगा, दूसरे किसीको भी कारण नहीं 
कहना होगा । 

शङ्का--अच्छा, प्राण अचेतन है, इसलिए भले ही वह भोक्ता न हो, 
परन्तु उसका अधिष्ठातृ देवता चेतन है, इसलिए वही भोक्ता हो । 

समाधान--नहीं, यह कहना भी ठीक नहीं हैं, क्योंकि देवता भी भोक्ता 
नहीं है । इसे समझानेके लिए ही देवताके नामसे राजाने पुकारा । 

शाङ्गा--अच्छा तो प्राणके नामसे संबोधन ही नहीं हुआ, इसलिए अप्रति- 
पत्ति ( अबोध ) उचित ही है, फिर प्राणके भोक्तुत्वमें क्या आपत्ति है ! 

समाधान- आपत्ति यह है कि 'बृहन” इत्यादि राजोक्त नाम प्राण और 
उसके देवता दोनोंका साधारण है, अतः दोनोंका या दोनोंमें से किसीका बोध 
होना चाहिए; पर हुआ किसीका नहीं, इसलिए यह स्वभावतः निश्चय होता 


समाधान-- प्राणस्थापः शरीरं ज्योतीरूपमसौ चन्द्रमा” इत्यादि तिमे 
चन्द्र और प्राणको एक ही कहा है, इसलिए चन्द्र ही प्राणका नाम है, यह 
सिद्ध होता है । 

शङ्का--चन्द्रदेवताको इस शब्दमें शक्तिग्रह नहीं था अथीत्‌ उसकी 
यह ज्ञान न था कि यह शब्द मेरा वाचक है; इसलिए प्रबोध न हुआ, यह 
भी कल्पना कर सकते हैं; फिर इसमें क्या प्रमाण कि वह भोक्ता नहीं हैं £ 

समाधान- देवता सर्वज्ञ मानो जाता है; इसलिए उसके विषयमें 
ऐसी कल्पना करना अनुचित है ॥ ३० ॥ 

'देव॒ता०! इत्यादि । उक्ताथको स्पष्ट करनेके लिए कहते है चन्द्र- 
नामसे संबोधन करनेका तात्पर्य यही हे कि प्राणके समान चन्द्र देवता भी 
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ग्राणस्याञ्भोक्ततां गाग्यों व्यचुध्येत ततो नृपः 
विज्ञानमयचोधाय चक्रे  यलगुपायतः ॥ ३२॥ 
आपिष्याऽऽपिष्य बहुशः सुप्त राजा व्यवोधयत्‌ । 
आपेषणोत्थसङ्घोमात्‌ ततोऽसौ प्रत्यबुध्यत ॥ ३३ ॥ 
आपेषाल्लीनबुध्यादिससुत्पत्तो  परात्मनः । 
घटाकाशबदुत्पत्ति्या अबोधोज्यमिष्यते ॥ ३४ ॥ 
भोक्ता नहीं है; अन्यथा उक्त नामसे देवताका बोध अवश्य होता; किन्तु हुआ 
नहीं, इससे स्पष्ट प्रतीत होता है कि ये दोनों प्राण तथा देवता भोक्ता नहीं हें । 
चोधाभावसे ही देव भी भोक्ता नहीं हे, यह स्पष्ट निश्चित होता है, अन्यथा 
अभि दाह्य तृणादिको जैसे अवश्य भस्म करती है; वैसे ही बोद्धाको बोद्धव्यका 
अवश्य बोध होना चाहिए, पर उक्त अवस्थामै वोध नहीं होता, अतः यही निश्चय 
होता है कि बोद्धा उस समयमें जागता नहीं है । जो जागता है, वह बोद्धा नहीं 
है, प्राण ही जागता है, क्योंकि उसमें क्रिया हो रही है; परन्तु उस कालगें 
उसे बोध नहीं होता, इसलिए निश्चय होता है कि वह योद्धा नहीं हैं ॥ ३१ ॥ 
आणस्या०' इत्यादि । गाम्य प्राणको अभोक्ता समझे, इस तत्प्गसे राजाने 
विज्ञानमय आत्मा भोक्ता है, इस ज्ञानके लिए पाणिपेपणादि द्वारा प्रयत्न किया 
अर्थात्‌ हाथसे दबाकर सुको जगामा ॥ ३२ ॥ 

“आपिष्या०” इत्यादि । राजाने सोये हुए पुरुषक्रो हाथसे दबा-दवा:कर 
जगाया; दवानेसे जो संक्षोम माने प्रतिकूल वेदना हुई, उससे पुरुष प्रबुद्ध 
हुंआ--जाग गया ॥ ३३ ॥ 

“आपेपा ०? इत्यादि । « 

शक्का--उठना और जागना प्रकृतमें क्या हैं ! 

संमाधान- सुगुप्तिसे अपने स्वरूपक्का परिज्ञान ही उठना और जागना है । 

शक्का--परिज्ञान तो आत्मस्वरूप ही है, अतिरिक्त नहीं है, फिर वह पाणि- 
पेषणजन्यं कैसे हुआ ? 

समाधान--इसका जवाब “आक्षेपादू? इत्यादि उत्तर अन्थसे स्वयं अन्धकार . 
दंगे । पर शरीर, इन्द्रिय आदिसे भिन्न जो आत्मा है, उससे स्वापाबस्थामँ आत्मामें 
डीन जो बुद्धि आदि हैं, उनकी जाग्रत्‌ अवस्थाके पाणिपेंपणादि कर्म द्वारा जो 
उत्पत्ति है; वही आसम्र्रोत्र हुआ, ऐसा व्यत्रहार होता है। जैसे घरकी 


प्रथम आरक्षण ] भाषानुवादसहित १२२३ 


eo ——— 
= स्य यम 


अत आपेपणाद्योऽसाबुत्थितः करणैः सह । 
राजेब सचिवेः साद्धं स॒ भोक्तेत्यवसीयताम्‌ ॥ ३५ ॥ 
क्रोधदर्पभयोदेगब्ञानथमेविशेपयन । 
शरीरं यः समुत्तस्थौ स भोक्तेत्यवसीयताम्‌ ॥ ३६ ॥ 
मृतकल्पमिमे देहं स्त्रचिताऽऽवेशय न्निव | 
ज्वलन्निव समुत्तस्थौ यः स भोक्तेति गम्यताम्‌ ॥ २७ ॥ 
उत्पत्ति होनेपर उसके आकाशमें उत्पत्तिका केवल व्यवहार होता है, वैसे ही 
प्रकृत स्वापावस्थामें बुद्धि आदि आत्मामें लीन हो जाते हैं, अतएव तदवच्छेद्से 
प्रकाश भी नहीं रहता; पुनः आत्मासे बुच्यादिके उत्पन्न होनेपर तदवच्छेदेन 
प्रकाश होता है; वही प्रबोध, उत्थान आदि शब्दोंसे कहा जाता है । प्रबोधकी 
वस्तुतः उत्पत्ति विवक्षित नहीं है । 

“अतः इत्यादि । इस आपेपणसे अथीत्‌ हाथके दबानेसे इन्द्रियोके साथ 
जो पुरुष उठा उसीको भोक्ता और शरीरादिका स्वामी समझो । जैसे राजा अपने 
मन्त्रियॉके साथ कहीं जाता तथा आता है; उसी प्रकार विज्ञानात्मा जब शयनके 
छिए अपने नियत स्थान पुरीति आदि नाडीमें प्रवेश करता हे, तव मनरूप 
इन्द्रिय प्रधान--सचिव--है और अन्य इन्द्रियाँ सेवकके समान हैं । वे भी सब 
विश्राम करनेके लिए अपने नियत स्थानम प्रवेश करती हें । समयपर अपने अपने 
कार्य करनेके लिए आ जाते हैं। आवश्यकतानुसार नियत समयके पूर्वमें ही 
यदि राजा आता है, तो उक्त सचिब आदि सभी उसी समयमें उपस्थित हो 
जाते हैं, वस्तुतः इनका प्रधान कमै तो राजसेवा ही है, फिर भी राजा इनके 
आरामका भी ध्यान रखता ही है । यहाँसे लेकर तीन झोक वार्तिके हैं; 
केवल पाठक्रम भिन्न है ॥ २५ ॥ 

'क्रोधहर्ष०' इत्यादि । क्रोध, हर्ष, भय, उद्वेग, ज्ञान, धर्म आदिसे 
शरीरको प्रबुद्ध करता हुआ जो उठा है; वही मोक्ता है, यह निश्‍चय समझो । 
भोक्ताकी अनुपस्थितिमें शरीरादिमें कितना भी अपकार किया जाय, तो भी 
शरीरादिमें क्रोधादि लक्षित नहीं होते। पर विज्ञानमयके आते ही यथा 
अबसर उक्त भाव पूर्णरूपसे इष्टिगोचर होने छगते हैं, इसलिए ये सब 
भाव भोक्तासे ही शरीरमें आते हैं ॥ ३६ ॥ 

“मृत«' इत्यादि । सुषुसिकालमें स्वामीकी अनुपस्थिति दशाम यह शरीर मृतके 
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देह एवाऽस्तु भोक्तेति न वक्तव्यं जडत्वतः | 
स्प्ीपेपणंवेषम्यादप्यभोक्त्‌ भवेद्पु। ॥ ३८ ॥ 

सरश रहता है, यद्यपि सृत शरीरमें प्राणका संचार नहीं रहता और इसमें प्राणका 
संचार है; तथापि पूर्वोक्त क्रोधादि भावोंका अभाव दोनोंमें समान ही है; अतएव मृत 
न कहकर मृतसद्दश कहा । तथाभूत इस शरीरमें स्वकीय चेतन्यका प्रवेश 
कर शरीरको भी चेतन करता हुआ जो उठता है; वही भोक्ता है, यह 
दृढ निश्चय करो । यदि विज्ञानमयका स्फुरण शरीरादिमें प्रविष्ट न हो; तो उनका 
स्फुरण ही नहीं हो सकता ॥ ३७॥ 

झङ्का--'देह' इत्यादि । यदि माणादि पूर्वोक्त रीतिसे भोक्ता नहीं हो सकते, 
तो प्रत्यक्षसिद्ध स्थूल देको ही भोक्ता मानो । 

समाधान--ऐसा मत कहिये; शरीर तो जड़ है । चेतन भोक्ता माना 
जाता है, जड़ शरीर नहीं; क्योकि ओदन, कम्बलादिके समान जड़ शरीर भोग्य है; 
अतः भोक्ता इससे अतिरिक्त ही होना चाहिए । 

शङ्का- केवल शरीर भले ही भोक्ता न हो; किन्तु चिद्विशिष्ट ( चैतन्यसे 
युक्त ) शरीरको मोक्ता माननेमें क्या आपत्ति है ! 

समाधान--चिद्विशिष्ट शरीर तो प्रत्यक्षसिद्ध नहीं हे, कारण कि चित्के 
ग्रत्यक्षके बिना चिद्विशिष्टका प्रत्यक्ष कैसे हो सकता है ? विशिष्टकेंप्रतयक्षमें विशे- 
षणका प्रत्यक्ष कारण होता है; दण्डमत्यक्षके बिना दण्डी पुरुषका प्रत्यक्ष कहां 
होता है £ दूसरी बात यह है कि चिद्विशिष्टकी उपलब्धि किसको होती है £ 
शरीरको या अन्यको ? प्रथम पक्ष ठीक नहीं है, क्योंकि शरीर ही ज्ञेय है और शरीर 
ही ज्ञाता, यह तो हो नहीं सकता । एक क्रियानिरूपित कतृत्व और कर्मत्व एकमे 
विरुद्ध है, इसीसे अपने कन्धेपर कोई चढ़ नहीं सकता । द्वितीय पक्षमें दूसरा 
ज्ञाता मानना पड़ेगा जो आप चाहते नहीं, फिर उसमें प्रमाण क्या ! ज्ञाता स्वयं- 
सिद्ध है, इसलिए उसमें प्रमाणदी आवश्यकता नहीं है, अन्यथा अनवस्था 
होगी । ठीक है, तो वही स्वयंप्रकाश चिदात्मा है, वही भोक्ता है और वही हमारा 
सिद्धान्त है, उसीको मानिये । शरीर जड़ है, मोक्ता नहीं है, अतएव वह आत्मा 
भी नहीं है, “चितोऽन्यः आत्मा न, अम्बप्रकाशत्वात्‌, घटवत्‌? यह अनुमान भी 
उक्त अर्थम प्रमाण है । और यह भी दोष हे कि चित्सम्बन्ध जो शरीरम है, 
सो भी ज्ञेय होगा । संबन्धज्ञानके बिना विशिष्टज्ञान नहीं हो सकता, इसलिए 
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सत्रन्धके ज्ञानके लिए भी चितका ज्ञान आवश्यक है, क्योंकि संबन्धीके ज्ञानके बिना 
संबन्धका ज्ञान नहीं होता, यह सबका सिद्धान्त है । इस परिस्थितिमें चितका ज्ञान 
अन्य चित्से मानोगे या जड़से £ प्रथम पक्षम अन्य चित्‌ ही अप्रसिद्ध है; अन्यथा 
अनवस्थादि दोषोंकी प्रसक्ति होगी । द्वितीय पक्ष स्वेधा असंगत ही है, क्‍योंकि जड़ 
घटादिके समान प्रमाता हो ही नहीं सकता। किञ्च, चिद्विसिष्ट-देह-कतरक प्रत्यक्ष ही 
आपके मतमें प्रमाण है; अनुमानादि नहीं, अतः देहसे जायमान मत्यक्ष रूपादि 
और उनके आधार द्रव्य--दोनोमें प्रमाण है, तदतिरिक्त चैतन्यांशमें नहीं । 

एवं बाल्य, यौवन और वाद्क्य आदि अवस्थाओमे अवयवोंके उपचय तथा 
अपचयसे शरीर भिन्न मिन्न होते हैं | ऐसी अवस्थामें वाल्यावस्थामें इष्ट वस्तुओका 
वृद्धावस्थामे स्मरण भी नहीं होगा, क्योंकि अनुभव और स्मरणमें सामानाधिकरण्यका 
नियम है । अतएव अन्य पुरुप द्वारा दृष्ट वस्तुका अन्य पुरुषको स्मरण नहीं होता । किञ्च, 
चार्वाक जो यह कहते हैं कि प्रत्यक्ष ही प्रमाण है, अनुमानादि नहीं; सो भी ठीक 
नहीं है, क्योंकि सन्दिग्ध, अज्ञानी या विपर्यस्त जो प्रश्‍न करता है, उस प्रश्नके 
वाक्यसे प्रष्टामे अज्ञान, संशय और विपयीसका अनुमान कर उनका निराकरण 
करनेके लिए समुचित शब्दका प्रयोग वे करते हें। अन्यथा परके अज्ञान 
आदिका परको प्रत्यक्ष न हो सकनेसे समझे विना उनके निराकरणमें 
उपयोगी वाक्यका प्रयोग कैसे कर सकेंगे ? जो कुछ कहनेसे वक्ता वस्तुतः 
वक्ता नहीं कहलाता और स्वकीय अन्थकी रचनामें प्रवृत्ति भी नहीं बन सकती, 
क्योंकि अन्ध तो पराथ है, स्वाथ नहीं है। परको अंब यह समझा चुके हैं कि प्रत्यक्षसे 
अतिरिक्त प्रमाण नहीं है, तव ग्रन्थ भी तो प्रत्यक्षसे अतिरिक्त ही है, अतः 
इसको मी ओता अप्रमाण-सा ही मानेगा । अप्रमाणसे वस्तुकी सिद्धि नहीं होती, 
फिर अन्थ ब्य्थे है। और परकीय पक्षका खण्डन भी नहीं हो सकता। यदि खण्डन- 
परक आपका वाक्य प्रमाण है, तो उक्त प्रतिज्ञा असंगत होगी। अगर अप्रमाण है, 
तो अप्रमाणसे साधन और बाधन हो ही नहीं सकते, फिर उनके लिए प्रवृत्ति ही 
व्यथ है। और यह भी समझना चाहिए कि जैसे परःवाक्यसे हमको ज्ञान होता है, 
बैसे ही हमारे वाक्यसे परको भी ज्ञान होता है; यह. ज्ञान अनुमानात्मक ही है, 
प्रत्यक्ष नहीं है । और इसको अप्रमाण भी नहीं कह सकते, क्योंकि व्यभिचारी 
अप्रमाण कहलाता है, अव्यभिचारी नहीं । आपका शास्त्र तथा उपदेश लोकके 
हितके लिए नहीं है, मत्युत अहितका ही साधक है; क्योंकि आपके शास्त्रके अनुसार 
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स्वग, अपवरी आदि पदाथ ही नहीं हैं । आत्माके उपभोगके लिए स्वगोदि 
माने जाते हैं, देहातिरिक्त आत्मा नहीं है और देह इसी लोकमें क्रमशः पाच भूतोंमे 
मिर जाता है; अतएव आपका यह भी उपदेश है-- 
“यावज्जीवेत्‌ सुखं जीवेदृणं कृत्वा शृतं पिवेत्‌ । 
भस्मीभूतस्य देहस्य पुनरागमनं कुतः ॥' 

ऐसी शिक्षा मिळनेपर किस पुरुषको भिक्षा देनेमें उत्साह होगा ! 
दाता इसी इच्छासे देता है कि इसका परलोक या जन्मान्तरमै फल अवश्य 
मिलेगा । यदि शरीर ही आत्मा है, तो परलोक और जन्मान्तर कहाँ £ फिर किस 
अभिप्रायसे कोई कुछ देगा ? इस प्रकार दान छपत हो जायगा । याग-होम तो छस 
ही समझिये । वे तो देवताओंके लिए किये जाते हैं । देवताओंका प्रत्यक्ष न होनेसे 
अभाव ही सिद्ध होता है । एवं क्रमसे दान आदि तीनों धर्मसाधनोंका लोप 
होनेसे लोग नास्तिक और नरकगामी होंगे । इस प्रकार धर्मानुष्ठानके अमावसे 
लोकापकारका दिग्दर्शन कराकर साक्षात्‌ अधमोनुष्ठान द्वारा भी लोकका अहित होगा, 
यह कहते हैं--परकीय हिंसा और परकीयस्वत्वके अपरहरण आदिसे अधर्म होता है । 
अधर्मसे लोकान्तर या जन्मान्तरमें अधिक दुःख होता है, इस धारणासे सत्पुरुषोंकी 
प्रवृत्ति निपिद्ध कर्मोंमें नहीं होती; यह सवीनुभवसिद्ध है । यदि यह सिद्धान्त 
मान लिया जाय कि प्रत्यक्षा अविपय पदार्थ प्रामाणिक नहीं है, तो उसका फल 
भी म्रत्यक्षाविपय होनेसे अप्रामाणिक होगा, इसलिए उसके साधनोंमें द्वेप न होनेसे 
निवृत्ति नहीं होगी । प्रत्युत इष्टफलके अनुसार लोककी उसमें प्रवृत्ति होगी, अतः 
उसके द्वारा भी संसारका अहित ही होगा। दूसरी बात यह है कि कृतहान और अक्कता- 
भ्युपगमकी प्रसक्ति भी इस मतमें है । यह तो प्रतक्ष ही देखते हैं कि कोई बड़े संपन्न 
घरमै उत्पन्न होता है और कोई दरिद्र घरमें, कोई सवाङ्ग सुन्दर, कोई विकरा्ग, 
कोई कुरूप, कोई पूर्णायु औरं कोई अस्पायु, कोई संपन्न कुलमें उतपन्न होकर 
पश्चात्‌ दरिद्र हो जाता है, कोई दरिद्र कुलमें उत्पन्न होकर भी सपन्न कुलमें चला जाता 
है अथवा स्वयं संपन्न हो जाता है, कोई सम्पन्न होनेपर रोगवश उपभोगसे . वञ्चित 
रहता है और कोई परकीय सुखसाधनोंसे विशिष्ट सुखका भोगी होता है । यह 
जगद्वेचित्र्य निर्निमित्तक नहीं है । इसमें जन्मान्तरीय अद्ृष्ट प्रधान कारण है । जात- 
मात्र वाळकने तो अभी कुछ पुण्य या पाप किया नहीं, करनेकी सामग्री ही नहीं है, 
फिर उक्त वैरक्षण्यमें क्या हेतु है ! समर्थ होनेपर भी पूर्वादृष्टके बिना वर्तमान 
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ईपत्स्पशादवुद्धोंडपि पेपणेन विवुध्यते । 
एतच्च देहादन्यस्य युक्त सम्बन्धभेदतः ॥ ३९ ॥ 


जन्ममें केवळ पुरुषाथसे अभीष्टकी सिद्धि नहीं होती। इसलिए जन्मान्तरीय 
अदृष्ट आवश्यक है । उसका संबन्ध अनेक शरीरानुबृत्त आस्माके बिना नहीं हो 
सकता; अतएव श्रीमगवद्गीतामँ लिखा है 
“अनेकजन्मसंसिद्धस्ततो याति परां गतिम्‌ । 
“शुचीनां श्रीमतां गेहे योगम्रष्टोड्मिजायते ॥' 
“बहूनां जन्मनामन्ते’ इत्यादि । 
एवं पापानुष्ठानके अनन्तर मृत्यु होनेपर अभुक्त ही पापका क्षय मानना पड़ेगा । 
“अवञ्यमेव भोक्तव्यं कृतं कर्म शुभाशुभम्‌ । 
नाऽभुक्तं क्षीयते कर्म कल्पकोटिशतैरपि ॥! 
“ममैव जन्मान्तरपातकानाम्‌ ।' 

इत्यादि वचनांसे यह प्रतीत होता है कि अभुक्त कर्मोका क्षय नहीं होता, 

इसलिए चार्वाका मत सर्वथा असंगत और उपपत्तिशून्य है । इसका निर्माण केवळ 

` आसुरी बृत्तिके लिए है, जो अत्यन्त हेय है । इस प्रकार संकषेपसे यहाँ चावीकमतका 
निराकरण किया गया है, परन्तु विस्तार अन्यत्र देखना चाहिए। देह आत्मा 
नहीं हैं; इसमें अन्य हेतु भी कहते है “स्पश०” इत्यादिसे । स्पर्शसे पेषणमें 
वैषम्य है, जिसे आगे झोकमें कहेंगे। प्रकृतमें स्पश और पेपणके वैषम्यसे भी 
जाना जाता है कि देह भोक्ता नहीं है; अन्यथा स्पश और पेषणका वैषम्य ही 
दुर्वच हो जायगा ॥ ३८॥ 

(प्त्स्पशौ ०! इत्यादि । थोड़े स्पशसे न जागनेपर भी पेषणसे ( दबानेसे ) 
पुरुष जागता है, यह अनुभव देहसे अन्य विज्ञानात्माको भोक्ता माननेपर संबन्ध- 
मेदसे उपपन्न होता है । यदि संघातमात्र देहको भोक्ता मानो, तो स्पर्श और 
पेपणमें कोई विशेष भेद नहीं हो सकेगा । इससे स्पर्शसे शरीरमें बोध न होनेपर 
दाबनेसे भी क्या होगा, क्‍योंकि वह भी स्पर्शके समान शरीरमात्रवृत्ति ही धर्म है । 

शक्का--शरीरातिरिक्त आत्मा माननेपर भी पेषणके बिना भी तो स्वयं 
उठता ही है फिर पेपणसे क्या प्रयोजन ! 

समाधान--पेपण ही समुत्थानका कारण है, यह बात नहीं है, किन्तु पेषण 
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देहादन्यस्थ देहेऽस्मिन्सम्बन्धः कर्मभिः कृतः । 
अभिमानात्मकः सोऽपि कममेदादनेकथा ॥ ४० ॥ 
तीत्राभिमानवेलायामीपत्स्पर्शन बुध्यते । 
अन्यचित्तत्ववेलायां इढस्परीमपेक्षते ॥ ४१ ॥ 
स्वझान्पश्‍यन्प्रबोधाय पाणिपेषमपेक्षते । 


~ [a 


सुपुप्तः पेपणाम्यासाद्‌ बुध्यते ्युचितं हि तत्‌ ॥ ४२॥ 
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भी जागनेका कारण है, यही कहना है । अब यह विचारना है कि स्पर्श 
और पेपणमें क्या भेद है, जो स्पर्शसे न उठनेपर पेषणसे उठता ही है। 
इसका विचार आगेके छोकसे करेंगे। उसीसे यह भी स्पष्ट हो जायगा कि 
देह भोक्ता नहीं है, किन्तु उससे अन्य ही भोक्ता है ॥ ३९ ॥ 

'देहादन्यस्य' इत्यादि | देहसे मिन्रका इस देइमें जो संवन्ध है; वह 
कर्मोंसे हुआ है । संवन्ध अभिमानात्मक है; यह मेरा शरीर है, ऐसा जबतक 
आत्माको अभिमान रहता है, तबतक उस शरीरसे उस आत्माको सुख, दुःख 
आदि होते हैं, सुपुत्यादि अवस्थामे वह अभिमान नहीं रहता; इसलिए उस 
अवल्यामें शरीरके सुख, दुःखोंका सम्बन्ध भी आत्मामें नहीं रहता । अभिमान 
कर्मकृत है ॥ ४० ॥ 

'ीत्राभिमान' इत्यादि । तीब्र शरीरामिमानके समय थोड़े स्पर्शेसे जीव प्रबुद्ध 
हो जाता है, अन्यचित्तत्वकालमें अथीत्‌ सुपुत्यादि समयमे उक्त सम्बन्ध नहीं 
रहता। मनका आत्माके साथ सम्बन्ध ही नहीं है, मनका स्वकारणमें लय हो 
जाता है; इसलिए थोड़े स्पर्शमात्रसे सुपुप्त नहीं जागता, क्योंकि स्पर्श वोद्धा तक 
नहीं पहुँचा, इसलिए दृढ़ स्पर्शकी--पेपणकी--आवश्यकता होती है । पेपणसे अधिक 
वेदना होती है । सुपुप्तिसुखहेतु अदष्टसे समुत्थानहेतुके प्रबळ होनेसे सुषु्त पुरुपका 
समुत्थान होता है । समुत्थानके हेतु सुख, दुःख और संबुद्धि प्रभृति माने 
जाते हें। उनके हेतु इष्टाइष्टरूप धमीदि हैं; उनके न्यूनाधिकभावसे उनकी वेदना 
भी भिन्न होती है । यही वेदनाभेद उसके प्रवोधका मूळ कारण है ॥ ४१ ॥ 

उक्त तीत्रातीत्राभिमानभेद॒का मकृतमें उपयोग कहते हें-स्वम्नात' इत्यादिसे । 

स्वमन देखते हुए पुरुपको जगानेके लिए केबल हाथके स्पर्शकी 
अपेक्षा होती है, क्योंकि उस समय इस स्थूल शरीरके साथ मनका 
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देहस्य भोक्‍ततायां तु कस कुत्राऽभिमानिता । 

ततो बोधस्य यैपम्यं किंव स्पशपेपयो! ॥ ४३ ॥ 

करणानामभोकततं प्रत्येक स्व॒त्यसम्भवात्‌ । 

चनु नहि स्मसुमन्येपां शक्तिरिष्यते ॥ ४४ ॥ 
त त जतन त माक मिमी 
सम्बन्ध नहीं है । उस समय स्पर्शमात्रसे स्थूळ शरीरके साथ मनका सम्बन्ध 
हो जानेके कारण उसके द्वारा शरीरके साथ आत्माका भी उक्त सम्बन्ध हो जाता 
है, इसलिए स्पर्शमात्रकी अपेक्षा है । और सुपुप्तके प्रवोधके लिए दृढ़ स्पर्शकी अपेक्षा 
होती है, इसलिए असकृत्‌ पेषण अर्थात्‌ पेपणाभ्यास जो करते हैं, वह उचित ही है । 
सुषु स्थानसे मन आकर जब स्वोचित स्थानमें स्थित होता है, तभी प्रबोध 
होता है, अन्यथा नहीं होता ॥ ४२ ॥ 

'दिहस्य' इत्यादि । यदि देहमें भोक्तृच मानोगे, तो किसका ,किसमें 
अभिमान कहोगे ! देहका देहमें अभिमान ती असम्भव ही है, क्योंकि एक तो देह 
अचेतन है और अभिमान चेतनधर्म है; अतः अचेतनमें अभिमान हो नहीं सकता 
और दूसरे, दूसरे दूसरेको अभिमान होता है, अपनेमें नहीं होता । इसलिए देहसे 
अतिरिक्त ही भोक्ता है, देह नहीं है, इस तात्पर्यसे कहते हैं कि स्पर्श और पेषणके 
बोधमें वैपम्यका क्या कारण है ॥ ४३ ॥ १ 

'करणानाम्‌' इत्यादि । चक्लु आदि प्रत्येक इन्द्रियां भी भोक्ता नहीं हो 
सकती; अन्यथा चक्षु आदिसे अनुभूत पदार्थका चक्षुरादिकी बिगम-दशामे स्मरण 
नहीं होगा; क्योंकि उस समय अनुभविता नहीं है । पर चक्कु आदिकी विगम- 
दशामें भी पूर्वदृष्ट पदार्थका स्मरण होता है, यह स्ीनुभवसिद्ध दै । 

राङ्का--इन्द्रियान्तरसे स्मरण हा सकता है ? 

समाधान---कभी नहीं, अन्यथा देवदत्त द्वारा देखे गये पदार्थका स्मरण 
यशदत्तको भी हो जायगा; पर ऐसा हेता नही, इसलिए जिसको अनुभव होता है, 
उसीको स्मरण होता है; यह नियम सर्वमतसिद्ध है। केवल चक्षुरादि-नाझ- 
दशामें ही उक्त आपत्ति है, यह नहीं, किन्तु उसकी सत्त्वदशानें 'योऽडं चक्षुषा5- 
द्राक्षं सोञहमिदानी स्प्रशामि’ यह अनुसन्धान भी नहीं बन सकता, 
कारण कि दर्शन चक्षुमें है, स्पर्शन ल्वगिन्द्रियमें हे । दोनों ज्ञान एक अधिकरणमें 
हैं नही, जहां जिसको देवदत्तने देखा ही और मैत्रने स्पर्श ही किया वहां तो 
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सङ्घातस्य पराथत्वादभोक्तःबं गृहादिचत्‌ । 
स्थाहविज्ञानमयो भोक्ता म्रोक्तदोपविवजनात्‌ ॥ ४५ ॥ 
= 
दोनोमे से किसीको भी उक्त प्रत्यभिज्ञा नहीं होती, क्योंकि सामाना- 
विकरण्याभावरूप कारण स्पष्ट है । एवं प्रकृतमें भी उक्त अनुसन्धानकी अनुपपत्ति 
होगी और एक शरीरमें अनेक चैतन्योंकी आपत्ति भी होगी, क्योंकि चक्षु ही आत्मा 
है, ओत्रादि नहीं; इसमें कुछ विनिंगमक हा नहीं सकता । अनेक चेतन होंगे 
तो अनेकेन्द्रियजन्य ज्ञान एक समयमें होने रुगेगे । तथा सुषुसि भी नहीं हा 
सकेगी | ,सब सदा एक मत ही रहेंगे, इसमें किसी नियामकके न होनेसे कोई 
देखना चाहेंगी तो कोई सुनना चाहेगी ऐसी दशामें क्या होगा ! सकल विशेष ज्ञानोंके 
उपरमके बिना सुपुप्ति ही असंभव है। और इन्द्रियोंकी अतीन्द्रिय मानते हैं, 
इसलिए ज्ञानादिका प्रतयक्ष भी नहीं ह सकेगा । ्रतयक्षमें महत्वको कारण मानते 
हैं; तथा ज्ञान-क्रिया सकरणिका, क्रियात्वात्‌ , छिदादिक्रियावत्‌ इस अनुमानसे 
ज्ञान-क्रियामे करण मानना आवश्यक है । चक्षुरादि करण यदि उक्त क्रियाके 
कती होगे, तो करणान्तर मानना आवश्यक होगा । ऐसी अवस्थामै लाघवके वदले 
गौरव ही इस पक्षमें है । एक अतिरिक्त आत्मा माननेसे पूर्वोक्त सकळ दोषोंकी 
निवृत्ति अनायाससे हा जाती है, सो न मानकर अनेक इन्द्रियां और अनेक 
आत्मा मानना अनुचित है ॥ ४४ ॥ 

एकएक इन्द्रियमै भोक्तृचका निरास कर उनके समुदायमै भोक्तृत्वका 
निरास करते हे-_'संघातस्य' इत्यादिसे । 

«संघातः परा4:, संघातत्वात्‌ , गृहादिवत”, इस अनुमानसे यह निश्चित हाता है 
कि जो संघात है, वह पराथ होता है; जैसे अनेक पत्थर, काष्ठ आदिके समुदायसे 
निर्मित गृह स्वार्थ नहीं है, किन्तु पराथ हे अर्थात्‌ काष्ठादिसे भिन्न उसके स्वामी देव- 
दत्तादिके लिए है, वैसे ही इन्द्रियादिसमुदाय एक पुरुपार्थसाधनोद्देश्यसे संहन्यमान 
स्वेतर आतमा है; स्वा नहीं है । यदि संघातस्वरूप आत्मा मानियेगा, तो तदर्थ 
नेसे स्वाथ ही दोगा, इस परिस्थितिमँ उक्तानुमानसे विरोध हटाना कठिन होगा । 

शङ्का--उक्त अनुमानसे जो अन्य सिद्ध होगा, वह भी तो संघातात्मक ही होगा 
द्टान्तस्थरमे गृहादि जो देवदत्ताबर्थ हैं, वे देवदत्तादि भी तो संघात ही हैं 
केवळ आत्माके लिए तो गृहादि अपेक्षित नहीं हैं, किन्तु शरीरेन्द्रियादिविशिष्ठ 
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सुखदुःखाबुसन्धान भोगश्चिति स उच्यते | 

न जडेष्विति निर्णीतमन्वयव्यतिरेकतः ॥ ४६ ॥ 
नाऽन्वयो व्यतिरेको वा यद्यप्यद्वेतवस्तुनि । 
ु्युतपत्तिरथाप्याभ्यां भवति व्यावहारिकी ॥ ४७ ॥ 


आत्माके लिए है । और पर भी तो संघातासक ही है, अतः वह भी प्रकु- 
तानुमानके बलसे परार्थक होगा । जिसके लिए वह होगा, वह भी संघातस्वरूप ही 
होगा, क्योंकि व्याप्तिग्रह सव जगह संघातको लेकर होता है जैसे साध्यसाधनमें 
व्यासिग्रह होता है, दृष्टान्तसिद्ध ताइश साधनसे पक्षमें ताइश साध्यकी सिद्धि 
होती है, वैसे ही जो जो साध्य सिद्ध दोगा, वह स संघात्मा ही सिद्ध होगा, उसमें 
पराथकलानुमानसे अनवम्था होगी; इसलिए यह अनुमान आमास है । 

समाधान- ठीक है, उक्त अनवस्था दोपके परिहारके लिए पर असंहत 
ही आत्मा मानना चाहिए, अतएव शरीरेन्द्र्यादिसंघात केवल भोक्ता आत्माके 
लिए है; संहतके लिए नहीं, आत्मा शरीरादिसंधातसे अतिरिक्त है, अतः उक्त 
संघात मी आसा नहीं है, संघातमें भोक्तृत्वका निरास कर विज्ञानमयमें भोक्तृत्व 
कहते हैं । उसमें कारण है उक्त दोषोंकी निवृत्ति । शरीरादिको भोक्ता माननेमें जो 
दोप कहे गये हैं; उनमें से कोई भी दोप विज्ञानमयको भोक्ता माननेम लागू नहीं 
होता; इसलिए यही पक्ष अदुष्ट है ॥ ४५ ॥ 

भुखदुःखा०' इत्यादि । सुख-दुःखादिका साक्षात्कार भोग कहा जाता है; 

` सो जड़ केवळ शरीरादिमें नहीं हो सकता; किन्तु चेतन आत्मामें ही होता है; 

यह निर्णय अन्वय-च्यतिरेकसे शास्त्रकारोने किया हे । केवळ शास्त्रकारोंका ही 
यह निर्णय नहीं है; लौकिक पुरुषोंका भी यही निर्णय है। अचेतनम उक्त भोगकी 
सामग्री ही नहीं रहती फिर भोग केसे दगा ! यह तो अतिस्पष्ट हे कि इन्द्रियादिके 
बिना अनुभव होता ही नहीं, क्योंकि इन्द्रिय ही अनुभवमें करण है । अचे- 
तनमें इन्द्रियां नहीं रहती, अतएव मृत शरीरम कोई भी भोग नहीं मानता; जबतक 
उसमें चेतनत्व है; तभी तक भोग होता है । चेतन्यशून्यदशामे उसमें भोगका 
अभाव सर्वसंमत है ॥ ४६ ॥ 

शङ्का--“नाऽन्वयो' इत्यादि । अद्वैतमतमें आत्मव्यतिरिक्त पदाथ ही जब 
नहीं है तव अन्वयन्यतिरेक केसा ? तत्सत्वे तत्सत्त्वम्‌, यह अन्वय है, तदभावे 
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तदभावः, यह व्यतिरेक है; ये दोनों पदाथ द्वेत होनेपर ही हो सकते हें; 
अद्वेतमे नहीं । अंद्वेतमें तो सब संसार अविद्यासे ब्रह्मं कल्पित हे, वास्तवमें 
प्राणादि भी कुछ नहीं हें, यह माना जाता है । 

समाधान--ठीक हे, पारमार्थिक दूसरा नहीं है, किन्तु कल्पित पदार्थ तो 
मानते ही हैं, इसलिए कल्पिताकल्पितका अम्वयब्यतिरेक कर सकते हो । 

शक्का--कल्पितत्वरूपसे लोकसिद्ध स्वामिक अकस्मितखवरूपसे लोक- 
सिद्ध आकाशादि ये सत्र जड़ हैं, अतः ये स्वत:सिद्ध नहीं हैं, किन्तु आत्म- 
स्वरूप ही हें; अतएव “सर्वे खस्विदे ब्रह्म', 'ऐददात्म्यमिदं स्म्‌? इत्यादि श्रुति भी 
संगत होती है । ब्रह्मक होनेसे फिर भी अन्वय-च्यतिरेक नहीं बन सकता, 
कल्पित मिथ्या है; उसका अन्वय व्यतिरेक हो ही नहीं सकता; क्योंकि स्वाधि- 
करणत्वेनाऽमिमतनिष्ठात्यन्ताभावप्रतियोगित्व मिथ्यात्व हे अर्थीत्‌ अपने आश्रयरूपसे 
अभीष्टमे विद्यमान अत्यन्ताभावका प्रतियोगी मिथ्या है । जहाँ प्रतीत होता है, 
वहीं नहीं रहता तो जहाँ प्रतीत ही नहीं होता, वहाँ कैसे रह सकता है! विना 
सत्ताके अन्वय केसे गृहीत होगा! अकहिंपत आत्मा एक ही है, उसमें सुतरां 
अन्वय-अहण नहीं हो सकता । 

समाधान- पुंग्युपत्ति आदिसे यद्यपि वास्तविक अन्वयव्यतिरेक अंद्वैतमतमें 
नहीं हो सकता, यह सत्य है तथापि कल्पितभेदमूळक व्यावहारिक अन्वय- 
व्यतिरेकमें कोई क्षति नहीं है । 

शङ्का--अन्वय-च्यतिरेकसे आत्मज्ञान यदि अभीष्ट है, तो आत्मबोधक 
वाक्याकी क्या आवश्यकता है : 

समाधान- अन्वय-ञ्यतिरेक पारमार्थिक नहीं है और आत्मा औपनिपद 
माना जाता है, अतः उपनिपद्‌-वाक्यकी आवश्यकता है । 

शङ्का--तो उक्त वाक्यसे ही आत्मतत्त्वकी सिद्धि हो जायगी, एतदर्थ अन्वय- 
च्यतिरेकका प्रदर्शन व्यथ है । 

समाधान--व्यथ नहीं है, वाक्यजन्य ज्ञानमें अयोग्यका ज्ञान प्रतिवन्धक है | 

` उसके निरासके लिए अन्वय-च्यतिरेक अत्यावश्यक है, इस तारपर्यसे कहते हैं-- 

आभ्यामित्यादि | पुंव्युत्पत्तिका अथ है, वाक्याथ ज्ञान अन्वय-च्यतिरेकसे अयोग्यता 
ज्ञान निवृत्ते द्वारा वाक्याथ ज्ञान होता है, अतः परंपरया योग्यताज्ञान भी आत्म- 
तत्त्वके निश्चयम कारण हे । 
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अध्यस्तयाऽपि व्युत्पत्त्या कृत्स्न्रान्तििवत्तते । 

स्वभ्नताडनदाहादिभीत्या स्वमनिवतेनात्‌ ॥ ४८ ॥ 
शङ्का--यदि आत्मज्ञान वस्तुतः वाक्ष्यसे होता है, ऐसा मानते हो, तो वाक्य- 
ज्ञानसे पूर्य जब आत्मज्ञान ही नहीं है, तव अन्वय-व्यतिरेकका ग्रहण ही कैसे होगा ! 
अज्ञातका तो अन्वय हो नहीं सकता । और अन्योन्याश्रय दोप भी उत्तार्थमें हे, 
क्योंकि अन्वय-व्यतिरेकसे वाक्याथज्ञान होगा और वाक्याथ्रज्ञान होनेपर आत्मज्ञान 
होगा, फिर अन्वय-ब्यतिरेक हो सकेगा ! इस कमसे अन्वय-व्यतिरेकसे वाक्याथज्ञान, 
वाक्याथज्ञानसे अन्वय-ब्यतिरेकका अवधारण होता है, अतः अन्योन्याश्रय है । 

समाधान--ससारदशामँ वाक्या्ज्ञानसे पूर्वं भी आत्माका ज्ञान है; क्योंकि 
आत्मा स्वयंप्रकाश है, अतः प्राणिमात्रके प्रवृत्ति आदि अहंकारपूर्वक होते है “मैं 
देखता हूँ, में करता हूँ? इत्यादि । किन्तु स्वाविद्यासे कल्पित शरीर, इन्द्रिय आदि 
अनेक अनात्मवरेके मध्यगत होनेसे वास्तविक विवेक नहीं होता कि यह 
आत्मा है । चिदचित्तादास्याध्याससे पुरुप मूढ हो जाता है, अंतएव शरीर इन्द्रिय 
आदिको आत्मा मान कर “महं गौरः, वधिरः? इत्यादि ब्यवहार करता है। ऐसी 
परिस्थितिमें आत्मवाक्यका श्रवण होनेपर भी विश्वास नहीं होता। इसलिए 
त्वंपदार्थके शोधनके लिए अन्वय-च्यतिरेकके अवधारणकी परम आवश्यकता है । 

शङ्का--आत्मा स्वयंप्रकाश है, ऐसा आप मानते हैं, फिर भी कहते हैं 
कि अन्वय-व्यतिरेकसे आत्मज्ञान होता है। यदि उक्त उपायसे आत्मज्ञान होता 
है, तो आत्मा स्वयंप्रकाश कैसे है £ यदि स्वयंप्रकाश है, तो अन्वय-च्यतिरेक और 
वाक्य-ये दोनों व्यर्थ हैं । 

समाधान--आत्मत्वरूपसे भासमान अनात्म पदार्थोका विक्षेषण करनेके लिए 
अन्त्रय-च्यतिरिक अपेक्षित है और वाक्य अन्वय-व्यतिरेकमें जिसकी कुशल 
बुद्धि है, ऐसे पुरु द्वारा विनिश्चित आत्माका ब्रह्मके साथ ऐक्यबोधन करनेके लिए 
है । आत्मा स्वयंप्रकाश है, अतएव स्वयंसिद्ध है; अतः उसके लिए अन्वय-व्यतिरेक 
तथा वाक्यकी आवश्यकता नहीं हें दोनोंका उपयोग परिनिष्ठित है अथात्‌ त्वमर्थके 
शोधनके लिए अन्वय-उयतिरेक है और ब्रह्मात्येक्यके बोधनके लिए “तत्त्वमसि? 
इत्यादि वाक्य हैं । उन वाक्योंसे जायमान आत्मयथाथज्ञानसे अज्ञानकी निवृत्ति 
द्वारा परम पुरुपाथका प्रकाश होता है, इसलिए दोनों सप्रयोजन भी हैं॥ ४७ ॥ 

रङ्का--“अध्यस्त०' इत्मादिसे । वाक्यज्ञान भी तो अध्यस्त होनेसे 
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अतोऽन्तरयेन विज्ञानमयो भोक्ता$त्र वर्ण्यते | 
चिदन्वयो हि भोग्येषु निखिलेष्वनुभूयते ॥ ४९ ॥ 


अपारमार्थिक ही है और आन्ति तो स्वतः अपारमार्थिक है ही, फिर इनके निवर्त्य- 
निव्तकभावमें क्या मूल है ! झुक्तिज्ञानसे झुक्तिरजतज्ञानकी निवृत्ति तो ठीक 
है, क्योंकि निवर्त्यकी अपेक्षा निवर्तक ज्ञान अधिक सत्तावाळा है । प्रकृतमें तो दोनों 
समसत्ताक हैं, अतः विपरीत ही निवर्त्य-निवत्तकमाव क्यों नहीं होता ? 

समाधान--स्वामिक ताडून, दाह आदिके भयसे जैसे स्वभकी निवृत्ति होती 
है, वैसे ही अध्यस्त उक्त ज्ञानसे कर्तृत्व आदि आन्तिकी निवृत्ति मानी जाती है । 
निवर्तकतामें मूल अधिकसत्ताकत्व नहीं है, किन्तु अन्यूनसत्ताकत्व हे; अतः सम- 
सत्ताक और अधिकसत्ताक दोनोंमें उक्त बीज समान है। इसलिए अन्वय- 
व्यतिरेकसहक्त वाक्यजन्य ज्ञान निखिल आम्तिका निवर्तक माना जाता है। 
विशेष अन्यत्र देखिए ॥ ४८ ॥ 

'अतोऽन्बयेनः इत्यादि । यहां अन्वयसे विज्ञानमय आत्मा भोक्ता कहा 
जाता है । संपूर्ण भोग्य पदार्थामे चितूका अन्वय अनुभवसिद्ध है। भाव यह है 
कि सामास अविद्याका कार्य संसार है । इसकी प्रत्येक वस्तुमं चित्‌का अनुगम है । 
अयं घट इत्यादि घटादिका व्यवहार चिदनुगत ही होता है । अधिष्ठानानुविद्ध ही 
अध्यस्त प्रतीतिका विषय होता है। एवं 'अस्ति भाति प्रियं रूपं नाम च’ इस अमियुक्त- 
वचनके अनुसार तीन सत्ताएँ ब्रह्मकी ही हैं। घटादिमें जो “अस्तित्व” आदिका भान 
होता है, वह अधिष्ठान ब्रह्मका ही अस्तित्व है। अध्यस्तमें अधिष्ठानसत्तासे अतिरिक्त 
सत्ता नहीं सिद्ध होती, “तदनन्यत्वमारम्भणशव्दादिभ्यः' इत्यादि वेदान्तसूत्रमें 
आष्यकारने यही सिद्धान्त किया है। ब्रह्ममे ही जगतका भान होता है। 
तत्‌-तत्‌ आकारवाली वृत्तिसे उपहित चेतन्यसे जगतका प्रकाश होता है ! प्रियत्व 
भी जड़में स्वतः नहीं है, किन्तु ब्रह्मगत ही प्रियत्व अवच्छेदकत्व आदि संबन्धसे 
जड़में प्रतीत होता है । व्यतिरेक भी जहां जो प्रतीत होता है, वहीं “नेह नानास्ति 
किञ्चन! इत्यादि वाक्यसे स्पष्ट ही है । जैसे जिस शुक्तिशकलमें रजतकी प्रतीति 
होती है, उसीमें उसका प्रतिषेध करनेसे व्यतिरेक सिद्ध होता है; इस कारणसे 
आत्मा अव्यमिचारी तथा सवका साक्षी है और अनात्मा व्यभिचारी तथा साक्ष्य 
है; इस प्रकार लोक तथा वेदमें अन्वय-च्यतिरेक प्रसिद्ध है । 
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भोग्यानां व्यभिचारेऽपि भोक्ता त्वव्यभिचारवान्‌ । 
विज्ञानमयता तस्य विज्ञानप्रचुरत्वतः ॥ ५० ॥ 
विज्ञानमन्तःकरणं तस्मिन्नात्मोपभ्यते । 

राहुअन्द्रे यथा तद्वद्विज्ञानमयता तत; ॥ ५१ ॥ 


शङ्का--विज्ञानमयको भोक्ता आप कहते हैं; पर मयद्मत्ययसे विज्ञानका 
विकार विज्ञानमय कहा जाता है; क्योंकि “तत्मकृतिवचने मयद्‌! इस भगवत्या- 
णिनिके सूत्रसे विहित मयद्परत्यय विकार अर्थमें होता है। भोक्ता यदि अनित्य 
है, तो वेदान्तानुशासन ही व्यर्थ है । 

समाधान--यहाँ विज्ञानमयशब्दमें मयट्प्रत्यय स्वार्थे या प्राचुय्यं अर्थमें 
कहा गया है, विकार अथम नहीं; अतः विज्ञानमय आत्मा नित्य भोक्ता है, 
उससे अन्य नहीं ॥ ४९ ॥ 

उसी तात्पर्यका कहते हें--“भोग्यानाम्‌? इत्यादिसे । 

उक्त रीतिसे भोग्य अनात्मवर्गका व्यभिचार ( व्यावृत्ति) हे और 
पदार्थान्तरमे आत्मा अनुवृत्त है अथात्‌ घट, पट आदि अनात्मवर्ग परस्पर 
व्यावृत्त है; किन्तु भोक्ता सर्वत्र अनुवृत्त ही है; कहीं भी उसका व्यभिचार नहीं 
हे । विज्ञानमयता भोक्तामें विज्ञानविकारपयुक्त नहीं है; क्योंकि वह तो कूटस्थ 
नित्य तथा सदा स्वयंप्रकाश चिद्रूप है; किन्तु विज्ञनगराुर््यदिपयुक्त है ॥ ५० ॥ 

शङ्का--आत्मा विज्ञानमय क्यों कहलाता है ? 

समाधान--विज्ञान नाम अन्तःकरणका है । उसीमें आत्माका उपलम्भ 
होता है, इसलिए आत्मा विज्ञानमय कहलाता दै । 

शङ्का-कहींपर आत्मा स्वयंप्रकाश है और उससे अतिरिक्त अन्तःकरणादि 
जड़ अमकाशारमा हैं ऐसा कहते हो। और यहाँपर विज्ञानसे आत्माका प्रकाश 
होता है, ऐसा कहते हो, अतः यह वचन ही अत्यन्त अश्रद्धेय प्रतीत होता है; प्रथम 
तो स्वयंप्रकाशको प्रकाशककी अपेक्षा ही नहीं है। यदि हो भी तो जड़ अन्धकारकी 
क्या अपेक्षा ? वह तो प्रकाशविरोधी है, प्रकाशोपयोगी नहीं है । 

समाधान--हां आपाततः ऐसा ही कहा जा सकता है, परन्तु विचार कॅरने- 
पर तो जो कहा है, वही ठीक प्रतीत होता है । 

शङ्का---कैसे ? 

समाधान- -ाहु पकाशयोग्य है; किन्तु स्वतः अन्धकारके समान उसका 
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स्वाभासवदविद्योत्थवुच्यादिव्यापिविभ्रमात्‌ । 
तादात्मत्वामिमानी सन्नहमित्युपलभ्यते ॥ ५२ ॥ 


0000 किम लक SO 
प्रकाश नहीं होता, चन्द्रादिके सेबन्धसे राहुके स्वरूपका प्रकाश होता है, बैसे ही 
आत्मा स्वतःप्रकाशयोग्य है सही, पर अन्तःकरणके संबन्धसे ही उसका प्रकाश 
होता है; अन्यथा नहीं, यह वस्तुस्वभाव है । 

शङ्का- राहु तमःस्वरूप है तथा चन्द्रम प्रकाशस्वरूप है, इसलिए प्रकाशकके 
संबन्धसे राहुका प्रकाश ठीक ही है । प्रकृतमें अन्तःकरण, तमःस्वरूप होनेसे, 
राहुतुल्य है । उसके संबन्धसे चन्द्रादिका प्रकाश होता है, ऐसा कहिये तो दृष्टान्त- 
दाष्टीन्तिकगे साम्य होता है; परन्तु ऐसा कहना ही असंगत हे । चन्द्रादिका स्वतः- 
प्रकाश प्रसिद्ध ही है; अतः उक्त अर्थमें तो वैषम्य है । 

समाधान-जैसे राहुमें चन्द्रकी किरण प्रविष्ट होती है, उस किरणसे राहु 
और तदवच्छिन्न चन्द्रमण्डलका प्रत्यक्ष होता है, चन्द्रके स्वरूपसे नहीं होता, 
चैसे ही राहुस्वरूप अन्तःकरणगें प्रतिफलित चैतन्यसे आत्मा और अन्तःकरणका 
उपढम्म होता है, पर आत्मस्वरूपसे नहीं होता, अन्तःकरणके स्वभावसे, होता है, 
अतएवतमस्त्वादिके समान आत्मामें कर्तृत्व आदिका भान अवास्तविक है । सारांश यह 
कि आत्मा प्रकाशस्वभाव हे, किन्तु अज्ञानाइत होनेसे प्रकाशित नहीं होता, 
अन्तःकरणमें प्रतिफलित चेतन्भसे आवरक अज्ञानकी निवृत्ति होनेसे प्रकाशित- 
स्वरूप होता है । आत्मस्वरूपमृत प्रकाश अज्ञानका साधक है, अतएव निवर्तक 
नहीं हो सकता । अन्तःकरणप्रतिबिम्बित चैतन्य उसका निवर्तक है, जैसे सूर्थके 
आलोकसे तखका प्रकाश होता है, नाश नहीं हाता; पर सू्थकान्तोपलप्रतिबिम्बित 
उसके आलोकसे तज्नाश होता है, वैसे ही प्रकृतमें भी समझना चाहिए ॥ ५१ ॥ 

(स्वामासव०' इत्यादि । चिदाभासविशिष्ट अविद्यासे समुत्पन्नं बुद्धि 
आदिसे सुख, दुःख, इच्छा, द्वेष, मोह आदि संबन्धकी आन्तिसे “असङ्गो हयं पुरुपः' 
इत्यादि श्रुतिके अनुसार यद्यपि आत्मा--इन विकारोंसे असंबद्ध है, तथापि 
आन्तिवश अपनेको अन्तःकरणके कमसे धर्मवान्‌ मानकर 'सुखी दुःखी 
अहस्‌? इत्यादि प्रकारसे उपलब्धि करता है। अन्तःकरण तादात्म्याध्यास 
होनेसे अन्तःकरणके धर्मोका भी आत्मामें आरोप हुआ है, अतः आरोपित धर्मसे 
अपना उपलम्म करता हे ॥ ५२ ॥ 
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यद्वोपलब्धिमात्रोऽपि विज्ञानाध्यस्तकतताम्‌ । 
प्राप्योपलब्धा स्यात्‌ तेन विज्ञानमय उच्यते ॥ ५३ ॥ 
स्फाटिको रक्ततां प्राप्य जपाङुसुमकरिपतास्‌ । 
यञ्भरागायते तद्ददुपलब्धृत्वमात्मनः ॥ ५४ ॥ 
शङ्का--'यद्ठोपल०' इत्यादि । द्रष्टा इशिमात्रः शुद्धोडपि प्रत्ययानुपञ्यः 
इस योगसूत्रके अनुसार तंथा अद्वैतवेदान्तके अनुसार ज्ञप्तिमात्रस्वरूप आत्मा स्वयं- 
प्रकाश है, उपलब्धिका कर्ता नहीं है, इसलिए अन्य रूपसे भी उपलब्धिका कती नहीं 
हो सकता । कूटस्थ सर्वव्यापक निरवयवमें क्रिया ही नहीं, फिर क्रियाकवृत्वादि तो 
दूर निरस्त हैं, ऐसी स्थितिमें अन्यरूपसे भी उपलब्धिका कती कैसे हो सकता है ! 
समाधान--इसी अभिम्रायसे कहते है “यद्वा' इत्यादि । ठीक है, आत्मा 
उपलब्धिमात्र है, उपलब्धिका कती नहीं है; किन्तु उपलब्धिकर्द अन्तःकरणके 
तादात्म्याध्याससे अपनेमें भी कुत्व मानकर आमा विज्ञानमय कहलाता है । 
असलमें आत्मामें विज्ञानमयशव्दका प्रयोग औपाधिक है, स्वाभाविक या यौगिक 
नहीं है । मयट्मत्यय प्रायः अर्थम है, विकार अर्थमे नहीं है । साक्षिखरूपसे उपलम्म 
आसमाका है, साक्ष्य बुद्रयादिके साथ आध्यासिक संवन्ध भी है । अकारक फल 
स्वरूप है । विज्ञानमानी होकर सत्र बस्तुओंको जानता है, इसलिए विज्ञानमय 
कहा जाता है ॥ ५३ ॥ 

“स्फटिको? इत्यादि । स्फटिक जपाकुसुमके सन्निधानसे रक्त गुण पाकर 
जैसे पद्मराग मणिके समान भासता है; वैसे ही उपलब्धिकतृत्वादि धर्मसे विशिष्ट 
मनके सन्निधानसे वस्तुतः उसके धर्मसे शून्य आत्मा भी तद्धमवानके सहश प्रतीत 
होता है, अपनेको उसके धर्मसे विशिष्ट मानता है । 

शङ्का--स्फटिक तो रूपवान्‌ है, अतः उसमें जपाकुसुमकी छायाके अहणकी 
सामर्थ्य है, इसलिए उसमें आरुण्यका ( रक्तता ) निश्चय हो सकता है । आत्मा तो 
नीरूप ( रूपरहित ) है, उसमें छाया कैसी ! 

समाधान--रूपवानम ही प्रतिबिम्ब होता है, यह नियम नहीं है, क्योंकि नीरूप 
गृह कूप या गृहाद्याकाशमें शब्दका प्रतिबिम्ब्र देखा जाता है, एवं रूपवानका ही 
प्रतिबिम्प होता है, यह भी नियम नहीं है । रूपादिका भी प्रतित्रिम्त्र स्पष्ट ही देखते 
हैं। रूपमें रूप नहीं तथा शब्द रूपवान्‌ नहीं, फिर भी प्रतिबिम्भर कही चुके हें । 
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यद्दोपलभ्यो देहादेविज्ञानेन विवेचितः । 
स्याद्विज्ञानमयस्तेन पुरुषः परिपूरणात्‌ ॥ ५५ ॥ 
अशेषान्कल्पितानेप विज्ञानादीननात्मनः । 
आत्मा पूरयति प्रत्यक सर्पादीन्‌ रशना यथा ॥ ५६ ॥ 
श्रतिः--स होवाचाजातशजुयंत्रेप एतत्सुपोञ्मूद्ध एष विज्ञानमयः 
पुरुष; कैप तदाउभूत्छुत एतदागादिति तदु ह न मेने गागयः ॥ १६॥ _ मेने गाग्येः ॥ १६ ॥ 
अतएव सांख्यायाचाय प्रकृतिमे पुरुषकी छाया मानते हैँ- “तसममातत्सयोगादचेतन 
चेतनावदिव भवति | गुणकर्तृत्वे च तथा कर्तेव भवत्युदासीनः? इत्यादि ॥ ५४ ॥ 
आत्मा विज्ञानमय कहलाता है, इसमें निमित्तान्तर भी कहते हि 
“यद्ठोप०' इत्यादिसे । 
देह, इन्द्रिय आदिसे विज्ञान शब्दित बुख्यादि द्वारा विवेचित--विचार द्वारा 
प्रथकूकृत अर्थात्‌ उससे भिन्नरूपसे अवधारित--आत्मा चूंकि प्रकाशित होता है 
तद्विन्नरूपसे प्रकाशित होता है---, इसलिए भी विज्ञानमय कहलाता है। विज्ञानमयत्वके 
ब्यपदेशमै अनेक निमित्त हैं। समथा औपाधिक ही यह शब्द आसामें है, 
परिपूरणसे पुरुष कहलाता है ॥ ५५ ॥ 
“अशेषान्‌? इत्यादि । जैसे अकल्पित रज्जु कल्पित सपीदिको पूर करती है, 
वैसे ही विज्ञानादि संपूर्ण कल्पित पदार्थोको आत्मा पूर करता है । 
शङ्का- “पुरि शेते इति पुरुषः, ऐसी पुरुपशव्दकी व्युत्पत्ति भाप्यकारने अन्यत्र 
लिखी है । उसकी उपेक्षा कर 'पूरणात्‌ पुरुषः' ऐसी पुरुषशब्दकी व्युत्पत्ति माननेका 
प्रकृतमें अभिप्राय क्या है ? 
समाधान- -प्रत्यगात्माम पूर्णत्वबोधके लिए उसी व्युत्पत्तिमे प्रक्ृत वाक्यका 
तात्पर्य हे । 'स वा अये पुरुषो जायमानः’ इत्यादिसे उपक्रम कर ` नैनेन 
किज्चनानाबृतम' इत्यादिसे पुरुषे पूर्णत्वका निर्णय किया है, इसलिए पणम 
श्रुतिका तात्पर्य है, पुरिशयत्वमे नहीं। सन्दिग्ध शब्दका वाक्यशेषानुसारी अर्थ 
मान्य होता है, यह सर्वसंमत न्याय है । 
सस होवाचाजातशजु० इत्यादि । राजाने गार्ग्यसे पूछा कि पाणिपेषणसे 
पूर्वकालमें यह विज्ञानमय आत्मा कहां सोया था? यह कहां था? पाणिपेषणसे 
कहांसे आया £ गार्ग्यने इसका कुछ उत्तर नहीं दिया, क्योंकि ये दोनों बाते 
उनकी ज्ञात न थीं । 
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यो विज्ञानमयस्तस्य द्रैतधीः स्वझजाग्रतोः । 

अस्ति सुप्तौ तु सा नाऽस्ति स्वमावोऽस्याऽत्र को भवेत्‌ ॥५७॥ 
तस्य स्त्रभावं निर्णेतु सुप्तो काउभूदय पुनः । 

कुत आगादिमं देहमित्येतदिह चिन्त्यते ॥ ५८॥ 


शङ्का--राजाके प्रति गाग्यने अपनेको शिष्य मान लिया था, अतः 
उससे राजाने पूछा ही किस अभिम्रायसे ! 

समाधान--राजाने यह प्रतिज्ञा की है कि आपको ब्रह्मज्ञान करा देंगे । ब्रह्म 
जिज्ञासुओंको उक्तं दो प्रश्नोंका ज्ञान आवश्यक है । ज्ञानामावसे गार्य पूछ 
न सके, यह समझ कर राजाने प्रश्न द्वारा एतद्विषयक जिज्ञासा गाग्येमें उत्पन्न 
कर दी । शाख़्कारोकी यह रीति है कि यदि अज्ञानवश शिष्य अवश्य-ज्ञातव्य 
विषयका प्रश्न न कर सके तो आचार्यको उचित है कि वह स्वयं उस विषयका 
प्रश्नादि द्वारा उत्थान कर व्याख्यान करे अन्यथा प्रतिज्ञातार्थकी सिद्धि न होगी, 
इसलिए गाम्यके प्रश्न न करनेपर भी राजा उस अथेकी विवक्षासे उदासीन न हुए, 
किन्तु स्वयं प्रश्न कर व्याख्यान किया, यह राजाकी कतव्यपरायणता और उदारता 
है । ससुरुंप,अर्थीके प्रति उसके अभीष्ट अभके प्रदानकी प्रतिज्ञा कर उसका प्रदान 
किये बिना नहीं रहते, यह सत्पुरुषोंका ब्रत है अतः सत्पुरुष राजा अकुशल 
गाग्यको समझ कर भी प्रतिज्ञातसे उदासीन नहीं हुए ॥ ५६ ॥ 

“यो बिज्ञान०' इत्यादि । जो विज्ञानमय पुरुप है, उसकी द्वैतविषयक 
बुद्धि स्वम और जाग्रत कालमें सम दै, सुघुसि कालमें नहीं है। अतः यह 
विचारना आवश्यक है कि आत्माका क्या स्वभाव है ! जागदादि कारमं कतुत्वादि 
प्रतीति होती है, इसलिए उसे कतृंत्वादिस्वभाव मानना चाहिए अथवा सुसिदशामें 
कर्तृत्वादि-प्रतीति नहीं होती, अतः सांसारिक सकलधर्मातीत आत्मा है! कतृत्वादि- 
प्रतीति औपाधिक है। उपाधिके सद्भाव कालमें उक्त कतृत्वादि धर्म प्रतीत होते हैं । 
उसकी विगमदशामें नही, इसका निर्णय करते हे तस्येत्यादिसे ॥ ५७ ॥ 

“तस्य? इत्यादि । आत्माके स्वभावका निर्णय करनेके लिये यह प्रश्न 
किया गया है कि सुषुसिकाळमें यह आत्मा कहाँ था और पाणिपेषणके अनन्तर 
कहांसे इस देहमें आया ? इसीका यहां विचार करते हैं, यदि कहीं गया न होता, 
तो विज्ञानस्वभाव आत्मा सुषुसिकारमें भी प्रतीत होता, पर उस काएमें 
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विहायैतच्छरीरं किं सुक्षौ देशान्तरं गतः । 

विनष्टो वाऽथवाऽत्राऽऽस्ते बिशेषज्ञ नवर्जित; ॥ ५९ ॥ 
देहग्राणाविह त्यक्त्वा गच्छेन्निःसाघनः कथस्‌ । 

नाशे बोधः पुनर्न स्यात्‌ न स्थितौ ज्ञानवजेनम्‌ ॥ ६० ॥ 
ज्ञस्वभावोज्त्र तिष्ठेचेदभिमन्येत विग्रहस्‌ । 
औपाधिकोऽमिमानश्चेदुपाधेः क गतिस्तदा ॥ ६१ ॥ 


“न किंचिदवेदिषम्‌! ऐसा अनुभव होता है, जो सुप्तोत्थित पुरुषके उक्त परामशसे 
सिद्ध होता है, इसलिए यह प्रश्न उचित है कि सुषुसिकालमें शरीरमें आत्मा 
रहता है या कहीं चला जाता है ! ॥ ५८ ॥ 

विहायैत०' इत्यादि । क्या सुषु्तिकारमें इस शरीरका त्याग कर आत्मा 
देशान्तरमें चरा जाता है, अथवा उस काएमें विनष्ट हो जाता है, या विशेष 
ज्ञान रहित होकर शरीरमें ही रहता है ? तीनों विकल्पोंमें दोप कहते हैं ॥ ५९ ॥ 

दिहग्राणा०' इत्यादि । देह और प्राण ये दोनों आत्माके देशान्तरगमनमें 
साधन हें । जीवितदशामें देह और प्राणके देशान्तरमें गमन करनेपर आत्मा 
देशान्तरमें जाता है । मरणकालमें यद्यपि देह इसी लोकमें रह जाती है, तथापि 
प्राण लोकान्तरमें चला जाता है; अतः उसके द्वारा आत्मा भी लोकान्तरमें जाता 
है, यह लोकानुभवसिद्ध हे । परन्तु सुषु्िकालमें देह और प्राण इसी छोकमें 
रहते हैं, यह स्पष्ट देखते हैं, फिर निस्साधन आत्मा देशान्तरमें जाता है, यह 
कहना तो सर्वथा उपपत्तिशून्य है, क्योकि कारणके विना कोई कार्थ नहीं होता 
है । यदि हो, तो वह नित्य ही होगा, कार्थ नहीं । द्वितीय विकल्पमे फिर बोध ही 
नहीं होगा । विनष्टका तो प्रत्यागमन नहीं होता और 'नासते विद्यते भावो नाभावो 
बिद्यते सतः' इत्यादि आगमविरोध भी दुष्परिहर होगा । अङ्कताभ्यागम, कृत- 
बिनाश आदि बहुत दोषोंकी प्रसक्ति होगी । स्थितिकस्पमें ज्ञानशून्यत्व ही असंभव 
है, क्योंकि आत्मा ज्ञानस्वभाव है । यदि उक्त समयमें वह शारीरमें रहता है, तो 
विशेष ज्ञान अनिवार्य है ॥ ६० ॥ 

ज्ञस्वमावो०' इत्यादि । ज्ञानस्वमाव आत्मा यदि शरीरमें रहता है; 
तो शरीरका अभिमान अवश्य ही करेगा । “अहं शरीरः? ऐसा अभिमान यदि होगा, 
तो जाग्रादादि अवस्थासे सुषु्ि अवस्थामें सर्वानुभवसिद्ध वेलक्षण्य ही असङ्गतं 


जाग्रत्स्वझाववाझोति शक्षीणकर्मों सुषुप्सति ॥ ६२ ॥ 


हो जायगा। यदि शरीराद्यमिमान औपाधिक है; आत्मनिबन्थन नहीं है, तो जो उक्त 
अवस्थासँ उपाधि कही गई उसीको कहिए कि उसमें कौन उपाधि है : सुषुतिदशामे 
वह कही जाती है; इसीका निर्णय कीजिय्रे यदि हो सके । वस्तुतः मोक्षके 
बिना उपाधिका वियोग होता ही नहीं, इसढिए सुषुसिदशामें आत्माको छोड़कर 
उपाधि अन्यत्र चढी जाती है, यह तो सर्वथा असंभव ही है । तात्पर्य यह है कि 
सकळ धर्मॉसे अतीत युद्ध आत्मतत्त्वके बोधके लिए राजाने गार्यके प्रति दो प्रश्न 
किये कि यह विज्ञानमय आत्मा पाणिपेपणजन्य प्रबोधसे पूर्व कहां सोया था और 
प्रबोधके समय कहांसे आया ? अधिकरण और अपादान- इन दोके विषयमें 
प्रश्न किया, परन्तु गाग्य उक्त प्रश्नोंका उत्तर न दे सके । वस्तुतः इसका उत्तर देना 
अनात्मज्ञके लिए कठिन है । यदि आत्मासे अतिरिक्त अधिकरण या अपादान कहा 
जाय, तो क्रिया-कारक-व्यवहार वास्तविक मानना पड़ेगा। ऐसी परिस्थितिमें 
उदासीन आत्मतत्त्वकी प्रतिपत्ति नहीं हो सकेगी, जो वेदान्तप्रतिपाथ है। अगर 
आत्माको ही अधिकरण और अपादान कहें, तो उक्त व्यवहार ही असंगत है। 
एकमें ही अधिकरणल और अपादानत्व नहीं रहता, क्योंकि अपना अधिकरण तथा 
अपना अपादान लोकमें अपनेसे अतिरिक्त माने जाते हैं; इस गूढ़ अभिम्रायसे यह 
प्रश्न किया गया है । क्रिया-कारकादिव्यवहार अम दै । इसमें प्रमाण है- “यत्र 
्वेतमिव सवति तदितर इतरं पर्ति’ इत्यादि श्रुति। उक्त व्यवहार विद्यादशार्मे 
होता ही नहीं । इसमें प्रमाण है- “यत्र खस सबैमासैवामूतत्केन कं पड्येत! 
इत्यादि श्रुति । 

बाढाकि इसका उत्तर न दे सके, इसलिए राजा स्वयं उत्तर देनेके 
ढिए उद्यत हुए । उन्होंने कहा--पूछनेपर भी आप नहीं समझ सके, तो मैं इसका 
उत्तर कहता हूँ । आप सावधान होकर सुनिये ॥ ६१ ॥ 

(उच्यते! इत्यादि । सुख और दुःखके उपभोगके लिए स्वकृत कमसे जीवको 
जाग्रत्‌ और स्वम- गे दोनों अवस्थाएँ मास होती हें-_स्फुट कमाँसे जामत्‌ सुख 
आदिका अनुभव होता हे और स्वल्प शुभाशुभ कर्मोंसे स्वाभिक सुखदुःख 
आदिका अनुभव होता है । दोनेकि उपमोगजनक कर्मोंका क्षय होनेपर किंवा 


१५७ 
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अक्गियस्याऽप्यवस्थासु सञ्चारो बुद्ध्युपाधितः ! 
घटोपाधिवशाद्यइदाकाशस्य गमागमौ ॥ ६३॥ 
वुद्धेशाञ्जञानकार्यायाः स्थानं हृदयमिष्यपे । 
तत्रेन्ट्रियाणि सर्वाणि बुद्धितन्त्राणि सर्वदा॥ ६४ ॥ 
गोलकेप्वेपु धीस्तानि नाडीभिः कर्मणा चशात्‌ । 
ग्रसारयत्यघिष्ठाय मत्स्यजालकवद्‌ बहिः ॥ ६५॥ 


सौपुप्तिक सुखके अनुकूल कमके परिपाके पुरुष सुषुसिकी इच्छा करता है, इस 
दशामे स्वास्मसुखका अनुभव निर्विकल्पात्मक होता है ॥ ६२ ॥ 

'अक्रिय०' इत्यादि | यद्यपि आत्मा अक्रिय ( क्रियाशून्य ) है; इसलिए 
उक्त दो अवस्थाओंमें उसका स्वतः संचार नहीं हो सकता; तथापि बुद्धिरूप उपाधिके 
संचारसे आत्मामें भी संचारका व्यवहार होता है। इसमें अनुरूप दृष्टान्त देते हैं-- 
तार्किक घट आदिके आकाशको ब्यापक तथा क्रियाशून्य मानते हैं, अतएव 
वस्तुतः आकाशका गमनागमन ( आना-जाना ) नहीं कह सकते, फिर भी घटके 
गमनागमनसे उसके मध्यवर्ती आकाशका औपाधिक गमनागमन कहा ही जाता है । 
एवं आत्माका मी आकाशके समान औपाधिक गमनागमन माना जाता है ॥ ६३ ॥ 

'ुद्धेथाऽज्ञान०' इत्यादि । अज्ञानका कार्य बुद्धि है, इसलिए हृदय बुद्धिका 
स्थान कहा जाता हे; स इन्द्रियां सदा बुद्विके अधीन ही रहती हैं, स्वतन्त्र नहीं 
रहती । बुद्धिसि मनका अहण समझना चाहिए । अथवा इन्द्रियां मनके द्वारा बुद्धिके 
अधीन हैं; अतएव 'बुद्धि तु सारथि विद्वि मनः प्रग्रहमेव च? इत्यादि आप्त वचन 
सुसङ्गत होते हैं । तार्किक भी इन्द्रियोंका अधिष्ठाता मन है, यही मानते हैं। 
'अन्यत्रमना अमूवं नाऽश्रौषम्‌? इत्यादि श्रुति भी इसी अर्थको स्वहस्तगत 
करती है । 'एतस्माजायते प्राणो मनः सर्वेन्द्रियाणि च' इस श्रुतिमें मनकी 
सृष्टिके अनन्तर मनके नियन्त्रणमें रहनेवाली इन्दरियोंकी सृष्टि कही गई है । 
अथवा वुद्धिपद अन्तःकरणपरक है । बुद्धि, मन और अहङ्कार अन्तःकरणके वृत्ति- 
विशेष हैं, इस अर्थमें भी कोई आपत्ति नहीं है ॥ ६४ ॥ 

गोलके०” इत्यादि । धी (मन) स्वङ्कत कर्मवश नाड़ी द्वारा तत्‌-तत्‌ 
गोलक आदिमे स्थित चक्षु आदि इन्द्रियॉमें अधिष्ठित होकर उनंको बाह्य 
विपयोंसे स्व-स्वग्राझ विषयोमें फेलाता है अर्थात्‌ तत-तत्‌ इन्द्रियोसे गृहीत 
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बुद्धावक्षेष चात्माऽयं चिद्रूपः प्रतिबिम्बति । 
ताइगबुद्धीन्द्रियोपाधिर्जागत्यात्मेति गम्यते ॥ ६६॥ 
कर्मेक्षये बुद्धि! सहाञ्ज्ञाने विलीयते । 
चैतन्यग्रतिबिम्बाथ लीयन्ते स्वाश्रयाननु ॥ ६७॥ 
थुतिः--स होवाचाजातशबुयंत्रेप एतत्सुप्तोड्मूथ एप विज्ञानमयः 


होनेवाले बाह्य बिषयोके अहणमें उन्मुख करता है । इसमें अनुरूप दृष्टान्त 
कहते हैं, जैसे जाळ जलमें प्रविष्ट होकर उसमें स्थित मछली आदि जलचर 
जीवॉको बाहर करता है; वैसे ही मन गोलकस्थित इन्द्रियोंकों आह्य विषयदेशमें 
स्थित करता है। इससे इन्द्रियां प्राप्यकारी हैं, यह सूचित होता है। बुद्धि 
और इन्द्रियोंमें प्रतिविम्बित आत्मा इन्द्रिय द्वारा अर्थोपलड्धि करता है । वही 
जागरित अवस्था कहलाती है; अर्थात्‌ बुद्धि और इन्द्रियां सावयव और सक्रिय 
हैं, अतएव उनका अपने-अपने बिषयदेशमें गमन उचित है; किन्तु आत्मा 
निरवयव और निष्किय है, इसलिए वह विषयदेशमें गमन नहीं कर सकता; फिर 
भी अपने अज्ञानसे विशिष्ट व्यक्तचेतन्याभासरूप विशेषधीसे युक्त श्रोत्रादि 
इन्द्रिय द्वारा आह्य शब्द्रादि सब विषयोंको व्याप्त करता है; जैसे सूर्य आकाश 
देशमै स्थित होकर अपनी किरणों द्वारा सकल पदार्थोको व्याप्तःकरते हैं; वैसे ही 
आत्मा भी ज्ञान द्वारा सर्वविषयन्यापक माना जाता है। अतः स्वस्वविषयग्र- 
हणोन्सुख इन्द्रियोपाधिक अवस्था आत्माका जागरित है ॥ ६५, ६६॥ 

'कमक्षये' इत्यादि । जाग्रतूफलके भोगप्रद कर्मोंका क्षय होनेपर बुद्धि 
(अन्तःकरण) इन्द्रियोंके साथ अज्ञानमें लीन हो जाती है । प्रतिबिम्बाश्रय तत्‌-तद्‌ 
इन्द्रियादि वृत्तिका भी लय होना स्वाभाविक है, क्योंकि आश्रयके बिना 
आश्रितका रहना असंभव ही है, वृत्त्यादिका ल्य होनेसे उसमें स्थित 
अतन्यम्रतिबरिम्यका भी लय होता है, इस प्रकार ऐन्द्रियक ज्ञानसे रहित आत्मा 
हो जाता है, यही सुषुप्ति है ॥ ६७ ॥ 

ग्सहोवाचा०” इत्यादि । यह विज्ञानमय पुरुप सुषुप्ति काहमें कहाँ 
था और कहाँसे आया, ऐसा जो प्रश्न पूछा था, उसका उत्तर सुनिये । जहांपर 
यह विज्ञानमय पुरुष सोया था उस काहमें ( सुषुप्तिकालमें ) इन वागादि 
करणोंका विज्ञानसे अथीत्‌ उपाधिभूत अन्तःकरणके स्वमावभूत उपादानं 
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स्तस्मिञ्छेते । 

तदेन्द्रियाणां विज्ञानं धीबिज्ञानेन संयुतम्‌ । 

____ विज्ञानमय आदत्त इति अत्योपचण्वते ॥ ६८॥ _ इति श्रत्योपवर्ण्यते ॥ ६८ ॥ 
अज्ञानसे जनित अन्तःकरणमै अभिव्यक्त चैतन्यामासलक्षण विशेष विज्ञानसे 
विज्ञानको अथीत्‌ वागादिकी स्वस्वविषयगत प्रतिनियत प्रकाशन सामर्थ्यको 
लेकर आत्मा हृदयाकाशमें सोता है । 

शङ्का -आकाशशब्दसे प्रसिद्ध भूताकाशका अहण क्यों नहीं करते ! 
हृदयके मध्यमे भूताकाश भी रहता ही है । 

समाधान- “सता सोम्य तदा सम्पन्नो भवति’ इस श्रुतिमँ परमात्मा ही में 
जीवका शयन कहा गया है । उसके अनुरोधसे यहां भी आकाशशब्दसे पर ही 
आत्मा लेना चाहिए, अन्यथा श्रुतियोंमें परस्पर विरोध हो जायगा । 

शङ्का- अक्नतमै शयन क्या है £ 

समाधान--लिज्ञोपाधिसंवन्धसे उत्पन्न विरोषात्मस्वरूपका त्यागकर स्वाभाविक 
जो अविशेषस्वभाव आत्मा है, उसीमें स्थिति करता है तव आत्मा वास्तविक 
स्वस्वरूपसँ अवस्थित होता है । 

शङ्ा--इसमें क्या प्रमाण है ? 

समाधान--प्रमाण है नाम प्रसिद्धि । जिस कामें वागादि इन्द्रियोंके ज्ञानका 
अहण करता है, उस कालमें उस पुरुषका स्वपिति यह नाम होता है-- 
स्वमासानमपीत्यपिंगच्छति इति स्वपिति इत्युच्यते । 

शङ्का--उक्त नामप्रसिद्धेसि आत्मा संसारधमैसे विलक्षण है; यह तो प्रतीत 
होता है सही, पर इसमें युक्तिं कुछ नहीं है। 

समाधान--इसमें युक्ति श्रुति स्वयं दे रही है-“गृहीत एव प्राणो भवति’ 
इत्यादि । प्राणसे प्राणेन्द्रिय विवक्षित है, मुख्य प्राण नहीं, क्योंकि यह प्रकरण 
इच्द्रियोंका है । वागादिका संवन्थ रहनेपर तदुपाधिक आत्मा संसारधर्मी होता 
हे । सुषुप्तिकालमें उक्त इन्द्रियां आत्मासे उपसंहत हो जाती हैं । उक्त इन्द्रियोंका 
उपसंहार होनेसे, क्रिया-कारकफलके अभावसे, आत्मा स्वस्वरूपमे स्थित होता है, 
यह सुस्पष्ट ज्ञात होता है ॥ 

'तदेन्द्रियाणम्‌' सपरसिकारमे वागादि इन्द्रियोंके विज्ञानको अर्थात्‌ विपय- 


अथम जाह्मणं ] आपाचुवादसहित १२४५ 


भीविज्ञानोपसंहारे विज्ञानमयताक्षतौ । 
निर्षिकारात्मचैतन्यं केबलं परिशिष्यते ॥ ६९ ॥ 


प्रकाशन-सामर्थ्यको विज्ञानमय जीव लेकर सो जाता है यही अुतिने वर्णन 
किया है। 'विज्ञाने” यह तृतीया साहित्यमें है। सुषुप्ति अवस्थामें विशेष 
विपयोंका ज्ञान नहीं होता । इसका कारण इन्द्रियोमें ताइश ज्ञान जननकी 
सामर्थ्यका अभाव है । 'डसका कारण इन्द्रियोंका लय है अथवा जीव विज्ञानसे 
( चिदाभाससे ) इन्द्रियोंकी विषयम्रहणसामर्थ्यको लेकर ब्रह्मरूप आकाशमें सो 
जाता है। इस पक्षमें 'विज्ञानेन' यहां तृतीया करणमें है । जिस प्रकार 
सवर्गविद्यामै 'वायुवीव संवरः! इत्यादिसे प्रथिव्यादि भूतोंका प्रलयकालमें 
वायुमें उपसंहार होता है, वैसे ही अध्यात्म ° 'प्राणो वाव संवगः” इत्यादि श्रतिसे 
वागादि इन्द्रियोंका उपसंहार सुषुप्तिकाल्मे ग्राणमें होता है। सो ठीक 
ही है, क्योंकि कार्यका कारणरूपसे ही उपसंहार हो सकता है, अन्यरूपसे 
नहीं । इन्द्रियोंका माणरुपसे उपसंहार करती हुई श्रुति कार्यका कारणरूपसे 
उपसंहार पक्षका ही समन करती है। भूसविदयाके प्रकरणमें भी नांमसे 
लेकर आशा तकका उपसंहार प्राणमें बतलाया है--भाणे सवै प्रतिष्ठितम! 
इत्यादि वाक्यसे । परन्तु प्राणशब्द वहां मुख्यमाणपरक नहीं दै, किन्तु 
अज्ञातत्रह्मपरक है, वही सबका कारण दै । 'एतस्माज्ायते माणा मनः सर्वेन्द्रियाणि 
च? इत्यादि श्रुति इसमें प्रमाण है । भाणस्तथानुगमात्‌' इस सूत्रमै कथित 
रीतिसे भी प्राणशब्द ब्रह्मपरक है, इसमें विवाद नहीं दै ॥ ६८ ॥ 

'धीविज्ञानम इत्यादि । धी और तजन्य विपयज्ञान--इन दोनोंका उप- 
संहार होनेपर आत्मामें विज्ञानमयता नहीं रह जाती, केवळ निर्विकार आत्म- 
चैतन्यमात्र अवशिष्ट रह जाता है । भाव यह है कि देह आदिके अभिमानी बद्ध 
जीवासमाका असंसारी ब्रह्मे साथ अभेद नहीं हो सकता, इस शंकाकी निदृत्तिके 
ठिए तत्पदा जीवका परिशोधन करते हैं । जीव कतृत्ब आदि विज्ञानसे विशिष्ट है, 
अथवा उससे शून्य £ अन्वय-व्यतिरेकसे जीव कतृत्व आदि विज्ञानसे शून्य है, यही 
पक्ष सयुक्तिक है । जाग्रत्‌ और स्वप्नमें यपि विज्ञानमय आत्मा प्रतीत होता है, 
तथापि सुपुतिमें आत्माके रहनेपर भी विज्ञानमयताकी मतीति नहीं होती; इसलिए यह 
सुखसे जाना जाता है कि आत्माका विज्ञानमयता स्वभाव नहीं है, वह तो 
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एतदेव विवक्षित्वा प्रतिपादयति श्रतिः । 
एपोऽन्तहृदयाकाशस्तस्मिञ्छेत इतीदृशी ॥ ७० ॥ 
बुद्धिहदयशव्देन हृन्निष्ठत्वाद्विवश्ष्यते । 
आसमन्तात्काशतेब्यमित्याकाशो्त्र चिद्वपुः ॥ ७१ ॥ 


मन आदि उपाधिवशसे होता है। अतएव सुषुप्तिदशामें जब मन आदि 
उपाधियोंकी निव्वत्ति हो जाती है, तव स्वतः निर्विकार चिद्रूप आत्मा सकळ 
सांसारिक धर्मोसे रहित ही माना जाता है, अन्यथा सुषुप्तिमें भी विषयके अभानकी 
प्रसक्ति हो जायगी, निर्विकार चिद्रूय जीवात्मा तथा ब्रह्म ये दोनों हैं, इसलिए 
अभेदमें कोई वाधक नहीं है । 

शङ्ा-जीवातमा ब्रझके समीन कूटस्थ चैतन्य स्वरूप है, तो जागर आदि 
दशामें कतृत्वादि ज्ञान उसमें क्यों होता हे ! 

समाधान--बोघैकरस आत्माका स्वरूप ज्ञान कूटस्थ तथा अव्यमिचारी 
है, परन्तु देहादिमें आत्माकी आन्ति होनेसे अविवेकियोंकी आत्मामें भी कतुत्व 
आदि बुद्धि होती है, आत्मविद्यासे कार्यकारण दोनोंकी निश्ृत्ति होनेपर 
अपूर्वाद्यामभावसे आत्मामें आत्माको देख सकते हैं॥ ६९॥ 

“एतदेव' इत्यादि । जीवत्रहैक्यक्री विवक्षासे श्रुति मतिपादन करती है 
कि यह आत्मा हृदयाकाशमें सब कार्योको समेट कर सोता हे । भाव यह है 
कि य एषोऽन्तहृदय आकाश०' इत्यादि श्ृतिमें 'य एष’ इन दो पदोंका उपादान 
जीवत्रहैक्यका बोधन करनेके लिए किया गया है । 'य शब्दका अर्थ 
स्वम्रकाश है । यही अथ 'तत्त्वमसि' इस वाक्यमें स्थित "तत्‌? शब्दका है, वही 
स्वप्रकाश अरोक्षाचुभवस्वभाव एप शब्दका है, जो ब्रह्मस्वरूप हे । 'य एप! 
ये दोनों समानविभक्तिक नाम. हैं, अतः दोनों पदाथीका अभेदान्वय होता है । 
अमेदका तात्पर्य ऐक्यमै है, अतएव 'अन्तहददये' यह भी कहा । आत्माकी 
उपलब्धि प्रायः हृदयमें होती है, इसलिए हृदय स्थान कहा गया है और 
यही स्थान ब्रह्मका भी शाख्रमें बतलाया गया है, दहरविद्यामें यह अतिस्पष्ट 
है । अतः दोनोंका स्वरूपतः और स्थानतः ऐक्य ही अनुकूल है, इसी बोधके लिए 
हिद॒येञन्तत्रह्म' इत्यादिसे ब्रह्मका स्थान हृदय कहा गया है ॥ ७० ॥ 

'बुद्धिहेदय०! इत्यादि । तात्स्थ्यसे हृदयशब्दसे हृदयस्थ बुद्धि विवक्षित दै, 
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वुद्धेरन्तः प्रतीचोऽन्यो नाऽ्थः सम्भाव्यते यतः । 
तस्मादाकाशशब्देन प्रत्यगात्मेह गुह्यते ॥ ७२ ॥ 

इसलिए हृदयशब्दका औपचारिक प्रयोग बुद्धिमें है । आकाशशब्द यद्यपि 
रूढ़िसे भूताकाशमें प्रयुक्त होता है, तथापि उसका यौगिक प्रयोग अमे भी होता है | 

क्योंकि काश दीप्तौ धातुसे आसमन्तात्‌ काशते इस व्युत्पत्ति द्वारा निष्पन्न 
आकाशशब्द चेतन्यरूप ब्रह्मा वाचक है। आलाम बुद्धिस्थत्व प्रसिद्ध ही है, 
अतः ब्रह्म भी बुद्धिस्थ है, ऐसा कहनेसे दोनोंका ऐक्य सिद्ध होता है, इसीलिए 
हृदयशब्दका पुण्डरीकाकार मांसखण्ड जो मुख्य अर्थ है, उसका त्यागकर 
“ढियांगाइलीयसी' इस न्यायका भी अनादर कर विवक्षितार्थकी सिद्धिके लिए 
अमुख्यार्थका अहण किया गया है । 

शङ्का- जीवत्रक्षैक्यका तात्पर्य दोनोके तादात््यमें है, अथवा ऐक्यमें ! 
प्रथम पक्षमें दोनोंका भेद मी सिद्ध होगा, क्योकि तादात्म्य भेदघटित होता है, 
सो अद्वैतवेदान्तियांको इष्ट नहीं है, द्वितीय पक्षमें पदान्त व्यथे है । 'य' और 
“एतद? इन दोनोंका अथ एक ही है सो एक ही पदसे प्रतीत हो गया, 
इसलिए पदान्तर अनावश्यक है । 

समाधान--दोनोंका अर्थ एक ही है; लेकिन व्यावत््य भिन्न-भिन्न हैं 
इसलिए उभयका उपादान आवश्यक है। जैसे घटाकाश और महाकाश इन 
दो पदोंसे एक ही अर्थका अभिधान होता है, परन्तु व्यावर्त्यं भिन्न-भिन्न है, 
घटाकाश कहनेसे महाकाशकी व्यावृत्ति होती है और महाकाश कहनेसे 
घटाकाशकी व्यावृत्ति होती है, वैसे ही प्रकृतमें स्वप्रकाशसे अस्वप्रकाशकी 
व्यावृत्ति और प्रत्यग्‌ आत्मासे अनात्माकी व्यावृत्ति होती है, इसलिए 
दोनोंका उपादान युक्तियुक्त है। अतः “सत्यं ज्ञानमनन्तं अह’ इत्यादि 
श्रुतिमें सत्यादि पदोंका उपादान सुसङ्गत होता है, अन्यथा वहाँ भी अन्य पदका 
उपादान व्यर्थ हो आयगा, “तदादाय आकाशे शेते! इस कथनसे जीवत्रक्षेक्य- . 
बुद्धि सिद्ध होती है ॥ ७१ ॥ 

भूताकाशरूप युख्याथका त्याग कर आकाशशळ्द चित्रक है, इसमें कारण 
कहते है- -बुद्धेरन्त!' इत्यादिसे । 

बुद्धिकि भीतर प्रत्यग्‌ आत्मासे अतिरिक्त किसी अन्य पदाथकी स्थिति 
असंभव है; इसलिए योग्यतावश आकाशशब्दसे ब्रह्म ही प्रङतमें विवक्षित दै । 
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य्न्य््य्य्त्र 


प्राणादीनां यतो जन्म वक्ष्यते प्रत्यगात्मनः । 
तस्माच्चाऽऽकाशशब्देन ब्र्मैवाऽत्राऽभिधीयते ॥ ७३ ॥ 
अधिष्ठानत्वमन्तस्त्वमपरिच्छिन्नवस्तुनः । 
अन्तर्वहिविकारोज्ये न सुंख्य उपपद्यते ॥ ७४ ॥ 


झङ्का-न्रहमके समान भूताकाश भी बुद्धिके भीतर रहता है, क्योंकि 
भूताकाश भी उसके समान व्यापक है । 

समाधान--हां, आकाश भी सवगत है, किन्तु आकाशशब्दसे उक्त 
आमाका उसके आगेके वाक्यमै स्थित “एतत्‌? शब्दसे परामश कर उसीसे 
प्राणादिकी उत्पत्ति बतलाई गई है--“एतस्माजायते प्राणो मनः सर्वेन्द्रियाणि चः 
इत्यादि । अतः आकाशशब्दसे ब्रह्म ही प्रकृतमें ग्राह्म है, ब्रह्म हीसे सकल संसारकी 
उत्पत्ति मानी जाती है । “सर्वाणि ह वा इमानि भूतानि आकाशादेव समुत्पचन्ते’ 
इत्यादि श्रतिमें स्पष्ट ही आकाशशब्दसे ब्रह्मका अभिधान माना जाता है। 
अन्यथा सर्वशव्दकों संकुचितवृत्तिक मानना पड़ेगा, कारण कि सव मूतोंमें आकाश भी 
आता है । आकाशकी उत्पत्ति आकाशसे नहीं हो सकती, इसलिए आकाशसे अन्य 
मूतेकि तात्यर्यसे सर्वशव्दका प्रयोग करना पड़ेगा, असंकुचित वृत्तिसे अर्थ 
हो सकनेपर संकुचित वृत्तिसे अथ करना अयुक्त है । एवं “आकाशो हि नाम- 
रूपयोनिवेहिता! इस श्रुतिमें नामरूपात्मक सृष्टिका निवीहक जो आकाश 
बतलाया गया है, वह ब्रह्म ही हो सकता है, अचेतन भूताकाश नहीं । “सता सोम्य 
तदा सम्पन्नो भवति’ इस श्रुतिसे सुषुप्तिदशामे जीवकी ब्रह्मसम्पत्ति स्पष्ट कही 
है, अतः ब्रझ्ाकाशसे अतिरिक्त आकाश यहाँ अभीष्ट नहीं है । 

“ग्राणादिना' इत्यादि । चूँकि ब्रह्मे ही प्राणादिकोंका जन्म है, इसलिए 
आकाशशब्दसे ब्रह्म ही यहां कहा गया है ॥ ७३ ॥ 

“अधिष्ठान०” इत्यादि । 'य एषोऽन्तहृदय आकाशस्तस्मिन्छेते’ इस 
अजतिवाक्यसे सब पदाथौका उसमें अधिष्ठानत्व और सवीन्तरत् कहा गया है । 
तथा 'एतस्मादात्मनः सर्वे प्राणाः सर्वे लोकाः इत्यादि वाक्यसे ( अन्तः ) प्राणादिका 
और ( वहिः ) लोकादि विकारका हेतुत्व आगे कहा जायगा । ये सव आकाश- 
शब्दके मुख्य अर्थ भूताकाशमें नहीं घट सकते, इसलिए आकाशशब्द ब्रह्मपरक 
है, यहीं अर्थ उचित है ॥ ७४ ॥ 


प्रथम ब्राह्मण ] भाषानुवादसहित १२४९ 


सय 


पराक्ग्रमेयभूमिभ्यो मनसि व्युत्यिते सति । 
अनन्यब्रोधप्रात्यक्षाय एप इति भण्यते ॥ ७५ ॥ 
स्वतोऽवगमरूपेऽस्मिन्‌ कूटस्थे निदयात्मनि | 
कात्स्न्यैनाञ्चस्थितिमोक्तु; शेत इत्यभिधीयते ॥ ७६ ॥ 
घटभज्ञे यथा5ञ्काशो महाकाशान्न भिद्यते । 
विज्ञानलोपे विज्ञानमयस्येव परात्मता ॥ ७७॥ 


(प्राक०' इत्यादि । “पराञ्चि खानि व्यतृणत्‌ स्वयम्भू इत्यादि श्रुति द्वारा 
उपदिष्ट प्रकारसे मन आदिकी स्वतः प्रवृत्ति परागूविषयमें ( आत्म-व्यतिरिक्त 
विपयमे ) होती है; यह ज्ञात होता है । यह केवल श्रुतिगम्य ही नहीं है, किन्तु 
सर्वोनुभवसिद्ध भी है । मनको अन्वय-व्यतिरेक द्वारा वाह्य विपयोसे अळ्गकर जब 
आत्मविषयमें लगाया जाता है, तब तदेकतान इष्टिसे निरुपाधिक स्वप्रकाशानुभवस्वरूप 
आत्मा प्रतीत होता है; यही “य? और “एप' शब्दसे कहा जाता हे । यह अर्थ 
विद्वानोंके अनुभवका अनुसरण करनेवाला दै, अतः अनन्यबोध स्वप्रकाश अपरोक्ष 
चिदात्माके ज्ञानके लिए 'य' और “एप! यों प्रत्यक्षाथक दो पदोंका प्रकृतमें प्रयोग 
किया गया है ॥ ७५॥ 

शयनशब्दका अर्थ कहते हे--'स्वतो? इत्यादिसे । 

स्वयंप्रकाश वोधस्वरूप कूटस्थ अद्वितीयातमामें सवोत्मरूपसे भोक्ता जीवका 
अवस्थान ही शयन कहलाता है। सुषुसि अवस्थामें जीव ब्रह्मसे अभिन्न है, इसलिए 
सुषुप्तिमें शरीराभिमानसे होनेबाले सांसारिक सकल सुख, दुःख आदिकी निवृत्ति 
हो जाती है। चूंकि 'सुखमहमस्वाप्सम्‌? ऐसा जागनेपर पुरुपको स्मरण होता है, इस- 
लिए सुषुस्तिमें आत्मस्वरूपभूत सुखका निर्विकल्पक अनुभव होता है ॥७६॥ 

'घटभङ्गेः इत्यादि । जैसे घटके नष्ट होनेपर घटावच्छिन्न आकाश 
महाकाशस्वरूप हो जाता है, उससे भिन्न नहीं होता और जैसे विज्ञानका लोप 
होनेपर विज्ञानमय आत्मा परमात्मस्वरूप हो जाता है, उससे भिन्न नहीं हता । 
वास्तवमें उन दोनोंका भेद विज्ञानोपाधिप्रयुक्त ही है । धटाकाश महाकाशसे भिन्न 
नहीं है, किन्तु जब घटादिरूप उपाधिका भेद रहता है, तब उक्त उपाधिमेदप्रयुक्त 
ही घटाकाशसे महाकाश भिन्न है, यह व्यवहार होता है, वैसे ही प्रकृतमें भी वस्तुतः 
जीव और ब्रहमें भेद नहीं है, पर उपाधिदशामें उनके भेदका व्यवहार होता है, 
अतः वह उपाधिनिवन्धन है, स्वतः दोनोंमें भेद नहीं है ॥ ७७ ॥ 


१ hy द 
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देहाद्यध्यक्षतां हित्वा सुभौ स्वात्मनि वर्त्तते । 
इत्येतत्साध्यते श्रत्या समाख्यायाश्र युक्तितः ७८ ॥ 
स्वप्रस्य स्वपितीत्येपा समाख्या सर्वेसम्मता । 
निरुक्तिमाहुइछन्दोगाः स्वमपीत इतीडशीम्‌ ॥ ७९ ॥ 
अतः समाख्यया सुप्तौ स्वामाविक्यात्मना स्थितिः। 
युक्तिश्रोपाधिसंहारः संसारित्वनिइत्तये ॥ ८० ॥ 
'देहाद्यध्यक्षताम' इत्यादि । 
शङ्का- सुषुप्ति अवस्थामें जीव ब्रह्मसे अभिन्न होता है, ऐसा यदि मानो, 
तो उसी कालमे मुक्ति होनी चाहिए, क्योंकि निरुपाधिस्वरूपसे आत्माका अवस्थान 
ही मुक्ति है, उससे अतिरिक्त नहीं है; फिर उसके लिए श्रवण, मनन आदिका 
विधान ही व्यथ है और पुषुप्तिके अनन्तर किसीकी मुक्ति होती भी नहीं, 
क्योंकि सुप्तोत्यित पुरुष पूर्ववत्‌ संसारी ही देखा जाता है । 
समाधान--ठीक है, किन्तु यहां देहद्ययामिमानराहित्यमात्रसे जीवब्रह्मका अभेद 
विवक्षित है, इसी तात्पर्यसे कहते हैँ--देहादिकी याने देह, इन्द्रिय, मन, प्रभृतिकी 
अध्यक्षताका त्यागकर सुषुप्तिकालमें विज्ञानमय आत्मा स्वात्मस्वरूपमें अवस्थित होता 
है। इसी बातको 'तानि यदा यृहाति! इस श्रुतिसे भी सिद्ध करते हैं एवं 
स्वपितिसमाख्या द्वारा और युक्तिसे मी उक्ता्थकी सिद्धि करते हैं ॥ ७८ ॥ 
“स्वप्नस्य' इत्यादि । स्वम्नकी स्वपिति यह समाख्या “सर्वसम्मत है । 
यौगिक शब्दको समाख्या कहते हैं अर्थात्‌ जिसके अथैका व्युत्तत्तिसे बोध हो, 
जैसे कती, भोक्ता इत्यादि । एवं स्वपितिका निर्वचन 'स्वमपीत' इत्यादिसे पूर्वमें 
कह चुके हैं । छन्दोगोंने भी निर्वचन कहा है । 
शङ्का--क्या निर्वचन कहा है ! 
समाधान--स्वमपीतः” ऐसा निवचन कहा है । अपीतशब्दका अर्थ ल्य है, 
अतः सुषुप्तिमें आत्मा छीन होता है, यह फित होता है । यद्यपि आत्मा नित्य 
है, अतएव उसका वास्तविक ल्य नहीं हो सकता, फिर भी अभेदसे अवस्थान- 
मात्रके तात्प्य्यसे लयका प्रयोग किया गया हे ॥ ७९ ॥ 
“अतः समाख्यया’ इत्यादि । अतः याने सुषुप्तिकालमें स्वपितिसमाख्यासे 
आत्माका अनौपाधिकरूपसे अवस्थान सूचित किया गया है । उपाधिका-- 
इन्द्रिय आदिका--उपसंहाररूप युक्ति संसारधर्मकी निवृत्तिके लिए कही गई है 
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वागाद्युपाधिसम्वन्थात्‌ संसारित्वमिवेष्ष्यते । 
ते तृपसहृताः सवे ततोऽसंसारिताऽऽत्मनः॥। ८१ ॥ 


श्रतिः--तानि यदा ग्रह्मात्यथ हेतत्युरुपः स्वपिति नाम तद्गृहीत एव 
प्राणो भवति, ग्रहीता बाग्गृहीत श्रोत्रं ग्रहीत मनः ॥ १७ ॥ 


अन्वयव्यतिरेकसे क्रत्व आदि सांसारिक धर्मोंका भान इन्द्रियादि उपाधियोंकी 
समवधानदशामें ही होता है, असमवधानदशामे नहीं होता; इसलिए 
“तदागमे हि इस्यते? इस न्यायसे उक्त धर्म उपाधियोंके ही हैं और उपाधिधर्म 
आत्माके नहीं हैं, यह निश्चित किया गया है ॥ ८० ॥ 

“वागाद्युपाधिसम्वन्थात इत्यादि । . वाकू आदि इन्द्रियरूप उपाधिके 
संबन्धसे जाग्रत्‌ और स्वभ्न अवस्थामै कर्तृत्व, भोक्तृत्व आदि संसांरधमाकी 
आत्मामें प्रतीति होती हे । उक्त अवस्थामै 'अहं कत्ती’, 'अहं मोक्ता', यह अभिमान 
आत्मामें होता है और युपुप्ति-दशामँ उक्त उपाधियोंका सेस्काररूपसे अपने 
कारणमें अवस्थितिरूप उपसंहार होता है, अतः आत्मामें स्पष्टरूपसे असंसारिताका 
अनुभव होता है, अतएव 'न किद्चिद्वेदिषम! ( मैंने कुछ नहीं जाना ), ऐसा 
जागनेपर पुरुषको स्मरण होता है । यद्यपि उपाधिकी अनुपसंहारद॒शामें वास्तविक 
कर्तुत्व आदि आत्मामे नहीं हैं, किन्तु जैसे जपाकुसुमके सन्निधानमात्रसे रंफटिकर्मे 
रक्तिमाकी प्रतीति होती है, वैसे ही उक्त धर्मवाले चित्तके सन्निधानसे 
संसारधर्मकी आत्मामें प्रतीति होती है; इसलिए आत्मा उक्त धर्मवाला नहीं कहा 
जा सकता, तथापि अविवेकियोंको ताहश प्रतीति होती है, इस अर्थको स्फुट 
करनेके लिए “धर्मवानिव” यहाँ 'इव' शब्दका प्रयोग किया गया है ॥ ८१॥ 

“तानि यदा गृह्माति’ इत्यादि श्रुति। जिस कामे पुरुप वागादि विज्ञान- 
साधन इन्द्रियोंका अहण करता है; उस कालमें [ यहाँ “पुरुपः! यह प्रथमा पष्ठीके 
अथम है, “व्यत्ययो बहुछम्‌' यह अनुशासन भी है ] पुरुपकी 'स्वपिति' ऐसी 
समाख्या ( नाम ) होती है अर्थात्‌ 'स्वपितिः इस यौगिक नामसे पुरुष प्रसिद्ध होता 
है । तत---तदा--याने स्वापकालमे प्राण भी गृहीत ही हो जाता है । 

शङ्का- प्राण तो उक्त समयमें गृहीत नहीं हो सकता, क्योंकि उसका श्वास- 
प्रधासरूप ब्यापार निरन्तर जारी रहता है, अतएव उसे अनस्तमिता देवता? 
पूर्वमें कहा है । 
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सुप्तौ क्ाऽभूदितिम्रश्नो यः स एवं विचिन्तितः । 
तेनाऽसंसारितैतस्य स्वभाव इति निश्चितम्‌ ॥ ८२॥ 

समाधान- सत्य है, यहां प्राणशब्द मुख्य प्राणका वाचक नहीं है; किन्तु 
इन्द्रियोंके मकरणके अनुसार भ्राणेन्द्रियका वाचक है । “वाक्‌? शब्द कर्मेन्द्रियोंका 
उपलक्षण है । वागादि कर्मेन्द्रियाँ भी गृहीत हो जाती हैं । रत्र, मन आदि सत्र 
गृहीत हो जाते हें । इस अन्वय-ब्यतिरेकसे आसाम वागादि उपाधिसे संसारित्व 
और युक्तितः पारमार्थिक असंसारित्व है, ऐसा स्पष्रूपसे प्रतीत होता है ॥ १७॥ 

(सुप्तौ? इत्यादि । राजाने वालाकिके प्रति जो यह प्रश्न किया था कि 
धुषुप्तिकालमें आत्मा कहां है ! उस प्रश्नका विचार हो गया । उक्त प्रश्नके 
विचारका परिणाम यह हुआ कि आत्मा असंसारिस्वभाव है, यह स्पष्रूपसे 
निश्चित हुआ । अनेक उपाधियोंके सन्निधानसे प्रतीयमान विविध धर्म वस्तुतः 
किसमें हैं, इसका विवेक विइलेपणके बिना नहीं हो सकता । और प्राकृतिक 
पदार्थोके विश्लेषणके उपायसे चिदचित्का विश्लेषण ठीक नहीं होता, इसलिए 
स्वप्ताइवस्थारूप विश्लेषणका उपाय परमदयाछ परमात्माने ही स्वयं कर 
दिया है । केवळ जिज्ञासुओंका उसके द्वारा लाम उठानामात्र कर्तव्य है । यह विवेक 
मनुष्ययोनिमें ही हो सकता है, अन्य योनिमें नहीं हो सकता। यदि अधिकारी 
उसके द्वारा आत्मतत्तका विवेक न करे, तो उसका दुर्भाग्य है; ईश्वरने तो 
बन्धसे मुक्त करनेका उपाय बन्धके साथ साथ कर ही दिया है, इस विषयका 
विशेष विस्तार अन्यत्र है । 

शङ्का-स्वम्नमें सव इन्द्रियोंका वियोग होनेपर भी आत्मामें सुखादिका 
अनुभव होता है; इसलिए संसारित्व औपाधिक कैसे कहते हो; मन इन्द्रिय 
नहीं है, अतः उसका संवन्ध रहनेपर भी इन्द्रियोंका उपसंहार माननेमें कोई 
क्षति नहीं है । 

समाधान-स्वममें जो सुख, दुःख आदिस्वरूप संसार आत्मामें प्रतीत 
होता है, वह मिथ्या है, आत्माका वस्तुतः न स्वाप है, न प्रबोध है; किन्तु 
आतमाकी अविद्यासे ही जाग्रत्‌, स्वम और सुषुप्ति आदि अवस्थाएँ हैं, क्योंकि 
“असङ्गो ह्ययं पुरुप इस श्रुतिसे ज्ञात होता है कि असङ्ग आत्मामें जाग्रदादि 
अवस्थाओंका सङ्ग नहीं हो सकता, अतएव “स्वभावस्तु प्रवर्तते! इत्यादि भी उसके 
पोषक वचन हैं; स्वभावशब्दसे प्रकृतमें अविद्या विवक्षित है ॥ ८२ ॥ 
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विकल्प एप भूतानामविद्यारात्रिञ्ञायिनाम्‌ ॥ ८३ ॥ 
चित्तसम्मोहमात्रेऽरिंमह्लोकोऽयं परिखिद्यते । 
दिड्झोहाकुलविज्ञानो नष्टमागे इवाऽघ्वगः ॥ ८४ ॥ 


“सुप्त; इत्यादि । “सोया है, जागा है, स्वम देखता है” इत्यादि व्यवहार 
अविद्यारूपी निशामें सोनेवाले अविद्यापरायण पुरुषोंका विकल्पमात्र है अर्थात्‌ “शब्दः 
ज्ञानानुपाती वस्तुशून्यो विकल्पः? इस योगसूत्रके अनुसार आकाशपुष्प आदिके परत्ययके 
समान वस्तुशुत्य प्रत्ययमात्र है, तीन अवस्था नही हैं। अतएव स्थावर, जङ्गम आदि 
जो कुछ संसार देखते हो, वह सब मायामात्र है । जैसे रज्जुमे सर्प प्रतीत होता है, 
चैसे ही ब्रह्मं जगत्‌ प्रतीत होता है । रज्जुके समान प्रकृतमें पर तत्त्व हन ही है, 
निरधिष्ठान अम नहीं माना जाता, अतः तत्त्वका भी निर्देश किया ग्रया है ॥ ८३॥ 

“चित्त०' इत्यादि । संसार केवल चित्तके संमोहसे हुआ है, वास्तविक नहीं 
है, डोक अर्थात्‌ प्राणिसमुदाय व्यथ ही संसारसे खिन्न होते हैं । दिड्मोह-- 
दिशामें अम -होनेपर जैसे पथिक गन्तञ्य मागका परित्याग कर यत्र-तत्र पर्येटन.कर 
परिश्रान्त होता है और गन्तव्य स्थरूमें न पहुँचकर ऐसी जगह पहुँच जाता है, 
जहाँ अनेक प्रकारके कष्ट भोगने पड़ते हैं, वैसे ही संसारी पथिक आन्तचित्त 
होकर गन्तव्य परम पदको न पहुँचकर संसारस्थ अनेक योनियोंमें प्रविष्ट होकर 
विविध दुःखोंका अनुभव करता है । विचार कर देखनेसे संसार और स्वममे 
कोई अन्तर नहीं है । अज्ञानसे बन्ध और ज्ञानसे मोक्ष होता है, यह अद्वेत 
वेदान्तका सिद्धान्त है । 

शक्का--आत्माको आप स्त्रयंमरकाश मानते हैं, उसमें बिरोधी अज्ञान तो 
ह ही नहीं सकता, किन्तु ज्ञान ही हो सकता है, अतः मोक्ष ही हाना चाहिए, 
बन्ध क्यों हुआ ! 

समाधान--भगवानने स्वयं अपने श्रीमुखसे गीतामें इसका उत्तर दिया है--- 

न मां दुप्कृतिनो मूढाः प्रपद्यन्ते नराधमाः 
माययाऽपहृतज्ञाना आसुरं भावमाश्रिताः । 
देवी ह्येपा गुणमयी मम माया दुरत्यया 
मामेव ये प्रपद्यन्ते मायामेतां तरन्ति ते ॥ 
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इति प्रपञ्चमिथ्यात्यं विस्पष्टयितुमञ्जसा | 
महाराजाद्यः शरुत्या लोकाः स्वाझा उद्राहृताः॥ ८५ ॥ 


श्रतिः स यत्रैतत्स्रप्न्यया चरति ते हास्य लोकास्तदुतेव महाराजो 


मायासे पार पानेका उपाय भगवानले स्वयं कहा है--मत्मपत्ति अर्थीत्‌ 
मेरी ( भगवानकी ) मापि । 

झङ्का--भगवस्रासिका उपाय क्या है ! 

समाधान--यह सब जगत्‌ सत्यज्ञानादिलक्षण ब्रह्म ही है; अतिरिक्त 
नहीं है, इसीकी वैराम्यादिःपुरःस्सर निरन्तर भावना करनी चाहिए । इस भावनाके 
परिपाकसे आखैकत्वकी प्रतिपत्ति अथीत्‌ भगवत्माप्ति होती है । 

शङ्का क्या प्रत्यक्षसे भगवानकी प्रतिपत्ति नहीं होती £ 

समाधान--नहीं, प्रत्यक्ष अविद्यासे उत्पन्न द्वैतमात्रमें पर्य्यवसन्न है; अतः 
प्रत्यक्ष उसका' प्रकाशक नहीं हो सकेता, उक्त तीन अवस्थाओंमें मिथ्यात्वका 
निश्चय होनेके वाद तत्पदार्थका परिशोधन होता हैः तदनन्तर 'तत्त्वमसि' आदि 
वाक्यसे अविद्यानिवर्तक आत्मतत्त्वका निश्चय होता है; उसके बाद सवीनथैकी 
निवृत्ति फलित होती है ॥ ८४ ॥ 9 

(इति प्रपञ्च०' इत्यादि । संपूर्ण जगत्‌ मिथ्या है; इसकी अनायास सिद्धिके 
लिए महाराजादि लोक और स्वमका उदाहरण श्रुतिने दिया है; इसका विशेष निरूपण 
र्यके निरूपणके समय करेंगे ॥८५॥ 

यद्यपि वार्तिकसारकी पुस्तकें पूर्वम श्रुत्यथका निरूपण करके श्रुति लिखी 
है, पर यह मुद्रणक्रम ठीक नहीं है । क्योंकि पूर्वमें व्याचिस्यासित श्रुति लिखकर 
अन्तर उसका व्याख्यान उचित होता है; पूर्वमें ऐसा ही किया गया है; इसलिए 
यहां व्युत्कम मुद्रणके समय हो गया होगा, अतः पूर्वमें श्रुतिका व्याख्यान 
करके पश्चात्‌ इलोकार्थ लिखना समुचित समझकर श्रुत्यर्थ लिखनेके लिए 
तिका निर्देश करते हैं--स यत्रैतत' इत्यादि । 

शङ्का- सुख-दुःखादिका उपभोगरूप संसारधम आत्मामें औपाधिक है; 
स्वाभाविक नहीं है, इसमें उपपत्ति यह दी गई है कि सुषुप्त्यवस्थामें वागादि इन्द्रियोंका 
उपसंहार होनेसे आत्मामें उक्त धर्मकी प्रतीति नहीं होती और जाग्रतकालमें वागादिके 
समवधानसे आत्मामे उक्त धर्मकी प्रतीति होती है; अतः अन्वयव्यतिरेकसे उक्त धर्मकी 
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भवत्युतेव महात्राह्मण उत बोचावच निगच्छति, स यथा महाराजो जानः 
पदात्‌ गृहीत्वा स्वे जनपदे यथाकामं परिवतेतैवमेवैप एतत्म्रणास्गृहीत्वा 
स्वे शरीरे यथाकामं परिवत्तेते ॥ १८ ॥ 


प्रतीति आत्मामें इन्द्रियोपाधिक है, स्वाभाविक नहीं है, यह मानना चाहिए, पर यह 
ठीक नहीं दै, कारण कि खमावस्थामै यद्यपि इन्द्रियोंका उपसंहार सुपुप्तिके 
समान ही है, तथापि सुखादिकी प्रतीति जाग्रकालके समान होती है, इसलिए 
सुखादि वास्तविक आत्मधर्म ही हें, औपाधिक नहीं हैं । 

समाधान--नहीं; ऐसा नहीं कहना चाहिए, क्योंकि स्वमकारमे प्रतीथमान सुखादि 
रज्जुसपके समान मिथ्या हैं; अतएव जत्र वे कातुप्रम ही नहीं हो सकते, तब 
आत्मधमकी क्या संभावना ! इसीका उपपादन श्रुत्यके निरूपण द्वारा किया 
जाता है । वह आत्मा जिस समय दशनात्मक स्वभदृत्तिसे युक्त होता है अर्थात 
स्वप्न देखता है उस समय वह लोक याने कर्मफल भोगता है । 

शङ्का--कौन कमफल ? 

समाधान---शुभाशुभ कर्मफछ । शुभ कमेके फरुसे स्वप्तमें छत्र, चामर आदिसे 
युक्त “मैं महाराज हूँ? यों अपनेको महाराज देखता है । वास्तवमें महाराजके सहृ 
अपनेको देखता है, यह ठीक ही है, पर वह दण वस्तुतः महाराज नहीं हुआ है; 
अतः उसका लोक भी महाराजके समान ही है । जागर अवस्थाके महाराजके 
समान लोक भी नहीं है; अतएव श्रुतिमें इवशव्दका प्रयोग है--“महाराज इव? 
( महाराजके समान अर्थात्‌ महाराज नहीं )। अतः वन्धुवियोगादिजनित शोक 
आदिका सम्बन्ध स्वप्नकालमें आसमामें नहीं है । 

शक्का--'विमता लोका न मिथ्या, तत्कालाव्यमिचारित्वात्‌, जाग्रहोकवत्‌?, 
इस अनुमानसे जाग्रत्‌-कारके समान स्वप्नक्रारमें महाराजत्वादि ढोकाको भी, 
उस कारमें अव्यभिचारी होनेसे, सत्य ही मानना चाहिए, अन्यथा जाग्रत्कालिक 
महाराजत्वादि भी स्वप्नमें व्यभिचरित हैं, इसलिए वे भी सत्य नहीं होंगे, क्योंकि 
तत्कारान्यमिचारित्व दोनॉमे समान है, अतः स्वांप्निक महाराजत्वादि अविद्या- 
रोपित हैं; जाग्रत्कालिक महाराजत्वादि नहीं, यह वैपम्य उपपत्तिशून्य है । 

समाधान--टीक है, यद्यपि पूर्वमे जाम्त्कार्थकरणात्मत्व और देवतात्मस्व 
आत्मामें अविद्यासे आरोपित हैं, पारमार्थिक नहीं हैं, पाणिपेपणन्याय द्वारा विज्ञानमय 
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आआआ 
———— आआआ I 


देहादिसंघातसे अतिरिक्त है तथा जाग्रत्कालिक छोकादि भी मिथ्या है, केवल 
आत्मा ही परमार्थ सत्य है, यह कहा है; अतः जाम्रत्छोकको दृष्टान्त देकर स्वाप्निक 
लोकमें सत्यत्वक्गी शंका नहीं हो सकती, तथापि देह आदिसे आत्माका विवेक 
करनेके लिए पाणिपेषणादि ग्रन्थ है । 'स्थूलो5हम इत्यादि जाग्रत्कालिक प्रतीति 
जैसे मिथ्या है, वैसे ही जामत्कालिक अन्य पदार्थोमें मिथ्यात्व आर्थिक सिद्ध 
होता है, तो भी इसको अविद्यमान समझकर जाप्रदू-दृ्टन्तसे स्वाप्निक पदारथोमें 
सत्यत्वकी शका की गई है। इस शंकाका निरासकर स्वाप्निक मिथ्यात्वकी 
उक्तिसे जाग्रत्‌ भी मिथ्या ही है, ऐसा साधन किया है, अतः देहसे युक्त आत्माकी 
शुद्धि सवप्नवाक्यमें अभीष्ट है। वस्तुतः असत्‌ दृष्टान्तको लेकर स्वप्तसत्यत्वकी 
शंकाकर उसके निराकरणसे आत्मामं सब प्रकारके घर्मोका निरास - स्वप्न- 
वाक्यसे कहा गया है; जाग्रत्‌ भी स्वप्नके समान मिथ्या होनेसे एकरस परिशुद्ध 
आत्मा ही आखिरमें सिद्ध होता है । 

यदि शङ्का हो कि पाणिपेपणवाक्यसे जगतको मिथ्या सिद्ध करनेपर आत्मशुद्धि 
अर्थात्‌ सिद्ध होती है, फिर उसी शुद्धिको स्वभवाक्यसे कहते हैं; अतः पुनरुक्ति दोप 
अपरिहार्य है, तो ऐसी शङ्का ठीक नहीं है, क्योंकि यत्किश्चित्सामान्यसे पुनरुक्ति 
प्रायः सर्वत्र रहती है पर अवान्तर विशेपरूपसे अपुनरुक्ति यहांपर भी है । पूर्वत्र 
शुद्धि आर्थिक है, यहां वाचनिक है, यह परिहार स्पष्ट है । स्वममे अनुभूत महाराजादि 
आत्मस्वरूप नहीं हैं, क्योंकि वे भी दृश्य होनेसे घटादिके समान भिन्न हैं | 
किञ्च जाअदू-दृष्टसे स्वप्दष्ट भिन्न है, अतः स्वभदृष्ट मिथ्या है। राजा पढङ्ग 
पर सोये हैं, यह पार्शस्थ लोग स्पष्टरूपसे देख रहे हैं, पर स्वप्न देखनेवाले देखते 
हैं कि राजा वतमें शिकार खेल रहे हैं, इसलिए स्व्पप्रत्यय मिथ्या ही है । और 
इसपर भी दृष्टि दीजिये--राजा पढङ्गपर सोये हुए हैं और अमात्य आदि परिचारक- 
गण भी अपने अपने स्थानमें सो गये हें, ऐसे समयमें राजा स्वम देखते 
हैं कि में अपने प्रकृतिवगके साथ वनमें घूम रहा हूँ और इष्ट भोगोंका उपभोग 
कर रहा हूँ, इस प्रकार अपनी स्वमवेलासँ पलङ्गपर सोये राजासे अतिरिक्त अपने 
प्रकृतिवग सहित वनमें घूमता हुआ क्या राजा लोकमें प्रसिद्ध है जिसको सोया हुआ 
राजा देखता है ! और उस कालमें चक्षु आदि इन्द्रियोंका उपसंहार होनेसे रूपादि- 
विशिष्टका दर्शन भी नहीं हो सकता, क्योंकि रूपादिविशिष्टके दर्शनमें चक्षुरादि 
हेतु हैं और देहमें उस देहके तुल्य अन्य देहका सम्भव भी नहीं है, अतः 
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पाणिपेपग्रवोधेन देहादीनासनात्मता। 
यद्यप्युक्ता, तथाऽप्यात्मविश्द्धिस्ताबता नहि ॥ ८६ ॥ 
सिद्धा देहादितादात्म्यमात्रस्यैच सृषात्मता। 
न तु देहस्य मिथ्यात्वं तेन सङ्गोऽस्य शङ्कचते।। ८७॥ 
देहके भीतर ही जीव स्वम देखता है; यह आगे स्पष्ट होगा । यदि देहसे बाहर 
निकल कर स्वम् देखा जाता, तो योग्य देशान्तर होनेसे सत्यताका संभव हो सकता, 
पर ऐसा होता नहीं है । पर्य्यझनें ही सोया हुआ पुरुष मार्रमें अपनेको देखता है, 
शरीरसे वाहर होकर नहीं, यह 'स यथा महाराजो' इत्यादि श्रुति स्पष्ट कहती दै | 
जनपद नाम देशका है, उसमें उत्पन्न हुआ जानपद कहलाता है । संत्यगण 
तथा अन्य दशकगणको लेकर राजा अपने विजित देशमै जैसे यथेष्ट बिहार 
करता है, वैसे ही यह विज्ञानमय आत्मा वागादि इन्द्रियांको लेकर जागरित स्थानसे 
उठकर अपने देहमें ही स्वमस्थानमे यथेष्ट विहार करता है, यही स्वप्न कहलाता 
है। कामक्मोनुकूछ पूर्वानुभूतकी समुदूबुद्ध वासनासे अनुभूत वस्तुओंके सहश 
वस्तुआँको देखता है; अतः स्वम सृषा है । अतएव आरोपित लोक अविद्यमान 
ही रहता है । एवं जागरितमें प्रतीयमान लोक भी सूषा ही समझना चाहिए, अतः 
दर्शनमात्रस उक्त दो अवस्थाओंमें वस्तुसत्ता सिद्ध नहीं हो सकती, इससे विशुद्ध 
तथा क्रियाकारकफलझान्य विज्ञानमय आत्मा है; यह सिद्ध होता है । जैसे स्वप्नमें 
दीखनेवाला लोक मिथ्या है, वैसे ही जागरितमें भी क्रियाकारकफलात्मक कार्य 
करणछक्षण लोक मिथ्या है, उससे अतिरिक्त विज्ञानमय आत्मा विशुद्ध है, यह 
निप्कर्ष हुआ ॥ १८॥ 
दो ओोकोंसे शङ्का और समाधान करते हैं--“पाणिपेष०' इत्यादिसे । 
यद्यपि देह आदिसे अतिरिक्त आत्मा है, यह पाणिपेषणजन्य बोध द्वारा राजाने 
बाढाकिको स्पष्ट समझा दिया और बालाकि यह. अच्छी तरह समझ गये कि 
आत्मामे देहादितादाल्य मिथ्या है, अन्यथा जागरित कारके समान स्वम्नकारमें भी 
नामाभिधानसे ही सुप्तको बोध हो जाता; फिर पाणिपेषणकी आवश्यकता नहीं होती, 
किन्तु आवश्यकता पड़ी; इसीसे देह आदि अनात्मा और मिथ्या हैं; यह सिद्ध 
होता है, फिर उसका परिज्ञान करनेके लिए पञ्चमिथ्यात्वकी क्या आवश्यकता है, 
यह मररन हदो सकता है। 
तथापि आस्माकी विशुद्धि उससे सिद्ध नहीं हाती, क्योंकि उक्त बोधसे आत्मामें 
१५९ 
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जज्ज 


स्क 


स्पष्टं देहात्मनोभेदमभ्युपेत्याऽपि तार्किकाः । 
रागादिसङ्गमिच्छन्ति तन्निशस्ये प्रयत्यते ॥ ८८ ॥ 
असङ्कत्वस्वभाबोऽस्य सुप्तौ यद्यपि वर्णितः । 
तथाऽपि स्वम्ममालम्व्य सोऽसिद्ध इति शङ्कयते ॥ ८९ ॥ 
सनेन्द्रियवियोगेऽपि सुखिदुःखित्वमात्मनः । 
स्त्रे दृष्टमतः सङ्ग आत्मनस्तार्तविको भवेत्‌ ॥ ९० ॥ 


होता, इसलिए प्रपश्चमात्रमें मिथ्यात्वके वोधन द्वारा देहादिमें मिथ्यात्बका बोध करनेके 
लिए स्वप्नादिका दृष्टान्त श्रुतिने दिया है, अन्यथा - देहादिके अमिथ्या होनेपर-- 
आत्मामे उनके सङ्गकी प्रसक्ति हो जायगी ॥ ८६,८७ ॥ 

“स्पष्टम्‌! इत्यादि। नैयायिक आदि तार्किक देह और आत्माका स्पष्ट भेद मानकर 
भी रागादिका सम्बन्ध आस्मामे मानते ही हैं, उनके मतका निरास करनेंके लिए 
प्रपञ्चमँ मिथ्यात्वके साधनका प्रयत्न किया जाता है । प्रपश्चमें मिथ्यात्वकी सिद्धि होनेपर 
उसके अन्तर्गत देहादि मिथ्या हैं, यह अनायास सिद्ध हो जाता है; उसमें 
मिथ्यात्वका सम्बन्ध ही नहीं हो सकता, इसलिए आत्मा परिशुद्ध है, यह निर्विवाद 
सिद्ध होता है ॥ ८८ ॥ 

“असङ्गत्व०' इत्यादि । 

शङ्का--प्रपंचमिथ्यात्वंके साधनका जो यह प्रयोजन कहा कि यदि मपश्वके समान 
देह आदि भी सत्य होंगे, तो कपर आदि सांसारिक धर्म आत्मामें दुर्वीर हो जायेंगे, 
इसलिए उसका साधन आवश्यक है, सो ठीक नहीं है, कारण कि सुपुप्ति 
अवस्थामे स्पष्टरूपसे असंसारित्वका वर्णन करनेसे कतृत्वादि धर्मकी प्रसक्तिका 
निराकरण भी हो जाता है, क्योंकि कतृत्वादि धमाका संसगे यदि आत्मामें होता, तो 
उक्त अवस्थामें अवश्य प्रतीत होता, पर सुपुप्तिकालमें कतृत्वादि धर्मका भान 
कोई भी नहीं मानता, इसलिए प्रपंचमिथ्यात्वका साधन निप्मयोजन है । 

समाधान--स्वप्नावस्थामें इन्द्रियोंका उपसंहार होनेपर भी कतृत्वादिकी 
प्रतीति आत्मामें सर्वीनुभवसिद्ध है । यदि संसारको मिथ्या सिद्ध न करेंगे, तो 
आत्मामें पाणिपेषणन्यायसे उक्त असंसारित्व सिद्ध नहीं होगा, इसी तापर्यसे 
कहते हें--'सोऽसिद्धः' इत्यादि । 

उक्त असंसारित्व घर्मकी सिद्धि आत्मामे नहीं होगी, ऐसी शंका करते हैं-- 
(सर्वेन्द्रिय०' इत्यादिसे । 


Eh 
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मेवं मपात्वात्‌ स्वमस्य मनोमात्रविजुम्मणात्‌ । 
वाह्येन्द्रियबिरोपेऽपि न मनो जप्यते तदा ॥ ९१ ॥ 
महाराजादयः स्तस्य स्वञ्ञानुभवगोचराः । 
न वास्तवा इति ज्ञेयाः शयानेभ्यः पृथक्त्वतः ॥ ९२॥ 


= 


शङ्की- यद्यपि स्वप्नावस्थामे संब इन्द्रियोंका उपराम है, तथापि स्वाष्निक 
सुख, दुःखकी प्रतीति उसमें सवोनुभवसिद्ध है, इसलिए उसको इन्द्रियोपाधिक 
नहीं कह सकते; किन्तु उसका सङ्ग तात्त्विक ही कहना पड़ेगा ॥ ९० ॥ 

समाघान--“मैवस्‌' इत्यादि । स्वप्नकाले चक्षु आदि वाह्य इन्द्रियोंका लोप 
होनेपर भी मनका लोप नहीं होता, अतः जाअद्भोगप्रद कर्मोका क्षय होनेपर भी इष्ट और 
शुत अर्थकी भावनासे युक्त मन स्वप्न देखता है, इसलिए कहते हें--मनोमात्र- 
विजृम्भणात्‌ । यहाँ मात्रशब्दसे विषयादिसचाका स्वप्नमें अमाव बोधन करते हैं। 
उसमें तत्‌-तत्‌ विषयाकार केवल मनोवृत्ति होती है, वह मिथ्या है । वस्तुतः आत्मामै 
न स्वाप है, न प्रबोध है, फिर स्वमन कहां! अविद्यास्वमाव जाग्रत्‌. , स्वप्न और 
सुषु्िरूप अवस्थाएँ हैं । केव जाग्रदादि ही नहीं, किन्तु स्थावरजङ्ञमात्मक समस्त 
संसार आमासमात्र है, वास्तविक नहीं है ॥ ९१ ॥ 

'महाराजादयः” इत्यादि । अपनेको याने स्वप्नद्रष्ठॉको होनेवाले स्वप्नां- 
नुंभवके विषयीभूत महाराज वास्तविक नहीं हैं, क्योंकि वास्तविक महाराज तो 
परुंगपर सोये हैं, यह बगलमें बैठे हुए मनुष्योके प्रतक्षादि प्रमाणसे सिद्ध है 
और स्वप्न-द्रष्टा उन्हीं राजाको वनमें घूमते हुए देखता है । यह कैसे सम्भव हो 
सकता है कि एक अयोगी पुरुष एक ही समयमें घरमै परंगपर सोया रहे और 
वनमें घूमता भी रहे । 

शङ्का अच्छा तो स्वाप्निक राजाको ही सत्य मानिए और जागते हुए दृष्ट 
राजाको मिथ्या मानिये । 

समाधान ऐसा नहीं हो सकता, क्योंकि जाअत्‌ राजा तो प्रत्यक्ष प्रमाणसे सिद्ध है। 

शङ्का--स्वप्तदरष्टा भी तो उसी कालके प्रत्यक्ष राजाको देखता है, 
इसलिए वह सत्य क्यों नहीं होता ! ! 

समाधान-स्वप्नमें जिस राजाको पुरुष वनमें देखता है, वही पुरुष जागनेपर 
राजाको घरमे ही सोया हुआ देखता है, इसलिए स्वाप्निक राजदर्शन मिथ्या है। 
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गृहे शयाना ये इशास्तै तु स्वप्ते वनं गताः | 

जाग्रददृष्टे सपा स्वप्ने स्वप्नस्थं जागरे सपा ॥ ९३ ॥ 
अन्योऽन्यव्यभिचारित्वात्स्वप्नजाग्रदवस्थयोः। 
मिथ्यात्वमित्यसावर्थः स्वप्नश्च॒त्या विवक्षितः ९४ ॥ 
स्वप्ने देहादवहिगत्वा तत्तदस्त्ववलोकनात्‌ । 

ब्यभिचारो नेति चेत्‌, न, निस्तनोगेत्यसम्मवात्‌॥ ९५॥ 


पुरुष अपने घरमै स्थित है; अतः बनको जब बहांसे देख दी नहीं सकता, तब राजाका 
दन उसे केसे हो सकता है? अतः उसका दशन मिथ्या है । चक्षु आदिसे अहण 
करने योग्य देश भी नहीं है, क्योंकि चक्षु आदि केवल बाह्य पदार्थोकी उपलब्धिके 
साधन हैं; अतः अन्तःस्थित पदाथोंके दशीनमें बाह्य नेत्र प्रमाण नहीं हो सकते 
और छोटे परिमाणवाले हृदयमें महापरिमाण नदी, पर्वत, समुद्र आदिके अवस्थानका 
संभव मी नहीं है ॥ ९२ ॥ 

उसी तात्पर्ये कहते हैं---“गूहे इत्यादि । 

घरमे जो सोये हैं, वे सवप्नमें वनगत भी देखे जाते हैं । | 

शङ्का- अच्छा, जाम्रदृदृष्टसे स्वप्नष्ट भिन्न है, इसलिए यदि स्वप्नदष्टको 
मिथ्या मानते हो, तो स्वप्नदृष्टसे भिन्न जाग्रदूदष्ट भी दै; अतः उसे भी मिथ्या 
मानना चाहिए, न्याय दोनों स्थरुमे समान हैं । 

समाधान--ठीक है; स्वप्नहष्ट तथा जामदूइष्ट दोनों मिथ्या हैं। इसी 
अर्मे तो वस्तुतः श्रुतिका तास्थ ही हे ॥ ९३ ॥ 

(अन्योऽन्य०? इत्यादि । जाम्रदृद्षटका स्वप्नमें और स्वप्नदृष्टका जाग्रत्मे 
व्यभिचार होनेसे स्वप्न और जादू अवस्थाओंके दोनों दर्शन मिथ्या हैं, यही 
अथ स्वप्नश्रुतिसे विवक्षित है । यही अंद्वतवेदान्तियॉका भी वक्तव्य है। 
और इसीसे अद्वितीय ब्रक्मकी सिद्धि होती है ॥ ९४ ॥ 

“स््रप्ने' इत्यादि । 

शङ्का सवप्नम आत्मा शरीरले बाहर निकल कर नदी, पर्वत आदि बड़े 
परिमाणवाली वस्तुओंको देखता है, शरीरके भीतर नहीं देखता, इसलिए व्यभिचार 
न होनेसे स्वप्नदशनको सत्य माननेमें आपत्ति नहीं है । 

समाधान- अच्छा, तो यह बतलाइये कि स्वप्नद्रष्टा देहके साथ बाहर 
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जाता है अथवा देहको छोड़कर £ प्रथम पक्षमें स्वप्द्रशकी उपलब्धि शयनः 
देशमें नहीं होनी चाहिए, किन्तु होती है, अतः ऐसा मानना दष्टविरुद्द है । द्वितीय 
पक्षमें आत्मगतिके साधन तो देह आदि ही हैं, उनके बिना केवल आस्माकी गति 
अदृष्टचर होनेसे असंभव ही है । 

शङ्का--असंमव कैसे ? मृतकका शरीर इसी लोकमें रहता हे और आत्मा अन्य 
योनिम जाता है, यह जैसे आस्तिकमात्रका सिद्धान्त है, वैसे ही स्वप्नमे भी 
देहशूत्य आत्माकी गति हो सकती है । 

समाधान--मरणकालमें आतिवाहिक शरीर मिलता है, उसीके द्वारा आत्माका 
अन्य लोकमें गमन होता है; अशरीर आत्माका नहीं होता, क्योंकि कूटस्थ नित्य 
होनेसे आत्मा निप्किय है, अतएव शाख्तरोंमे जलकाका--कृमिविशेषका--उदाहरण 
दिया गया है । जैसे उक्त कृमिविशेष अग्रिम आलस्बनको पकड़ कर ही पूर्वधत 
आङम्बनका त्याग करता है, वैसे ही अग्रिम शरीरका आरम्न करके ही 
जीव पूर्व शरीरका त्याग करता है । आतिवाहिक शरीरके समान स्वाप्निक शरीरकी 
प्राप्ति स्वप्नदशामें जीवको होती है, ऐसा कहीं भी शाखो निर्दिष्ट नहीं है । 
अलौकिक अर्थ शास्त्र प्रमाणसे ही माने जाते हैं; केवल कल्पनासे नहीं । और 
म्राणादिसे'युक्त जीवका ही अन्य शरीरमें गमन होता है; प्राणादि सुप्त शरीरमें 
देखे जाते हैं, इसलिए स्वाप्निक शरीर अप्रामाणिक है और उपपत्तिशुत्य भी है । 
स्वाण्निक शरीरको स्वीकारकर उसके द्वारा हिम आदिवाले देशमें जाकर देखता है; 
ऐसा माननेसे यह प्रश्‍न होगा कि क्या जीव सुस शरीरके साथ सर्वथा संवन्ध छोड़कर 
उक्त शरीर द्वारा तत्‌-तत्‌ विषयोंका दर्शन करनेके लिए ततःतत्‌ देशम जाता है! 
अथवा पूर्व शरीरके साथ सम्बन्ध रखकर जाता है! प्रथम पक्षमें भय, शब्द, 
कम्प आदि सुप्त शरीरमें क्यों होते हैं ? आपके मतके अनुसार सुस शरीर आत्माके 
सबन्धसे हीन ही रहता है, निरात्म शरीरम तादृश धमै कहीं भी देखे नहीं जाते । 
द्वितीय पक्षमें पूर्ववत्‌ सुप्त शरीरमें भी यदि आत्माका सम्बन्ध माना जाय, तो 
दो देहोंसे युगपत्‌ सुख-दुःखानुभव होना चाहिए, किन्तु ऐसा होता नहीं है, 
अतः स्वाप्निक शरीरमें न तो प्रमाण ही है; न उपपत्ति ही है, इसलिए अशरीर 
आत्माकी देशान्तरमें गति नहीं हो सकती और न तत्‌-तत्‌ दृष्ट कार्य ही हो सकते 
हें | और यह भी ध्यान देने योग्य दोष है--शरीरके विना यदि आत्मा स्वप्नमें 
दृष्ट तत्‌-तत्‌ कायाँको करता है, ऐसा मान लिया जाय, तो जाग्रदादि कार्य करनेके 
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अन्तः कुतः पर्बताद्या इति चेद्‌, अत एव हि । 
आदायाञ्शेपजगतो वासना! स्वप्नमीक्षते ॥ ९६ ॥ 
वासनासु च वस्तुत्वधीरविद्याविजुम्मिता । 
इत्यात्मनो विशुद्धत्वं स्वप्ने धुत्योपवर्णितस्‌ ॥ ९७ ॥ 
अथ यदा सुषुप्तो भवति यदा न कस्यचन वेद हिता नाम नाड्यो 


क क SSSR EE 
लिए देहादिका उपादान व्यथ ही हो जायगा, क्योंकि स्वप्नकार्यके समान जाअत्कार्य 


भी देहके बिना ही हो सकेंगे इत्यादि अनेक प्रकारके बिचार हो सकते हैं, पर 
विस्तारके भयसे उपरत होते हैं ॥ ९५ ॥ 

“अन्तः? इत्यादि । 

शङ्का--दारीरके अन्दर पर्वत आदि हैं नहीं और शरीरसे बाह्य देशमें 
स्वप्न देखता नहीं है, यह समर्थन कर चुके हैं, पर स्वप्नमें पर्वत आदिका दर्शन 
कैसे होता है ? 

तमाधांन--इसीसे तो कहते हैं कि संपूर्ण जगतकी वासना लेकर स्वप्न 
देखता है; केवल पूर्वानुभूतकी वासनासे ही अविद्या तत्‌ तत्‌ विषयोंके आकारमें परिणत 
होती है | उसी परिणामको मन देखता है । स्वाप्निक पदार्थ अविद्याका परिणाम है, 
यों किसीका मत है अथवा स्वप्नमें तत-तत विषयाकार मनःपरिणाम होता है, यह 
भी एक मत है, इन दोनोंका विचार विस्तारके भंयसे छोड़ते हैं । यहां स्वाष्निक 
पदार्थेमें आविधिकत्वमात्र वक्तव्यं है ॥ ९६ ॥ 

धासनासु' इत्यादि । वासनामय पदार्थोमें वस्तुत्वकी बुद्धि अंबिद्यावश 
होती है; इसलिए आत्मामें विशुद्दलका प्रतिपादन स्वप्नांवस्थाके प्रदर्शन द्वारा 
तिने किया है ॥ ९७॥ 

(अथ यदा सुपुप्तो भवतिः इत्यादि श्रुति स्वप्न मिथ्या ही सिद्ध होता है, पर 
उसका द्रष्टा आसा शुद्ध है, यह पूर्वमें कहा गया है। परन्तु 'यथाकामं विपरि- 
बते’; इस कथनसे आत्मामे कामका सम्बन्ध भी प्रतीत होता है, दरष्टाका दृश्यके 
साथ संवन्ध स्वाभाविक है; अतः फिर अशुद्धता आत्मामें प्राप्त हुईं, इस शंकाकी 
निवृत्तिके लिए “अथ यदा? इत्यादि श्रुति है । इसका अथै है---जब पुरुष सोता है 
याने जब स्वाप्निक वृत्ति होती रहती है, तब भी यह पुरुष विशुद्ध ही रहता है। अन्यत्र 
जब स्वाप्निक वृत्तिका भी त्यागकर सुषुप्त हो जाता हैः अर्थात्‌ स्वस्वभावसे स्थित 
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द्वासप्ततिसहस्ाणि हृदयात्युरीततमभिप्रतिष्ठन्ते तामिः प्रत्यवसृप्य पुरीतति 


ss 
होता है; जैसे जळ पङ्कसंवन्धसे उत्पन्न काङप्यका त्यागकर अपने स्वच्छ स्वभावसे 
युक्त होता है; उसी प्रकार सुषुप्तमें आत्मा सुप्रसत्त होता है । 

शङ्ञा--कबर सुषुप्ति होती है £ | 

समाधान--जब शब्दादिसे किसी वस्तुका ज्ञान नहीं होता, तब सुषुप्ति होती 
है । स्वप्नमें विशेषविज्ञानामाव और सुपुप्तिमै ज्ञानसामान्याभाव रहता है; 
इसीसे उन दो अवस्थाओंमें वैलक्षण्य भी है | 

शङ्का--किस कमसे सुषुप्ति होती है ? 

समाधान--दितफकी प्राप्तिमँ निमित्त नाडियां हैं, अतः वे हिता कहलाती 
हैं। वे देहसम्बद्ध होनेके कारण अन्वयब्यतिरेकसे अन्नरसके विकार हैं । 
“नाडी तु धमनि शिरा' इस कोशसे उन्हें शिरा भी कहते हें । उन नाडियोंकी 
संख्या बहर हजार है । वे हृदयसे--पुण्डरीकाकार मांसपिण्डसे--पुरी- 
ततूमें--संपूर्ण शरीरमें--[ यद्यपि पुरीतत्‌ हृदयवेष्टन कहलाता है, तथापि 
तदुपलक्षित शरीर यहां “पुरीतत्‌? शब्दसे विवक्षित है ] व्याप्त हैं अर्थात्‌ पीपरके 
पत्तोके समान वे सब बहिमुख हैं । बुद्धिशब्द्से अन्तःकरण अभिमेत है । इसका 
स्थान है- हृदय । वहाँ ही बुद्ध थधीन इतर इन्द्रियां भी रहती हैं । जामद्गोगमद 
कर्मोसे बुद्धि श्रोत्रादि इन्द्रियोंको मत्स्यजारके समान उक्त नाडियौँसे- कर्णशष्कु- 
स्यादि स्थानोंसे--बाहर फेछाती है, फेछाकर स्वाधिष्ठित करती है--स्वयं तदधि- 
छाता होती है; उसमें विज्ञानमयका चैतन्य अभिव्यक्त--प्रतिबिम्बित--होता है; 
इसलिए स्वचैतन्यामास द्वारा विज्ञानमय बुद्धिको व्याप्त करता है, वही जागरित 
है । संकोचन कारमें उसके संकॉचका अनुभव करता है; यही स्वापकाल है। 
जव बुद्विविकासका अनुभव करता है; तब आत्मा जागता है और जब उसके 
संकोचका अनुभव करता है, तब सोता है, यह छोकमें व्यवहार होता है । जीव 
बुख्यादिके स्वभावका अनुशीन करता है, जैसे जढादिस्वभावके अनुसार चन्द्रादिका 
प्रतिबिम्ब होता है । अतः जामर्वस्तुविषयक बुद्धिको उक्त नाड्यों द्वारा विषयसे 
हटाकर अनात्म-निवृत्ति द्वारा स्वयं भी निवृत्त होकर पुरीततिनाम शरीरमें 
स्थित हाता है । छोहेंके तप्त पिण्डमें जैसे सर्वतः अभि व्याप्त होता है, वैसे ही 
शरीरको व्याप्तकर ही आत्मा उसमें स्थित होता है । 
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क स्स्स का 


होते स यथा कुमारो वा महाराजो वा महात्राह्मणो वा 5तिभीमानन्दस्य 
गत्वा शयीतैवमेवेष एतच्छेते ॥ १९ ॥ 


जा. -पहले हृदयाकाश अक्षमें जीवका शयन कहा है; पर यहां थुति शरीरमें 
शयनका बोधन करती है; इसका क्या अभिप्राय £ 

समाधान--वास्तवमें अपने-अपने स्वभावके रूपसे अवस्थिति ही शयन है। 
यहां औपचारिक शयन विवक्षित है, इसी तात्ययेसे शरीरका उपादान है; 
क्योंकि सुपुप्तिकालमें शरीरका संबन्ध कहां है । अतएव 'सव शोर्कोके पार उतर 
गये', ऐसा आगे श्रुति कहेगी । सब सांसारिक दुःखोंकी वियुक्तिस्वरूप वह 
अवस्था है । इसमें दृष्टान्त कहते हैँ- “कुमारो' इत्यादिसे । जैसे वह कुमार-- 
अत्यन्त वाळ, महाराज- मन्त्री आदि जिसके वशमें हैं, ऐसा तथा महात्राह्मण-- 
परिपक्विद्याविनयसंपन्न--अतिप्तीमें--अतिशयेन दुःखं हन्ति इति अतिम्नी अर्थात्‌ 
आनन्दकी अवस्थामें--प्राप्त होकर सोता है । कुमारादि अवस्थामै निरतिशय सुख- 
विशेष लोकमें प्रसिद्ध है। किसी प्रकारके विकारसे ही उनको दुःख होता है; 
स्वमावसे नहीं, इस कारण इनकी स्वाभाविक अवस्था दष्टान्तरूपसे कही गई है । 

शज्ञा--कुमारादिका स्वाप ही दष्टान्त है; ऐसा क्यों नहीं कहते ?' 

समाधान स्वाप ही दाष्टीन्तिक है, अतः वह दृष्टान्त कैसे हो सकता है ! 

शद्गा--कुमारादिस्वापत्वेन दृष्टन्त हो सकता हे । 

समाधान---स्वापमात्र समान है, युवा आदिका स्वाप और कुमारादिका स्वाप 
समान ही है, उनमें कुछ भी विशेष नहीं है और विशेषके विना दृष्टान्त-दाष्टीन्तिक- 
भाव बन नहीं सकता; इसलिए कुमारादिका स्वाप दृष्टान्त नहीं है, किन्तु उनकी 
उक्तावस्था ही यहां दृष्टान्त है । कुमारादिकी जैसे स्वाभाविक सुखावस्था होती 
है; वैसे ही विज्ञानमय शयन करता है अर्थीत्‌ स्वाभाविक सर्थसंसारधमीतीत 
स्वात्मामे स्वापकालमें जीव होता हे । कप तदाभूत्‌? इस प्रश्नका यह उत्तर 
कहा गया है। इस प्रश्नके निर्णयसे स्वमावतः विज्ञानमयकी शुद्धि और असंसा- 
रिता बतलाई गई हे । प्रथम निर्णयसे जीवकी विशुद्धि और द्वितीयसे ब्रहाभेद 
विवक्षित है । 'कुत एतदागात्‌? इसका द्वितीय प्रश्नके निर्णयके लिए आरम्म है । 

शङ्का- जिस ग्राम या नगरमें जो रहता है, वह यदि अन्यत्र जाता है, 
तो उसी आम या नगरसे जाता है, अन्यतः नहीं जाता, अतः 'कैप तदामूतः 
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इतना ही प्रभ उचित हे । जो जहां होगा वह वहींसे आयेगा, यह तो छोकप्रसिद् 
ही दै; इसलिए “कुत एतदागात्‌? यह प्रश्न निरथेकं है । 

समाधान--क्या श्रुतिमें आक्षेप करते हो ! 

शङ्का--नहीं, श्रुतिमं आक्षेप नहीं करते, किन्तु दूसरे प्रश्नका अन्य अर्थ 
सुनना चाहता हूँ, इसलिए उसमें आनर्थक्यका आक्षेप करता हूँ । 

समाधान--अच्छा तो शुनो, 'कुतः' शब्दका 'कहांसे! यह अथे नहीं है, 
क्योंकि ऐसा माननेसे उक्त वैयथ्य शङ्का होती है; किन्तु “कुतः? शब्दका अथै है-- 
किन्तिमिचात्‌--किस निमित्तसे--अभौत्‌ किनिमित्तक आगमन है । 

शङ्का--यह भी कहना ठीक नहीं है, कारण कि उत्तर-वाक्यके साथ सङ्गति 
नहीं मिलती । उत्तर-वाक्यसे अझिविस्फुरिङ्गन्यायसे सबकी उत्पत्ति आत्मासे कही 
गई है । विस्फुलिज्ञोके ( चिनगारियोंके ) निकरमेमें अभि निमित्त नहीं है, किन्तु 
अपादान है, एवं परमात्मा विज्ञानमय आत्माका अपादान है, ऐसा ही “एतस्मादात्मन 
आकाशः सम्भूतः? इत्यादि श्रुतियोंसे कहा गया हे; अतः उत्तर-वाक्यसे प्रतिकूल 
होनेके कारण 'कुतः? यह प्रश्न निमित्ताथक भी नहीं हो सकता । 

शङ्का--अच्छा तो अपादानपक्षमें भी तो पुनरुक्तता दोप है ! 

समाधान--अपादानपक्षमें यह दोष नहीं है; कारण कि आत्मामें क्रिया- 
कारक-फलात्मताका निरास यहां विवक्षित है । प्रकृतमें विद्या और अविद्याके विपयोंका 
उपन्यास है । “आत्मेत्येबोपासीत', 'आत्मानमेवावेत?, आत्मानमेव छोकमुपासीत?, यह 
विद्याका विषय है तथा अविद्याके विषय हैं--पाङ्क्त कमे और उसका फल नाम- 
रूपकमीत्मक अन्ननत्रय । इन अविद्याके विषयोंमें जो वक्तव्य था सो सव कह 
चुके । विद्याविपय आत्माका केवल उपन्यास हुआ, पर निर्णय नहीं हुआ, अतः 
उसके निर्णयके लिए ही ब्रह्म तुमसे कहता हूँ, यह प्रकरण आया है, इसलिए 
विद्याविपय ब्रह्मका यथाथ अवधारण होना चाहिए । और आत्मामं यथाथेत्व क्रिया- 
कारक-फलमेदःझत्यता-निवन्धन अद्वितीयता ही है; अतः उसके अनुरूप दो प्रश्न 
श्रुतिने किये--'कैप तदाभूत्‌! और 'कुत एतदागात्‌! । इनमें जहाँ जो रहता है, वह 
अधिकरण होता है, वही विवेचनीय है । परन्तु यह भी ध्यानमें रखना चाहिए कि 
आधार और अधिकरणका भेद छोकमें दष्ट है--जैसे कुण्ड और वदरका। एबं जहँसे 
आता है, वह अपादान होता है और आनेवाला कती होता है । अपादान और कतो 
ये भी दोनों परस्पर भिन्न होते हैं, जैसे आम और देवदत्त । तथा प्रथम प्र्ष-वाक्यसे 

१६० 


१२६६ बृहदारण्यकचार्तिकसार [ २ मध्याय 
जज्ज 
व्यतिरेकं विशुद्धश्च जागरस्वप्नयोः श्व॒तिः । 
्रदस्याऽप्यद्वयानन्द्रूपं सुप्तौ जवीत्यसौ ॥ ९८ ॥ 
यद्यपि द्वैतमिथ्यात्वात्‌ सिध्यत्यइयता55त्मनः | 


भात्येवाऽ्थाऽपि तद्द्वैत स्वप्नजाग्रदवस्थयोः ॥ ९९ ॥ 


स्वमिन्न किसीमें आत्मा था और द्वितीय प्रइन-वाक्यसे स्वमिन्न किसी स्थानसे आत्मा 
आया, ऐसी प्रतीति होती हे । इसी प्रतीतिकी उत्तर-वाक्यसे निवृत्ति की जाती है । यह्‌ 
आत्मा अन्यमे नहीं था, न अन्यसे आया ही है, न कोई रहने और आनेमें अन्य 
साधन है; किन्तु स्वात्मामें ही था। इस अर्थम “स्वमात्मानमपीतो भवति', “सता 
सोम्य तदा सम्पन्नो भवति!, 'प्राशेनात्मना संपरिष्वक्तः, “पर आत्मनि संप्रतिष्ठते', 
“स भगवः कस्मिन्‌ मतिष्ठितः स्वे महिम्नि! इत्यादि श्रुतियाँ प्रमाण हैं। और 
जब आत्मव्यतिरिक्त वस्तुकी संभावना ही नहीं है तव आत्मा स्वातिरिक्त स्थलमै था 
तथा वहॉसे आया, इस अर्थकी संभावना ही नहीं हो सकती । अतएव श्रुतिने स्पष्ट 
ही कहा है कि आत्मामें आत्मा था और वहांसे ही आया है । “नेह नानास्ति? 
इत्यादि श्रुतियोंसे अन्य वस्तुका स्पष्ट निषेध है । निष्कर्ष यह निकला कि आस्माकी 
स्थिति और गतिकी अवधि आमा ही है, अन्य वस्तु नहीँ है ॥ १९ ॥ 

“व्यतिरेकम्‌' इत्यादि। आत्मामे शरीर, इन्द्रिय आदिका भेद तथा विशुद्धि 
इन दोनोंका जाग्रत्‌ और स्वममें प्रदर्शनकर श्रुति सुधुप्तिमें आत्मा अट्ठयानन्दस्वरूप 
रहता है, यह भी कहती है । स्वमावस्थाके प्रदशनसे शरीरादिका अतिरेक ( भेद ) 
और सुषुप्ति अवस्थासे आत्मशुद्धिका स्पष्ट निरूपण किया है ॥ ९८ ॥ 

पुनरुक्तिशङ्काके निराकरणके लिए कहते हें--'यद्यपि' इत्यादिसे । 

शङ्का द्वैतमिथ्यात्वके प्रतिपादनसे ही आत्मामें अद्वितीयत्वकी सिद्धि हो जाती 
है, फिर उसके लिए सुघुप्ति अवस्थाका उपादान व्यर्थ है । 

समाधान-सिद्ध अद्वितीयत्वका ही पुनः संभावित द्वैतशङ्काके निराकरण 
द्वारा स्पष्टीकरण किया है, इसलिए प्रकृृतमें पुनरुक्तत्वदोषकी शङ्का नहीं हो 
सकती, अतएव द्वैतमिथ्यात्वकी प्रतिपत्ति होनेपर भी द्वैतप्रतीतिकी निवृत्ति नहीं 
होती, अच्युत संसारदशामे द्वेतका भान ही होता रहता है । 

शङ्का--किस अवस्थामें £ 

समाधान-स्वम और जागर दोनों अवस्थाओंमें परोक्ष प्रमासे अपरोक्ष 
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द्वैतभावप्रतीत्याईषपि हीनं सुप्तावदर्शयत्‌। 
पूर्व यद्यप्यथाऽप्यत्र विस्पष्टीक्रियते पुनः ॥ १०० ॥ 
दश्यं मिथ्या$स्तु तवदष्टुदरष्दृता वास्तवी ततः | 
इश्यं साऽपेक्षतेऽप्येषा शङ्काञ्त्र विनिवार्यते ॥ १०१ ॥ 
न किश्वन यदा वेद तदा सुप्त इतीरणात्‌ । 
आत्मनो ज्ञानकर्दृत्व॑ सुप्तौ नाऽस्तीति गम्यते ॥ १०२ ॥ 
अम निवृत्त नहीं होता, किन्तु पुनः पुनः द्वैतमानसे उसके सत्यत्वका संशय हो जाता 
है, इसलिए सुषुप्ति अवस्थाके उपन्यास द्वारा अद्वितीयत्व दृढ़ किया है; अतः पुनरुक्त 
दोष नहीं है । वस्तुतः विशेषानाधायक पुनरुक्त पुनरुक्त दोष माना जाता है; 
दुरूह अथमें पुनरुक्तता गुण हे, दोष नहीं है । शब्द पराथ है । जबतक परकी 
प्रतिपत्ति न न हो, तत्रतक शब्दका उपादान नहीं देखा जाता, अतएव श्रुतिमें नव बार 
“तत्त्वमसि? का प्रयोग किया गया है ॥ ९९ ॥ 
“दैतभाव०! इत्यादि । 
द्वैतम मिथ्यात्वज्ञानके बाद सुषुप्तिसे पूर्व प्रतीत मी द्वैत सुषुप्तिकालमे प्रतीतं 
नहीं होता; प्रत्युत तद्रहित केवळ आत्माकी प्रतीति होती है, इसलिए आत्मामें 
निष्मपञ्चत्वकी सिद्धि हो जाती है; फिर उसके लिए उत्तर श्रुतिकी क्या आवश्यकता £ 
समाधान- ठीक है, उक्त रीतिसे सिद्ध निष्परपञ्चत्वका, संभावित शद्धाके 
निराकरण द्वारा, शुतिने फिर स्पष्टीकरण किया है॥ १०० ॥ 
“इञ्यस्‌' इत्यादि । 
शङ्का--अच्छा तो भले ही दृश्य प्रपञ्च मिथ्या हो, परन्तु जो आत्मामें द्रष्ट्रता 
है, उसे सत्य क्यों न माना जाय ! 
समाधान--यदि ऐसा माना जाय, तो हृस्यसत्यता भी माननी पड़ेगी, 
क्योंकि यदि इञ्य ही सत्य नहीं होगा, तो तत्सापेक्ष द्रष्ट्रता कैसे वास्तविक हो 
सकती है ! और उक्त शङ्काकी निवृत्तिके लिए उत्तर अन्थ भी है। उत्तर अन्थसे यह 
स्पष्ट समझाया गया है कि आत्मामें द्रष्ट्ता भी पारमार्थिक नहीं है । यदि होती, 
तो सुषुपि अवस्थामें उक्त धर्मकी मतीति होती ! परन्तु “न किश्वन वेद! इत्यादिसे 
स्पष्ट ही दशनकतृत्वका निषेध है; अतः यह भी औपाधिक ही है, वास्तविक 
नहीं है, यह स्पष्ट प्रतीत होता हे ॥ १०१॥ 
“न किञ्चन? इत्यादि । सुपुप्तिकालमै कुछ नहीं जानता, इसलिए उसे 
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सामासबुद्धिज्ञोनस्थ कत्री तत्सन्निधानतः | 
स्फटिके पद्मरागत्वमिव स्याज्ज्ञादृताऽऽन्मनि ॥ १०३ ॥ 
प्युक्तं ज्ञातृत्वं परलोपे विलुप्यते । 
अतोऽसंसारिता सुप्तावात्मनः स्वानुभूतितः ॥ १०४॥ 
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कामें पुरुष सोता है, ऐसा कहा जाता है; अतः आत्मामे ज्ञानक्ुत्व भी 
वास्तविक नहीं है, यह स्पष्ट ज्ञात होता है । 

शङ्का--आत्मामें ज्ञानकर्तृवका निरास करना ठीक नहीं है, परन्तु ज्ञानका 
साक्षी होनेसे ज्ञानकतूल उसमें मानना ही आवश्यक है । 

समाधान--यद्यपि आत्मा जानता है, तो भी कूटस्थ होनेसे वस्तुतः नहीं जानता, 
क्योंकि क्रियामात्रका जिसमें संभव नहीं है, उसमें ज्ञान-किंया-विरोषका संभव कहां ! 
अतएव अभियुक्तांका वचन है--“पइ्य्नपि न पञ्यति'। वस्तुतः ज्ञानकत्तीका 
साक्षी आत्मा है; ज्ञानका नही, यह “अथ यो वेद इदं जिघ्राणीति? इत्यादि उत्तर 
ुतियोंमें स्पष्ट है । “ज्ञातारं यो वेद स आत्मा! इस वाक्यसे ज्ञातृसाक्षित्व आस्मामें 
स्फुट है; ज्ञानकर्तृ्व आत्मामें नहीं है ॥ १०२॥ 

सामास०' इत्यादि । चिह्मतिबिम्बविशिष्ट बुद्धि ( अन्तःकरण ) ज्ञानकी कर्त्री 
है, इसलिए यद्यपि ज्ञानकतृत्वसे विशिष्ट बुद्धि ही है, तथापि सन्निधानसे, स्फटिकमें जपा- 
कुसुमके आरण्यके समान, आत्मामें औपाधिक कतृत्वादि प्रतीत होता है; वास्तविक 
नहीं । अविवेकी “अहं जानामि’ इत्यादि प्रतीतिसे वस्तुतः आत्मामें ज्ञानकतृत्व मान 
लेते हैं, पर विवेकी पुरुष उक्त अन्वयब्यतिरेक द्वारा उक्त धर्म आत्मामं औपाधिक 
हैं, वास्तविक नहीं हैं; यों मानते हैं, अन्यथा सुघुसिमें भी उनके भानकी प्रसक्ति 
हो जायगी ॥१०३॥ 

“परप्रयुक्तम इत्यादि। आत्मामें ज्ञातृत्व परपयुक्त अर्थात्‌ वुद्धिप्रयुक्त है; अतः 
परलोप याने बुद्धिका लय दोनेपर उसके कर्तृत्व आदि धर्म सुषुसिकारमें आत्मामें 
प्रतीत नहीं होते, इसीसे उस कारमं असंसारिता--संसारशर्मशूत्यता--आत्मामें स्वा- 
नुभवतिद्ध दै । “न किश्चिदवेदिषम इत्यादि स्वानुभव है। केवळ आत्माका युपुसि- 
कालमें अनुभव होता है। यदि उसमें कतृत्व आदि धर्म होते, तो वे भी प्रतीत होते। 
आत्मा स्वमकाश है; इसलिए उसके कर्तृत्वादि धर्मोके मासनके लिए अन्य हेतुकी अपेक्षा 
है; ऐसा माननेसे तो उसके कर्तृत्वादि औपाधिक हैं, यही प्रकारान्तरसे सिद्ध होगा । 
यद्यपि सुपुसिकाङमै आत्माका अनुभव निर्विकल्पक हे, इसलिए उस कालमें वह अप- 
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न यथा श्रोत्रविज्ञान रूपेणेति समागमम्‌ । 

संसारेण तयैवाऽऽत्मा कौटस्थ्यान्नेति सङ्गतिम्‌ ॥ १०५॥ 

निःसङ्गस्य ससङ्गेन कूटस्थस्य विनाशिना । 

आत्मनोऽनात्मना योगो वास्तवो नोपपद्यते ॥ १०६॥ 

सुप्तौ केन क्रमेणाञ्यगुपाधिः प्रविलीयते । 

तत्क्रमस्याऽत्रयोघाय हृदयादि विविच्यते ॥ १०७॥ 

आनाभितस्तथा कण्ठाहृद्यं मध्यतः स्थितम्‌ । 

सनारपद्मकोशामं पश्वच्छिद्रमधोमुखम्‌ ॥ १०८ ॥ 
रोक्षरूपसे प्रतीत नहीं होता, तथापि जागनेपर उक्त परामश होता है, इसलिए उस 
कालमें शुद्ध आत्माका अनुभव सर्वसम्मत है ॥ १०४ ॥ 

“न यथा? इत्यादि । आत्मामें काम आदि धर्मोका सम्बन्ध नहीं है, इसमें 
इष्टान्त कहते हैँ- जैसे श्रोत्रजन्य ज्ञानका विषय रूप नहीं होता, किन्तु चक्षुर्जन्य- 
ज्ञानका ही विषय होता है, वैसे ही कामकतृत्व आदि संसारधर्मका संबन्ध 
अन्तःकरणके साथ है, आत्माके साथ नहीं है । 

शक्का--क्यों १ 

समाधान- आसा कूटस्थ है; क्रियाके सेवन्धसे शून्य है ॥ १०५॥ 

(निःसङ्घस्य' इत्यादि । 'असज्ञो ह्ययं पुरुष” इत्यादि श्रुतिसि आत्मा असंग 
है; यह निश्चित है अथीत्‌ किसी पदार्थका सम्बन्ध आत्मामें नहीं है, असंग 
कूटस्थ आत्माका ससङ्ग विनाशी अनात्मपदार्थके साथ वास्तविक सम्बन्ध नहीं 
हो सकता; किन्तु आध्यासिक ही संबन्ध दवै और यह विचारना चाहिए कि 
आत्मामें कर्वृत्वादि मछ स्वतः हैं. या परतः ! आत्मा कूटस्थ है, इसलिए प्रथम 
पक्ष ठीक नहीं है। द्वितीय पक्षमें पर वस्तु हे या नहीं ! प्रथममें 'नेति नेति? इत्यादि 
श्रुति-विरोध स्पष्ट है । द्वितीय पक्षमे यदि आत्मा अवस्तु है, तो मोहामक ही 
है, अतिरिक्त नहीं है, अतः तत्कृत कतृत्वादि मी वस्तुसत्‌ नहीं हैं ॥ १०६ ॥ 

भुप्तौ केन' इत्यादि । 

शङ्का--सुषुति अवस्थामै किस कमसे यह उपाधि छीन होती है £ 

समाधान--छ्यक्रमके बोधके लिए हृदयादिका विवेक करते हैं ॥ १०७ ॥ 

'आनाभित०' इत्यादि । “नाभीसे ऊपर कण्ठसे नीचे तदुभयावधिक मध्य 
देश हृदयका स्थान है । 2 
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आहा--हृदयका स्वरूप कैसा" दै ! 

समाधान--पद्मकोशप्रतीकाश हृदयं चाडप्यघोंमुखम' इत्यादि श्रुतिके 
अनुसार ही हृदयका स्वरूप कहते हैं--प्मकोशेति। सनालपझ्मकोशाम अथीत्‌ 
कमळकी उण्ठीसे युक्त जो कमल है उसके भीतरके कोशके समान अतिमदु तथा 
पाँच छिद्रेसि संयुक्त अधोमुख हृदय होता है । छान्दोग्य अतिके अनुसार 
पञ्चच्छद्र विशेषण दिया गया दै । हृदयका छिद्र ही दो अवस्थाओंका आश्रय है। 
पूर्व आदि दिक्‌ कमसे लोहित, शुक्ल, पिज्ञरु इयाम और नीळ वर्णसे विशिष्ट छिद्र हैं; 
उनके अधिष्ठातृ देवता आदित्य, चन्द्र अभि, पन्थ और बियत्‌- ये पांच हैं। 
प्राण, व्यान, अपान, समान और उदान __ेपांच मर्त्य हैं। चकष, ओत्र, वाक्‌ मन और 
वायु--ये पांच प्राणविशेष, अधिष्ठातृ देवता, और मुख्य प्राण--ये कमशः पूर्व, दक्षिण, 
पश्चिम, उत्तर और ऊर्ध्व--इन पाचों छिरे रहते हैं । 'तस्य ह वा एतस्य 
हृदयस्य पश्च देवसुपयः' इस प्रकार उपक्रम करके 'य एतानेवं पञ्च ब्रमपुरुषान्‌ 
स्वगीख डोकस्य द्वारपान! इस झुतिसे यह अथै विसतृतरूपसे कहा गया है। ये 
पांचों छिद्र जाग्रत्‌ अवस्थाके समान स्वमरमे मी शब्दाधाकार वासनात्मक ज्ञानकी 
उलतिमं हेतु हैं । इन्हीं छिद्रेसि चारों तरफ एक सौ एक वाडियां फैली हैं। जाग्रत्‌ 
और खमकाीन फडके उपमोगके लिए कर्मजन्य विषयग्रहणोन्सुख दश दश नाडियां 
एक पक इन्दरियके मति प्रवृतत हैं। दश इन्द्रिय हैं। एक सौ एक नाडियां हैं। 
एक-एकके प्रति दश दशका विभाग ठीक ही है। अवशिष्ट रही एक नाड़ी, वह 
मोक्षगे उपयोगी है; सांसारिक भोगके लिए उपयोगी नहीं 'हे, क्योंकि जपोद्धमायन्न- 
मुतत्वमेति’ यह श्रुति उक्त अर्थम प्रमाण है। 

दाडा--ये नाड़ियां मोगकी साधन कैसे हैं ! 

समाधान-- जैसे नदियोमें जळ बहता है; वैसे ही नाडियोंमें कमफल बहता 
है, अनन्त उध्यंगत एक नाड़ी है । उस नाड़ी द्वारा गति होनेसे पुरुष मुक्त होता 
है। उंकषपे एक सौ एक प्रकारकी नाियां कही गई हैं। विस्तारले उन 
नाडियोंका सूक्ष्म भेद बहत्तर हजार है-- 

“द्वासपततिसह्ताणि हृदयादभिनिःसृताः । 
हिता नाम हिता नाड्यः तासां मध्ये शरिम्रभस्‌॥ 
मण्डळं तस्य मध्यस्थ आत्मा दीप इवाऽचः |” 
यह हृदयस्थ नाडियोंका भेद है । - 
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कदम्बइसुमोद्भतकेसा इव सर्वतः। 
ग्रसृता हुदयान्ाड्यो बह्वन्नरसपूरिताः ॥ १०९॥ 
निर्गत्य हृदयाद्‌ बुद्धिस्तासु खप्न प्रपश्यति । 
तामिदेहाद्‌ बहिगेत्वा जाग्रतीत्यभिधीयते ॥ ११० ॥ 
पुनः प्रत्यवसृप्येपा पुरीतद्वेष्टिते हृदि । 
प्रविद्यय लीयते देह व्याप्य सामान्यवृत्तितः ॥ १११ ॥ 


देहमें सम्पूर्ण नाडियां साढ़े तीन लाख हैं। उनके भी सूकम भेदके विषयमे 
यह लिखा है-- 

“एकोनत्रिशहंक्षाणि तथा नव शतानि च । 
षट्पञ्चाशद्विजानीयाच्छिरा धमनिसंज्ञिताः ॥7 

इत्यादि विशेष अन्यत्र देखिये ॥ १०८ ॥ 

हितानामक बहत्तर हजार नाड़ियोंका स्वरूप कहते हँ-'कदम्ब०' इत्यादिसे। 

कदम्ववृक्षके पुष्पके केसर ( किजल्क ) जैसे चारों ओर होते हैं अर्थात्‌ 
कृदम्बका , पुष्प जैसे स्वतः किले व्याप्त रहता है, वैसे ही शरीर सरवतः 
नाडियोंसे व्याप्त रहता है। कोई भी शरीरका भाग ऐसा नहीं है, जिसमें नाडियों 
न हों । हृदयसे निकलकर नाड़ियां शरीरके प्रत्येक अवयबोंमें व्याप्त होती हैं । वे 
सब अन्नरससे परिपूर्ण हैं । रुधिरसंचार इन्हींके द्वारा सब शरीरमें होता है। 
जहां कहाँ विकृत हो जाती हैं, उसी जगह शरीरमै विकार हो जाता है; यह 
लोकसिद्ध है । नाडियां हित फळ देती हैं, इसलिए उनका नाम “हिता' पड़ा 
हे । जैसे सूर्यसे ररिमयां चारों तरफ निकरुती हैं, वैसे ही ये हृदयसे निकलकर 
चारों तरफ शरीरमें प्रविष्ट होती हैं । 

“निर्गत्य” इत्यादि । अन्तःकरण हृदयसे निकलकर उक्त हिता 
नामकी नाड़ियोंमें स्वम्ञ देखता है और जब नाड़ियों द्वारा बुद्धि बाहर जाकर बाह्य 
विषयोंको अण करती हैं, वब जागता है; ऐसा व्यवहार होता है ॥११०॥ 

थुन; प्रत्य०' इत्यादि यद्यपि हृदयवेष्टनका वाची 'पुरीतत! शब्द है, तथापि 
यहां 'पुरीतत! शब्दसे लक्षणाबत्ति द्वारा हृदय लिया जाता है। स्वाभिक अशेष मोग 
भोगनेके अनन्तर स्वप्नक्रियाकी निवृत्ति हेनेपर उक्त नाड़ियोंसे वागादि इन्द्रियोंका 
उपसंहार कर माज्ञ सुपुप्त हता है । 
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-्स्स्व्स्व्स्क्क्क्क्क्क्व्व्क्व्क्क्क्क्ल्क्क्क्क्न्व्न्न्व्व्व्न्व्व्व्व्च्च्न्न्न् 


बुद्धेरव्याकृतावस्था बृत्तिः सामान्यशब्दिता । 

व्यासो देहस्तया सुप्तौ तैठेनेव तिलोबखिंलः ॥ ११२ ॥ 

व्याकृतोपाधिविलये देतभानं निवत्तते । 
स्फुटीभवत्यद्वयत्व तदानीं प्रत्यगात्मनः ॥ १९३ ॥ 
सवेसंसारदुःखानामत्यन्तोपरमात्तदा । 

आनन्दस्य परा निष्ठां इषटान्तैः सोपमीयते. ॥ ११४ ॥ 

UTR जे क त क क र स न 

शह्ञा--जीवकी कर्म द्वारा जागरित और स्वम अवस्था होती है, यह ठीक दै, 

क्योंकि उन अवस्थाओंमें. भोग होता है । पर सुषुप्ति अवस्थासे तो मुक्ति होती 
नहीं; फिर सघुप्ति अवस्था क्यों मानते हो ! 

समाधान--'सामान्यबृत्तितः अथीव्‌ जैसे बाज पक्षी दिशाओंमें अमण करनेसे 
शान्त होकर अपने कुलायमें (पोंसलेमें) आकर सुखी होता है, वैसे ही आत्माको 
जागरित और स्वम--इन दो स्थानोंमे जानेसे जो श्रम होता है, उसकी निवृत्तिके 
लिए वह शब्द आदि वाह्यविषयक विशेष बुद्धिका त्यागकर सामान्यवृत्तिसे--चिन्मात्र- 
प्रज्ञासे--अपने देहको तेत छोहेंके पिण्डके समान सर्वतः व्याप्तकर प्रत्यक्स्वरूप 
होनेसे ब्रह्मम जाकर ब्रह्मके समान असंगोदासीनस्वरूप हो जाता है । 

छोकाथ-स्वामिक भोगके अनन्तर उक्त नाड़ियोंसे वागादि इन्द्रियोंका 
उपसंहारकर पुरीतद्वेष्टित हृदयमें बुद्धि प्रविष्ट होकर सामान्य वृत्तिसे--वक्ष्यमाण- 
वृत्तिसे--देहको व्याकर लीन हो जाती है; यही सुपुप्ति कहलाती है ॥ १११ ॥ 

'ुद्धेरव्याकृता ०१ इत्यादि । बुद्धिकी- अव्याकृतावस्था सामान्यवृत्ति कहलाती 
है। जैसे तेरे तिळ सर्वात्मना व्याप्त रहता है, वैसे ही सुषुप्तिमे उक्त वृत्तिसे 
देह व्याप्त रहता है । तिलावस्थामें जैसे तैलकी स्वरूपसे अभिव्यक्ति नहीं देख 
पड़ती, पर सत्कार्यवादके सिद्धान्तके अनुसार अनमिक्त तैलावस्थान माना जाता है, 
वैसे ही यद्यपि उक्त अवस्थाम बुद्धि अमिव्यक्तरूपसे शरीरमें प्रतीत नहीं होती, 
तथापि उक्त सामान्यवृत्तिसे शरीरको व्याप्कर रहती है ॥ ११२ ॥ 

'व्याकृतो०' इत्यादि । व्याक्ृतोपाधिकी बिलूयदशञामें द्वेतका भान निवृत्त 
होता है । तात्य यह है कि जब अन्तःकरणके लीन होनेपर सुषुप्ति होती है तव 
ता, नित हाती है और आत्मामें अद्वितीयत्व स्फुट होता हे ॥ ११३ ॥ 

०! इत्यादि । तदा अर्थात्‌ सुषुप्तिकाल्मे संपूर्ण सांसारिक. दुःखोंकी 


MI | 
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इन्द्रियस्याऽग्ररूढत्वात्‌ स्तेरपतेरविवेकतः । 
नीरागाणां बाठराजब्राह्मणानां क्रमात्‌ सुखम्‌ ॥ ११५ ॥ 


निवृत्ति हाती है, यह सवीनुभवसिद्ध है । केवर दुःखकी निवृत्ति ही नहीं होती, 
किन्तु परम आनन्दकी माप्त भी होती है, इसका अग्रिम इश्न्तोंसे-प्रतिपादन करते 
हैं । सुघुप्ति अवस्थाका आनन्द वैषयिक आनन्दके समान सातिशय नहीं है, किन्तु 
बह आस्मस्वरूप आनन्द है, इसलिए निरतिशय है । उस आनन्दका अन्य. प्रकाशक 
नहीं है, क्योंकि उस कालमें द्वेतमात्रका भान नहीं होता; इसलिए स्वयंप्रकाश 
आत्मस्वरूप हेनेसे उसे प्रकाशान्तरकी अपेक्षा ही नहीं होती । अतएव मोक्षसुख 
इसीके समान है, यों समझाया जाता है ॥ ११४ ॥ 
<न्द्रियस्या०' इत्यादि। सुषुप्तिकाछिक सुखमें वाळक, राजा, महाब्राह्मण-- 
इन तीनोंके सुखका इष्टान्तरूपसे शरुतिने उपादान किया है। उसमें प्रथम बाळकके 
सुखका निरूपण करते हैं--वाळकशब्दरसे स्तनन्धय विवक्षित है, क्योंकि वह सथा 
राग और द्वेषसे शून्य है। राग और द्वेषके बिना विषय चित्तको विकृत नहीं कर सकते । 
यद्यपि विकारके हेतु विषय हैं, तथापि सहकारीरूपसे रागद्वेष भी चित्तके विकारमें 
कारण हैं, अतएव विषयका सन्निधान होनेपर भी बाळकके चित्तमें विकार नहीं होता 
और इन्द्रियाँ भी अप्नरूढ याने अपने कार्यके जननमें अशक्त हैं। जैसे कोमल अभिनव 
कण्टक पैर आदिके वेधनमें अशक्त होता है, वैसे ही वाळककी इन्द्रियां विषयभोगमे 
अशक्त होती हैं, इसलिए वे रागद्वेपादिके संपादक नहीं हैं। राजाके प्ररूढेन्त्रियवान्‌ 
होनेपर उसकी आज्ञाका कोई भङ्ग नहीँ कर सकता और सचिव आदि सेवकवर्ग 
सदा अनुकूल हो तो, वह छोकमें परम सुखी समझा जाता है । अशेष तत्त्वोका 
यथार्थतः ज्ञाता और कृतकृत्य ब्रा्मणविरेष भी उत्तम आनन्दमें मग्न रहता है । 
शङ्का--द्टान्तस्वरूपसे बाळ आदि तीनोंको कहनेका क्या अभिप्राय है £ 
समाधान--किसीका मत यह है कि बाळक और राजाका दृष्टान्त ठीक 
नहीं है, कारण कि वालक अतिमूढ होता है और राजा प्रायः मदान्ध होता है, 
इसलिए महात्राह्मण ही वस्तुतः दृष्टान्त है । उसमें उक्त दोनों दोषोंका सम्भव 
नहीं दै । बाळक अविवेकी है और राजा विवेकी होता दै, इस अभिप्रायसे बालककी 
उपेक्षा कर राजाका इष्टान्त दिया गया है । राजामें भी मदान्धता दोषकी सम्भावना 
है, अतः उसका त्यागकर महात्राह्षणका दृष्टान्त दिया गया है और यह ठीक भी दै; 
१६१ 
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खं रागदेषजन्ये तदभावे सुखं स्वतः | 

इति व्याप्तिगहीत्यय॑ बहुदृष्टान्तवर्णनम्‌ ॥ ११६ ॥ 

यावद्यावत्‌ प्ररुढत्व॑ रागादेजायते हृदि । 

तावत्तावत्‌ प्रूढत्वं दुःखस्याऽप्यभिजायते ॥ ११७॥ 

यावद्यावत्तनुत्व॑ स्याद्रागादेः प्रत्यगात्मनि । 
क्योंकि इसमें न तो अविवेक ही है और न मदान्धता दोष ही है । अतः अन्तिम 
उदाहरण ही श्रुतिका अभिप्रेत है । वस्तुतस्तु उक्त बालक, राजा और महा- 
्राहमण--इन तीनों जीका चित्त निर्विकार होता है; अतएव उनकी आत्मामें 
अत्यन्त आनन्द होता है, इसलिए तीनों दृष्टान्त ठीक हैं ॥ ११५ ॥ 

“दुःखम्‌? इत्यादि । राग और द्वेपसे ही दुःख होता है। जिस विषयमें 
राग है, वह विषय यदि नहीं मिलता, तो दुःख होता है । यदि राग नहीं होता, 
तो अनाकाङ्कित विषयोंकी अम्राप्तिके समान दुःख न होता अथूवा इष्टकी 
प्राप्तिमें यदि कोई प्रतिबन्धक होता है अथवा इष्टका अपहारक किंवा नाशक कोई 
होता है, तो उसके द्वेषसे दुःख होता हे । यह लोकसिद्ध है कि रागद्वेष- 
निमित्तक ही दुःख होता है, प्रकृतमे रागद्वेषशून्य तीनों विवक्षित हैं, इसलिए 
उनमें स्वतः सुख होता है; इस व्याप्तिके अहणके छिए श्रुतिने अनेक दृष्टान्त 
दिये हैं। 'यत्र यत्र रागद्वेषाभावः तत्र तत्र स्वतः सुखम्‌? यह व्याप्ति सुषुप्तयवस्थामें 
अपने ही शरीरमें ग्रहीत होती हे ॥ ११६ ॥ 

युपुप्तिदशामै आत्मामें आनन्दस्वरूपताका -उपपादन करते हे--'यावद्यावत? 
इत्यादिसे । 

जबजब आत्मामें रागादिकी अधिकता रहती है तवतव उसमें दुःख 
भी अधिक होता है। जागरादि अवस्थामें अवस्थित प्ररूढ़ रागादि सुधुप्तिमें 
नहीं हैं, इसलिए प्ररूढ दुःखादिका उद्भव भी उस कालमें नहीं होता, यह सबी- 
नुभवसिद्ध है ॥ ११७॥ 

“यावद्यावत्‌' इत्यादि । जबजब प्रत्यगात्मामें रागादिकी न्यूनता होती है; 
तबतब सुखस्वरूप आत्मामें दुःखादिकी भी न्यूनता होती है । स्वप्नावस्थामें 
रागादिकी न्यूनतासे सुखादिकी न्यूनता होती है । इस अन्वयव्यतिरेकसे रागादि ही 
दुःखे मूल हैं, यह सिद्ध होता है । साधनके प्रकर्ष और निकसे साध्यम भी प्रकर् 
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अशेपदुःखहेतूनां विलोपात्‌ सुस्त आत्मनि । 

दुः्खहीने परा निष्ठाऽऽ्नन्दस्येत्युपपद्यते ॥ ११९ ॥ 

आनन्दस्याऽऽत्मरूपत्वाद्‌ विषयीक्रियते न सः | 

स्वप्रकाशचिदात्मत्वात्‌ स्वयमेव विभात्यसौ ॥ १२० ॥ 

अद्दयानन्दरूपत्वमित्थं सुप्तौ पग्रदर्शितम्‌ । 

एतावता स्त्रभावोऽस्य निर्णीतः प्रत्यगात्मनः ॥ १२१ ॥ 
श्रुतिः-स यथोणनाभिस्तन्तुनोचरेद्रथाज्ये! क्षुद्रा विस्फुलिङ्गा 


और निक्ष होता है, यह उत्तान्वयन्यतिरेकसे सकलछोकप्रसिद्ध है अतः इसमें 
अधिक कहनेकी आवश्यकता नहीं है॥ ११८॥ 

अशेपदुःख ०? इत्यादि । सुपुप्तिदञामे' सम्पूर्ण दुःखोंके हेतुओंका विलोप 
होनेसे अर्थात्‌ रागादि दोपोंकी निःशेष निद्रृत्ति होनेसे दुःखहीन ( रागादिझूत्य ) 
आत्मामें आनन्दकी पराकाष्ठा उपपन्न होती हे ॥ ११९ ॥ 

“आनन्द्स्या०' इत्यादि । आनन्द्रकी सत्तामँ प्रकाशमानताका नियम है । अज्ञात 
आनन्दकी सत्ता नहीं मानी जाती । उक्त अवस्थामं सव प्रकाश ज्ञानोंकी निवृत्ति 
होनेसे आत्मस्वरूप आनन्द हे, इसमें कुछ भी प्रमाण नहीं है, इस प्रकारकी शङ्काकी 
निबृत्तिके लिए कहते हं कि आनन्द आत्मस्वरूप ही ह और आत्मस्वरूप 
होनेके कारण स्वप्रकाश हे, अतः वह ज्ञानका विषय नहीं हे अर्थात्‌ वह आत्म- 
स्वरूप आनन्द स्वयं प्रकाशित होता हे | १२० ॥ 

अद्ययानन्द०” इत्यादि । पूर्वोक्त प्रकारसे सुपुम्तिकाल्मे आत्मा अद्वितीया- 
नन्दस्वरूप है; यह दिखलावा । इसीसे आत्माके स्वनावका भी निर्णय हो चुका । 
तात्पर्य यह है कि प्रथम म्रश्नके निर्णयका फळ यह हे कि मोहसे समुत्पन्न निखिल 
कार्यसे आत्मा परिशुद्ध है। इसको दाथ द्वारा दवानेते उठे हुए पुरुषके वृचान्तके बोधन 
वारा श्रतिने स्पष्ट समझाया और इसी प्रदर लगथका परेशावन 


» न 


स॒ यथोणनाभिः इत्यादि श्रुति ! 
मकड़ी एक ही होकर जसे स्वामिन्न त तु 
ळताकीटसे अतिरिक्त कारण नहा हृ 
निकलती हैं [ ये दोनों दष्टान्त कारकक् भेद न हानेपर 


१२७६ वृहदारण्यकवार्तिकसार [२ अध्याय | 


जज जज ज उज आआआ TITIAN IASI 
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वयचचन्त्वेवमेवास्मादात्मनः सर्वे प्राणाः सर्वे लोका; से देवाः सर्वाणि 
भूतानि व्युद्वरन्ति । तस्योपनिपत्सत्यस्य सत्यमिति ग्राणा चे सत्यं 
तेपामेप सत्यम्‌ ॥ २० ॥ 

इत्युपनिपदि द्वितीयाध्याये प्रथमं ब्राह्मण समाप्तम्‌ । 


प्रतते पूर्व स्वभावतः एकल है ] वैसे ही अतिबोधसे पूर्व जो आत्माका स्वरूप 
है; उससे वागादि सव प्राण प्रथिवी आदि सब लोक, सब कर्मफल, सब देवता 
( प्राण और लोकके अधिष्ठाता अभि आदि ) और सब भूत अर्थात्‌ त्रह्मादिसे लेकर 
स्तम्व पर्यन्त सम्पूर्ण प्राणिसमुदाय उत्पन्न होते हें अर्थात्‌ जिस कारणरूप ब्रह्मसे स्थावर- 
जज्ञमात्मक प्रपञ्च, अभिविस्फुलिब्नदशन्तसे, उत्पन्न होता है, जिसमें रहता है और 
जिसमें जल्बुदूनुदके समान लीन होता है, उस आलमब्रह्मकी उपनिषत्‌ कहते हैं । 

शङ्का--उपनिपत्‌ कौन है ? 

समाधान- “सत्यस्य सत्यम्‌? यह उपनिषत्‌ है, क्योकि यह अलोकिकार्थक 
होनेसे दुर्विजेयाथ है, अतः सर्वत्र उपनिषत्‌ कहलाता है, अतएव उस अर्थका 
निरूपण करनेके लिए आगेके दो ब्राहमणोंका आरम्म है । 

शङ्का--अस्तु, उपनिषत्के व्याख्यानके लिए आगेके दो ब्राह्मण मले ही हों, 
पर यहाँ मरन यह होता है कि पाणिपेषणसे उठे हुए शब्दादिकं भोक्ता 
संसारी आत्माका इस उपनिपत्से निरूपण है ः अथवा असंसारी किसी आत्माका ! 

शङ्का--इससे क्या प्रयोजन ! 

समाधान-म्रयोजन यह है कि प्रथम पक्षमें संसारी आत्मा ही ज्ञेय माना 
जायगा और उसीके विज्ञानसे सब फलोंकी प्राप्ति भी मानी जायगी, वही 
बह्मशब्दवाच्य होगा और उसकी विद्या ही ब्रह्मविद्या कही जायगी | द्वितीय पक्षमें 
उसका विज्ञान ही ब्रह्मविद्या माना जायगा और उसके बिज्ञानसे ही मोक्षकी 
प्राप्ति होगी । न ॥ 

शक्का- शास्त्रके प्रामाण्यसे यद्यपि दोनों हो सकते हैं, क्योंकि अदृष्ट 
विषयमे शाख ही प्रमाण है, तथापि प्रथम पक्षमें “आत्मेत्येवोपासीत', 'आत्मान- 
ेवावेदहं ब्रह्मास्मि’ इत्यादि अश्लात्मैकलवकी प्रतिपादक श्रुतियोंके साथ विरोध होगा, 
क्योंकि जव संसारीसे अतिरिक्त आत्मा है ही नहीं, तब अतिरिक्त आत्माका 
उपदेश कैसे होगा ? 


प्रथम ब्राह्मण ] भाषालुवादसहित १२७७ 


प्व्ज्प्म्त्य्य्स्य्प्त्य्याय्य्पाप्य्प्यययप्नस्न्र पाणाणाणणाणाणार पयत 


समाधान- ठीक है, यह प्रश्न यद्यपि बड़े-बड़े विद्ठानोंको भी मोहमें डालनेवाला 
है, फिर भी यथाशक्ति इसका विचार करेंगे, अन्यथा ब्रह्मके जिज्ञासुओंकी बुद्धि 
ब्रह्मप्रतिपदक वाक्योंमें परिनिष्ठित नहीं होगी । यहां पर कोई असंसारी विवक्षित 
नहीं है, क्योंकि पाणिपेषणसे बोधित सुपुप्तयवस्थाविशिष्ट शब्दादिके भोक्ता संसारी 
आत्मासे ही जगतूकी उत्पत्ति यहां कही गई है । इससे स्पष्ट प्रतीत होता है कि 
अशनाया आदिसे वर्जित पर कोई नहीं है । 
शाङ्का--क्यों ? 
समाधान--कारण यह है कि आपको ब्ह्लका उपदेश दंगे, ऐसी प्रतिज्ञा कर 
सुषु पुरुषको पाणिपेषणसे जगाकर शब्दादिके भोक्ता संसारीको ही दिखला- 
कर उसीकी स्वम द्वारा सुपुस्याख्य अवस्थाका अनुमान कर उक्त अवस्थासे विशिष्ट 
उसी आत्मासे अभिविस्फुलिज्ञन्याय तथा ऊर्णनाभिके दष्टन्तसे संसारकी उत्पत्ति "एबम्‌? 
इत्यादिसे श्रुति दिखराती है । मध्यमे अन्य कोई जगतकी उत्पत्तिका कारण नहीं 
कहा गया है; प्रकरण मी विज्ञानमयका ही है। अन्य अतिम आदित्य आदि पुरुषोंका 
प्रस्ताव कर कहा है कि हे बाळाकि ! जो इन पुरुषोंका कती है और जिसका 
यह कर्म है, उसीको जानना चाहिए, इससे प्रबुद्ध उक्त आत्मा ही स्पष्ट वेद्तिव्य- 
रूपसे दिखलाया गया है, दूसरा नहीं। एवं 'आत्मनस्तु कामाय सवे प्रियं 
भवति! यह कहकर जो आत्मा प्रियरूपसे सबको प्रसिद्ध है, बही द्रष्टव्य, श्रोतव्य, 
मन्तब्य और निदिध्यासितव्य है, ऐसा दिखाया गया हे । तथा विद्योपत्तिकालमें 
'आत्ेत्येवोपासीत', 'तदेतस्रेयः पुत्रासरेयो वित्तात्‌?, 'तदात्मानमेवावेदहंः ब्रह्मस्मि’ 
इत्यादि वाक्य उक्त आम्माम ही अनुकूल होते हें। आगे मी कहेंगे--“आस्मानं 
चेद्विजानीयादयमस्मीति पूरुपः | किमिच्छन्‌ कस्य कामाय शरीरमनुसंज्वरेत्‌? इत्यादि । 
और सब वेदान्तोंमे “अहस्‌? इत्यादिसे उक्तामा ही वेद्य कहा गया है, 
जो अहंप्रतीतिका विषय नहीं हे, ऐसा वाह्य कोई वेद्य नहीं बतलाया गया है; 
अन्यथा 'असौ ब्रह्म” यों अन्य शब्दसे कहा जाता, परन्तु ऐसा नहीं कहा गया 
हे । एवं कौषीतकी उपनिपत्में “न वाच विजिज्ञासीत वक्तारं विद्यात्‌? इत्यादि 
वाक्योंसे वागादि करणोंसे व्यावृत्त आत्मा है, ऐसा ही उपदेश दिया गया है । 
शङ्का--अन्य अवस्थासे विशिष्ट ही असंसारी क्यों न हो अथीत्‌ जो जागरित 
अवस्थामै शाब्द आदिका भोक्ता विज्ञानमय है, वही सुषुप्तिरूप अन्य अवस्थाको 
प्राप्त हुआ असंसारी है । 


१२७८ बृहदारण्यकवारतिकसारं [ २ अध्याय 


(घोड़ा )। ऐसा न्याय भी है कि यद्धमेक जो पदार्थ प्रमाणसे निश्चित 
$, बह देशान्तर, कालान्तर और अवथान्तरमे भी तद्ध्मक ही रहता है । 
यदि ऐसा न माना जाय, तो संसारमै सब प्रमाण-्यवहार ही स हो जायगा । 
अतएव न्यायपरायण सांख्य, मीमांसक आदि विद्वदूगण असंसारी आस्माको नहीं 
मानते । यदि संसारी ही अवस्थान्तरविशिष्ट असंसारी होगा, तो उक्त ्यायसे विरोध 
हो जायगा, सो उनको अभीष्ट नहीं है; इसलिए उनके मतमै परका अमाव 
ही सहनीय है; उक्त न्यायका विरोध सहनीय नहीं है । 

ठीक है, आपने बिस्तृतरूपसे यह सिद्ध किया कि संसारी ही अवस्थान्तरसे 
जगतका कती है; पर यह वन नहीं सकता, कारण कि जगतको उत्पन्न, स्थित 
और छीन करनेकी शक्ति और उसके अनुकूछ विज्ञानादि साधनोंका 'अभाव 
संसारी आत्मामें है, यह समैलोकसिद्र बात है। क्योंकि प्रत्येक मनुप्यको 'मुझ जैसे 
संसारी मनसे भी अचिस्त्यविन्यासविशिष्ट परथिवी, पर्वत और समुद्र आदिको कैसे 
बना सकते हैं? यह अनुभव पद-पदपर होता है | इसलिए यह पक्ष सर्वथा अयुक्त है । 

शङ्का--शा यदि ऐसा ही कहता है; तो उसपर विश्वास कर वैसा ही 
माननेम क्या हानि है ! क्योंकि शास्नप्रामाण्यके भरोसे सब श्रद्धेय हो सकता है । 

समाधान--नहीं, यह कभी शाखका वक्तव्य नहीं है, क्योंकि 'यः सर्वज्ञः स 
सवितः, 'योड्शनायापिपासे अत्येति’, 'असङ्गो न हि सज्जते’, 'एतस्य वा 
अक्षरस्य प्रशासने', 'यः स्वेषु भूतेषु तिष्ठंचन्तयीम्यमृतः' 'स यस्तान्‌ पुरुषान्निरु- 
द्यात्यक्रामत्‌, “स वा एप महानज आत्मा’, एप सेतुर्विधरणः’, “सर्वस्य वशी 
सस्येशानः', “य आत्मा अपहतपाप्मा विजरो विमृत्युः, “तत्तेजा5स्जत', 
“आत्मा वा इदमेक एवाग्र आसीत्‌? और “न लिप्यते लोकदुःखेन बाह्यः? इत्यादि 
सैकड़ों श्रुतियोंस और “अहं स्वस्य प्रभवो मत्तः सबै प्रवर्तते' इत्यादि स्मृतियोंसे 
प्रतीत होता हे कि असंसारी परमात्मा संपूर्ण जगत्‌का कारण है, इसमें 
सन्देह नहीं है । 

शक्का--अच्छा, तो 'अस्मादात्मन” इत्यादि वाक्यसे जगतकी संसारी 
आत्मासे उत्पत्ति श्रुतिने क्यों वतलाई ? 


१० 


प्रथम बाह्मण ] भाषाजुवादसहित हे १२७९ 


काञभूदेप इति प्रदर्न निर्णीय कुंत आगतः । 

इति प्रश्न विनिर्णेतुमूर्णानास्यादिका शुतिः ॥ १२२ ॥ 

यत्राउभूत्‌ तत एवैप आगच्छेदिति यद्यपि । 

ज्ञायतेऽर्थात्‌ तथाऽप्यत्र तदुक्तिरुफ्युज्यते ॥ १२३ ॥ 

अवध्यवधिमद्रेद आधाराधेययोभिंदा । 

यथा लोके तथा नाऽ्त्रेत्यंसावर्थों विवक्षितः ॥ १२४ ॥ 

समाघान--“एपोऽन्तहदय आकाश: इत्यादि श्रतिसे परमात्मा ही मछत दै । 

यह आगे स्पष्ट करेंगे। संक्षेपसे श्रुत्यथका निरूपण कर अब प्रकृत अन्थका 
व्याख्यान करेंगे । प्रसज्ठवश शरुस्यर्थका भी विचार किया जायगा॥ २० ॥ 

“कराऽभूदेप' इत्यादि । यह आत्मा कहाँ था, इस प्रइनका निर्णयकर कहाँसे 
आया, इस प्रइनके निर्णयके लिए “उर्णनामि' आदि श्रुति है । 

शक्का--जो जिस आम या घरमै रहता दै, वह वहींसे आता है; यह तो प्रसिद्ध 
ही है, फिर इस विपयमें प्रश्नोत्तर ही व्यथ है अथीत्‌ पूर्व प्रश्‍नसे ही उत्तर 
अन्थ गताथ हो जाता है । स्थितिकी अवधि निश्चित होनेपर गतिकी अवधि निर्णीत 
हो जाती है, अतः पुनः गतिकी अवधि कहनेसे पुनरुक्त दोष होगा, इससे अतिरिक्त 
कुछ फळ नहीं होगा। यदि अपादानविषयक प्रइन नहीं है, किन्तु निमित्तविषयक प्रइन 
है, यों कहो अथीत्‌ किंस निमिचसे आया, यह प्रइनका अभिप्राय है, यों कहो, तो 
पुनरुक्त दोषकी संभावना यद्यपि नहीं है, तथापि उस ताप्पर्यसे ऊणनामि आदि 
दृष्टान्त असङ्गत होगा; क्योंकि उक्त दृष्टान्तसे प्रश्‍न निमित्ताथक नहीं होगा एवं 
आक्षेपा भी प्रश्‍न नहीं हो सकता; इससे दृष्टान्त असङ्गत हो जायगा । 

समाधान- यदि उक्त रीतिसे निमित्त तथा आक्षेपविपयक प्रश्‍न नहीं हो 
सकता तो, “श्रौत प्रयोग अर्थवाद न होनेसे अनथक नहीं होता’, इस नियमकी 
क्षाके लिए अपादानविषयक ही प्रश्‍न मानना समुचित है । रह गया केवल 
पुनरुक्ता दोष, इसका परिहार इस प्रकार है कि संपूर्ण अज्ञानकायेका नाश 
्रकृतमें विवक्षित है, सो आगे विशद होगा ॥ १२२ ॥ 

'यत्राऽभूत्‌' इत्यादि। यद्यपि जो जहाँ रहता है, वहीसे वह आता है, 
यह अर्थात्‌ प्रतीत हो.जाता है, इससे उस अके लिए प्रश्‍नोत्तकी आवश्यकता 
नहीं है, तथापि यहाँ प्रश्‍नोत्तर आवश्यक है ॥ १२३ ॥ 

“अवध्य० इत्यादि | अवधि और अवधिमानका भेद एवं आम और गन्ताका 


| 
| 
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एतद्थानुकूलो डो प्रश्नौ तेनोत्तरं एथक । 

उक्त तसयोत्तरस्यैप तात्पयाथ उदीर्यते ॥ १२५॥ 

नान्यत्राऽभूदयं सुप्तौ नाञ्न्यस्मादुत्यितः पुनः । 

सुप्त्युत्थानञ्रमः पूणे बुद्ध्युपाधिविजृम्भितः ॥ १२६॥ 
fo RM. is aR 2s सट 
भेद लोकमें प्रसिद्ध है तथा आधार और आधेयका भी भेद याने घट और 
भूतल्का भेद भी लोकमें प्रसिद्ध हे । एक ही अवधि और अवधिमान्‌ तथा आधार 
और आधेय लोकमें कहीं नहीं देखे जाते हैं; अतः 'य एव लौकिकाः त एव वैदिकाः? 
इस न्यायके अनुसार यहाँ भी उक्त दोनों भेदमें ही होने चाहिए, परन्तु यहां 
ऐसा नहीं है; यहाँ एकमें ही उक्त दोनोंका व्यवहार माना जाता है । यही अर्थ 
यहां विशेषरूपसे समझाया जाता है ॥ १२४ ॥ 

“एतदर्था०' इत्यादि । उक्त अके अनुकूल ही दोनों मरन हैं; जैसे लोकमें अवधि 
और अवधिमानका एवं गन्तव्य और गन्ताका भेद है तथा आधाराधेयका भेद है, 
चैसे ही यहाँ भी उक्त पदार्थोमें भेद मानकर उक्त दोनों प्रश्न किये गये हैं; इसीसे 
दो उत्तर दिये गये हैं, यह इसका तासर्याथ कहा गया हे॥ १२५ ॥ 

“नाऽन्यत्राऽ०' इत्यादि । यह आत्मा सुपुप्तिदशामें स्वातिरिक्त वस्तुमे है नहीं 
और न अन्य वस्तुसे आकर उठा है; किन्तु पूण आमामे सुषुप्ति और उत्थानका 
अममात्र है | अममें हेतु है- वुद्धिरूप उपाधि । वुद्धिका ही सुषुप्ति-दशामें लय 
एवं जागर अवस्थामें उत्थान होता है; इसीसे उक्त दोनों अवस्थाओंका आत्मामें 
अम होता है । तार्य यह है कि प्रकृतमें अधिकरणांधेयभाव, अपादानकर्तृभाव 
प्रइनोत्तरवाक्यसे विवक्षित नहीं हैं, किन्तु संपूर्ण अज्ञानकार्यका ध्वंस विवक्षित है, 
इसीसे आत्मव्यतिरिक्त वस्तुका श्रुतिने निषेध किया है । 

शङ्का--उक्तावस्थामँ भी तो प्राण आदि रहते ही हैं, फिर आत्मव्यतिरिक्त 
वस्तुका निपेध केसे हो सकता है ? 

समाधान- हौँ, रहते हँ; लेकिन आक्तिमे रजतका भान यद्यपि होता है 
तथापि परमार्थतः शुक्तिरजतका प्रतिपेध होता ही है, इससे केवल ज्ञानमात्रसे वस्तु 
सिद्ध नहीं होती, किन्तु अप्राधित ज्ञानसे वस्तु वस्तुतः सिद्ध होती है, यह 
ज्ञात होता है । 

शहा “एतस्मादात्मनः सर्वे माणाः इत्यादि श्रृतिसे वास्तवमे प्राणकी आत्मासे 
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सृष्टि होती है, ऐसा ज्ञात होता है; अतः वैसा ही क्यों नहीं मानते ? आत्मामें 
प्राणादिका अध्यास है, ऐसा माननेमें क्या साधक है £ 

समाधान--कूटस्थ अद्वितीय असङ्ग आत्माका स्वरूप ही अध्यासका साधक हे। 
उक्त स्वरूपसे वास्तविक प्राणादिकी सृष्टि नहीं हो सकती । और यह विचारिये कि 
असत्‌ प्राणादिकी सृष्टि कहते हो अथवा सत्‌ प्राणादिकी ? प्रथम पक्षमें असतकी 
आकाशपुष्पके समान सृष्टि ही असंभव है। द्वितीय पक्षने प्राणादि यदि सत्‌ हैं, तो 
उनकी सृष्टि क्या होगी १ जन्य पदार्थके स्वरूपके आढोचनसे सृष्टि नहीं हो सकती, 
यह कहा, अब जनकके स्वरूपके आलोचनसे भी उनकी. सृष्टि नहीं हो सकती, यह 
कहते हे--कूटस्थ उक्त आत्मामें विकार ही नहीं है, इसलिए उससे प्रतीयमान 
प्राणादिकी उत्पत्ति अममात्र है । 

शक्का--यदि उक्त सृष्टि अवास्तविक है, तो थुतिने उसे क्यों कहा ! 

समाधान--उक्त आत्माके स्वरूपके बोधके लिए, क्योंकि कूटस्थ आत्मामें 
वास्तविक सृष्टिका संभव नही है, अतः मृत्‌, लोह और विस्फुछिन्ग द्वारा जो सृष्टि 
कही गई है, वह आस्मज्ञानका उपाय कहनेके लिए कही गई है; इसलिए 
उपेयकी प्राप्तिके लिए सृष्टि करिपत है, वास्तविक नहीं है । सृष्टि वस्तुतः अन्यपरक 
है, ऐसी व्यवस्था करनेसे इस शङ्काका भी समाधान हो जाता है कि कूटस्थसे कैसे 
अवास्तविक संसार हुआ और चेतनसे चेतनात्मक कार्य न होकर अचेतनात्मक 
कैसे हुआ £ निमित्त कारण माननेपर भी यह सन्देह होता है कि साधनरहित 
ब्र्मसे सष्टि कैसे हुई! एक कारणसे विजातीय अनेक कार्य कैसे हुए ? 
एवं इश्वरने अपने लिए सृष्टि की अथवा दूसरेके लिए £ प्रथम पक्षमें 
आप्तकाम ईश्वरमें कामना ही केसे हो सकती है? द्वितीय पक्षमें सृष्टिसे 
पहले कोई दूसरा था ही नहीं, फिर उसके लिए सृष्टि कैसे ः यदि मान ले कि 
पराथ सृष्टि की, तो सुखमयी सृष्टि क्यों नहीं की! कारण कि ईरवरको किसीसे 
भी राग और द्वेष तो है नहीं। सृष्टिको बनानेके लिए ईश्वरमें शक्ति नहीं है, 
ऐसी शंका तो हो भी नहीं सकती, क्योंकि वह सर्वशक्तिसम्पन्न है । खेर, 
सृष्टिमै विविध दुःखोंसे प्राणी विकल हैं, यह भी तो इश्वर प्रत्यक्षसे ही 
देख रहा है, क्योंकि वह सर्वज्ञ और सर्ववित्‌ है। प्राणियोंका उद्धार करनेकी 
सामर्थ्य उसमें नहीं है, ऐसा सन्देह करना भी पाप है, क्योंकि दयासागर . होनेसे 
बह दयाशून्य भी नहीं है। कोई वैसा करनेमें विरोधी भी नहीं हो सकता, 
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अथवा दितं सुप्ावसङ्गरव चिदात्मनः । 
जगदधेतुतयोत्थाने त्रह्मता तस्य व्यते ॥ १२७॥ 
अवास्तवत्वात्‌ जगतो नाऽद्वयत्ं विहन्यते । 
इश्यमज्ञानजत्वेन न वस्तु स्वप्नञ्यवत्‌॥ १२८ ॥ 
नाऽसतो जन्मना योगः सतः सान चेष्यते । 
कूटस्थे विक्रिया नाऽस्ति तस्मादज्ञानतो जनिः॥ १२९ ॥ 


Mn त पक्के सफर > पट लिप पमन्प पर 
क्योंकि वह सबसे बड़ा है, उससे वडा दूसरा है ही नहीं इत्यादि अनेक प्रकारकी 
झंकाओँका समाधान हो जाता है ॥१२६॥ 

इसी तातर्थसे लिखते हें--'अथवा!' इत्यादि । 

सुषुप्ति अवस्थामें आस्मामे असङ्गत्व स्पष्टरूपसे दिखलाया है और उत्थान- 
दशाम उसीमें जगत्कारणत्वके प्रदशन द्वारा ब्रह्मभाव स्फुट कहा गया है, अतः दो 
अवस्थाओंका प्रदशन आत्मस्वरूपके विवेकके लिए है, वास्तविक सृष्टिका दशन 
करनेके लिए नहीं है । इससे साधारण विद्वानोंको ही यह अम हो जाता है कि यह 
श्रुति वास्तविक सृष्टिका प्रतिपादन करती है। भाष्यकार आदि महाविद्वानोंने इस 
विषयका विशद विचार कर कहा है कि सृष्टि-श्रुतिका मुख्य तात्पर्य वस्तुतः आत्मै- 
कत्वके बोघनमें है, आपाततः प्रतीयमान अभ्में मुख्य तात्पर्य नहीं है ॥ १२७ ॥ 

जीव अद्वितीय ब्रह्मसे अभिन्न है, इस बोधकी सिद्धिके लिए प्रप्चमे जो 
मिथ्यात्व सिद्ध किया गया है, उसीका यहां स्मरण कराते हे---'अवास्तव ०! इत्यादिसे। 

जगत्‌ अवस्तु है, इसलिए त्रह्ममें अद्ववत्वका विधात नहीं है । 

शङ्का- बिश्व तो प्रत्यक्ष आदि प्रमाणोंसे सिद्ध है, अतः अवस्तु क्यों £ 

समाधान--स्वाप्तिक पदार्थ भी तो उस कालमें प्रत्यक्षसिद्ध ही प्रतीत 
होते है, किन्त प्रवोध-समयमें वे नहीं रहते, अतः वे जैसे मिथ्या ही कहे जाते हैं 
तैसे ही जगत्‌ भी संसारदशामें व्यावहारिक प्रमाणसे सिद्ध होनेपर भी ब्रह्मज्ञानदशामें 
नहीं रहता, अतः मिथ्या ही माना जाता है; इसमें यह अनुमान भी प्रमाण हैं--इश्यं 

मिथ्या, अज्ञानजत्वात्‌, स्वभद्दश्यवत्‌ ॥१२८॥ 

“नाऽसतो' इत्यादि । 
शङ्का--विश्व अज्ञानजन्य है, इसमें क्या युक्ति है ! 
समाधान--युक्ति यह है कि सत्‌ जगतूकी उत्पत्ति कहते हो या असत्‌ 
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वास्तवीं जनिमाहुर्य तै्वाच्यं सृष्टिकारणम्‌ । 
प्रधान परमाण्बादिः प्रवर्तकमपेक्षते ॥ १३० ॥ 
तत्प्रवतेक ईशशचेत्‌ सोऽपि केन प्रवर्तितः । 
लीनत्वात्‌ कामकर्मादि न प्रवर्तयितु क्षमस्‌॥ १३१ ॥ 
जगतकी ? प्रथम पक्षमें यदि जगत्‌ सत्‌ है, तो फिर उसकी उत्पत्ति केसी ? उतपन्न 
घटकी तो फिर उत्पत्ति नहीं देखी जाती है। द्वितीय पक्षमें असत्‌ आकाशपुष्प आदिका 
जन्म नहीं देखा जाता है, अतः उसके समान असत्‌ जगतकी भी उत्पत्ति नहीं बन 
सकती । कार्यके स्वरूपकी पर्यालोचनासे उत्पत्तिका असंभव दिखाकर कारणके 
स्वरूपकी पर्यालोचनांसे भी जगत्की उत्पत्तिका असंभव दिखछाते हैं कूटस्थ 
आत्मामें क्रियाङ्कत विकार नहीं हो सकता, अतः अज्ञानसे ही संसारकी उत्पत्ति हुई 
है; यही समझना चाहिए ॥ १२९ ॥ 
उक्ताथको दृढ़ करनेके लिए जगत्कारणबादी सांख्य, नैयायिकं आदिके 
मतका निराकरण करते हें--“बास्तवीम्‌' इत्यादिसे । 
सांख्य और न्याय मतमें क्रमशः प्रधान और परमाणु जो कारण कहे गये हैं, 
बह ठीक नहीं है, कारण कि वे अचेतन हैं; चेतनके व्यापारके बिना अकेला 
अचेतन कार्यकारी कहीं भी नहीं देखा गया दै, इसलिए उनका प्रवेक कौन 
है £ उसे कहना चाहिए ॥१३०॥ 
सांख्यमतम यद्यपि ईश्वर नहीं माना गया है, तथापि योग और न्याय मतमें 
इश्वर माना गया है; अतः तदनुसार ईश्वर ही प्रवर्तक होगा, इसे कहते हैं-- 
“तत्प्रव्तक' इत्यादिसे । 
शङ्का -योग तथा न्यायमतमे जीवसे अतिरिक्त ईइवर है, अतः इश्वरके 
द्वारा प्रवतित प्रधान वा परमाणु मतभेदसे जगत्यष्टिका देतु हो सकता है । 
समाधान--अच्छा, तो यह कहिये कि प्रधान आदिका प्रवर्तक इश्वर है अथवा 
उसकी शक्ति? प्रथम पक्षमें ईश्वर निरपेक्ष हकर प्रवतक है अथवा कर्मीदिकी अपेक्षा 
रखकर ! प्रथम पक्षमें सृष्टि सदातन होनी चाहिए, क्योंकि जब निरपेक्ष ईश्वर ही कारण 
( प्रवर्सक ) है तत्र वह अपने व्यापारसे कमी विरत नहीं हो सकता और आपके 
मतमै कारण और प्रेरक दोनों नित्य ही हैं । द्वितीय पक्षमें प्रथम तो यह विरोध 
है कि जिसको ईश्वर कहते हो उसे पराधीन भी मानते हो, पर यह हो नहीं सकता, 
क्योंकि ऐश्वर्य और पारतरूय ये दो विरुद्ध धन एक धर्मीमे कैसे रह सकते हैं ! 
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दोप यह है कि कामकमीविसापेक्ष ईश्वर वर्क है, ऐसा जो कहते 
ल भी ठोक नहीं है, क्योंकि प्रछय्के समय कामकर्मादि भी डीन हें, 
इसलिए वे अवरीक ही नहीं हो सकते ॥१३१॥ है 
पहलेके द्वितीय पक्षका अनुवाद कर निराकरण करते हैं--- शक्ति ०” इत्यादिसे। 
चरकी शक्ति ही मवरँक है, यह मानना तो सर्वथा असङ्गत है, क्योंकि शक्ति 
सवयं जड़ है, अतः वह सर्वश ईश्वरी प्रवर्तिका है; यह कैसे संभव हो सकता है! 
अस्तु, दूसरा दोष यह है कि शक्तिका प्रवत्तेक कौन है ! चेतन तो स्वयं भी प्रवृत्त 
हो सकता है, पर अचेतन शक्ति स्वये प्रवृत्त नहीं हो सकती; इस परिस्थितिमें वह 
प्रवर्चिका कैसे होगी ! और इसपर मी इष्टि दीजिये कि क्या कार्य और कारणका 
- भेद मानते हो या अभेद ! प्रथम पक्षमें उन दोनोंको मित्र भिन्न स्थानमै स्थित मानो, 
तो हिमालय और विन्ध्यके समान उनमें कार्यकारणभाव ही नहीं हो सकता । एवं 
द्वितीय पक्षको लेकर दोनों एक ही हैं, ऐसा यदि मानो, तो भी कार्यकारणभाव नहीं हो 
सकता, सिद्ध कारण होता है और असिद्ध कार्य । एक ही कालमें एक ही वस्तुमें सिद्धत्व 
और असिद्वत्व-ये दोनों विरुद्ध धर्म नहीं रह सकते । एवं इसपर भी दृष्टि दीजिये 
कि कार्य क्रियमाण होता है अथवा नहीं £ प्रथम पक्षमें घटादि कार्य जैसे क्रियासे 
साध्य होते हें, वैसे ही क्रिया भी तो कार्य है, अतः वह मी क्रियासाध्य होगी एवं 
उसकी कारण किया भी कार्य हे; अतः वह मी क्रियासे साध्य ही होगी, इस प्रकार अंन- 
वस्था है । द्वितीय पक्षमें अक्रियमाणको कार्य कहा जाय, तो आत्माको भी कार्य कह 
सकते हैं, पर ऐसा कहा नहीं जाता, वह्क्रि क्रियाशन्यकों अकारक ही कहते हैं । 
शङ्का--“काळः सस्य कारणम्‌? इत्यादि वाक्यसे काल ही सृष्टिका कारण है। 
समाधान--यह भी ठीक नहीं है, 'स संवत्सरोऽभवत्‌? इत्यादि श्रुतिसे काळ 
भी कार्य हे, ऐसा प्रतीत हाता है, इसलिए अपनी उत्पत्तिसे पहले वह भी नहीं है, 
अतः वह भी अपनी उपत्तिमै असमर्थ है । जब स्वरूपसे ही स्वयं नहीं है, 
तब उसका सृष्टिके मति व्यवस्थापक होना तो दूर ही रहा । अपने रक्षणमें जो 
असमर्थ है, वह दूसरेकी रक्षा कैसे कर सकता है ? अर्थात्‌ नहीं कर सकता, 
यह न्याय लोकमें प्रसिद्ध है। 
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शङ्का- यद्यपि कालकी उत्पत्ति अभी नहीं हुई है, तो भी कारणात्मना सतषट 
अर्थात्‌ काल अपने कारणमें सूद्षमरूपसे अवस्थित है, इसलिए विश्वकी उत्पत्तिका 
व्यवस्थापक अनुत्पन्न कारणात्मा काळ भी हो सकता है । 

समाधान--इस विषयमे में आपसे पूछता हूँ कि क्या अपने पितामें जनक- 
रूपसे स्थित अनुत्पन्न कुलारु घटका उत्पादक हो सकता है £ यदि नहीं, तो फिर 
काल भी उक्त अवस्थामें केसे व्यवस्थापक हो सकता है? काल क्रिया है या 
द्रव्य £ अन्त्य पक्ष्में यदि वह निरवयव विभु द्रव्य हे, तो आकाशके समान 
एक ही होगा फिर उससे भूत, भावी और वर्तमानल आदि भेद कैसे बनेंगे £ 
यह कालका मुख्य प्रयोजन है । प्रथम पक्षमें आदित्यकी गति क्रियात्मक काल ही 
कही जायगी । आदित्यकी उत्पत्तिसे पूर्व उक्त क्रियात्मक काल है नहीं, अतः वह 
विश्वोत्पत्तिका व्यवस्थापक कैसे वन सकता है? न्यायमतमें जो यह व्यवस्था की है कि 
कार्यभूत द्व्यणुकादि द्रव्य अवयवी हे, कारणरूप परमाणु आदि द्रव्य अवयव हैं और 
अवयवी अपने अवयवोंमें समवेत होता है, सो भी ठीक नहीं हे, क्योंकि इसमें भी 
यह प्रश्न होता है कि अवयवी अपने अवयवॉनें एकदेशसे रहता है या सवीत्मना ? 
प्रथम पक्ष ठीक नहीं है, क्योंकि आरम्मक अवयव ही एकदेश कहलाता है, वह तो 
आधार ही है, उससे अतिरिक्त एकदेश अवयवीमें है नहीं, इसलिए एकदेशसे 
वृत्ति तो असंभव ही है । द्वितीय पक्षमें गुसिमें तलवारके समान दवःयणुक यदि 
सवोत्मना परमाणुओंमें प्रविष्ट हो जायगा, तो कार्यमें महत्त्व, स्थूलत्व आदि नहीं 
हो सकेगा इत्यादि अनेक दोष हैं । विस्तारभयसे अधिक नहीं लिखा । पूर्वोक्त 
रीतिसे काछादिकृत भी वास्तविक भेद नहीं है । 

शङ्का--यदि वास्तविक भेद नहीं है, तो भेदका प्रत्यक्ष क्यों होता है ! 

समाधान--आकाशमें जैसे दिशाओंका मेद कल्पित है; पेसे ही जगतमें 
भी कल्पित भेद ही प्रत्यक्षका विषय है । एवं जगत्‌की उत्पत्ति, स्थिति और 
संहार आत्मामें कल्पित ही हैं, क्योंकि वस्तुस्वभावको देखनेसे सृष्टिका संभव 
ही नहीं हो सकता । 

शक्का--सृष्टिकी उत्पत्ति, स्थिति और नाश और उनमें क्रम--ये दोनों 
प्रत्यक्षसे प्रतीत होते हैं, अतएव सृष्टि नहीं है; ऐसा कहना ठीक नहीं है । 


समाधान- -बस्तुतः उत्पत्ति आदि तो प्रतिक्षण होते रहते हें और क्रम भी 


बृहदारण्यकवार्तिकसार [ ३ अध्याय 


तथाप्यैकात्म्यनोधाय थुत्या सृषिरुदीर्यते । 
बुध्यारोहाय मन्दानां सृष्टौ दृष्टान्त उच्यते ॥ १३३ ॥ 
अचेतनो यथा ततन्तुरूणनाभेः सचेतनात्‌ । 
जातबिदात्मनस्तद्वत्‌ ग्राणलोकाद्चेतनम्‌ ॥ १२४ ॥ 
विस्फुलिङ्गा यथा वा्मेर्जायन्तेऽसिस्वभावकाः। 
तथा सुप्तात्मनो जीवा विज्ञानमयनामकाः ॥ १२५ ॥ 
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अविद्यामूळक है, क्योंकि परमार्थतः जब सृष्टि ही नहीं है, तब क्रम कहांसे 


आयेगा ! ॥ १३२ ॥ 
“तथाप्यै०? इत्यादि । 
शङ्का--यदि सृष्टि अवास्तविक है, तो श्रुतिने उसका प्रतिपादन क्यों किया : 


समाधान--न्रह्मालैकात्यके बोधके लिए श्ुतिने सृष्टिका प्रतिपादन किया ` 


है, वास्तविक सृष्टिकी सत्ताके बोधनके लिए नहीं किया है, अतः शुतिका 
परम तात्प उक्त अथम ही है, सृष्टिके तास्विकलमे नहीं है । 

शङ्का- यदि ऐसा ही है, तो सृष्टिका समर्थन करनेके लिए उर्णनामि आदि 
इष्टान्तोंका कथन क्यों किया ! 

समाधान- मन्दबुद्धियोंको समझानेके लिए उक्त दृष्टान्त कहे गये हैं ॥१३३॥ 

(अचेतनो' इत्यादि । तार्किकोंका यह दावा है कि कार्यकारणभाव समान- 
शीछोंका होता है । मृत्तिकासे मदुघट होता हे और सुवर्णसे स्वर्णघट होता है, 
विपरीत नहीं होता | शुद्ध स्वयंप्रकाश जह्मसे अशुद्ध जडात्मक प्रपञ्च कैसे हो 
सकता है £ इसका उत्तर देनेके लिए उक्त दृष्टान्त दिये गये हें---समानशीळोंका 
ही कार्यकारणभाव होता है, यह नियम नहीं है, क्‍योंकि जैसे चेतन ऊणनामिसे 
(मकड़ीसे) अचेतन तन्तु पैदा होता है एवं जैसे अचेतन गोमयादिसे वृश्चिक आदि 
चेतनकी उत्पत्ति देखी जाती है, वैसे ही चिदात्मासे मी चेतनविलक्षण प्राण आदि 
अचेतन कार्य उत्पन्न होते हैं, अतः इसमें सन्देहका अवकाश ही नहीं है ॥१२४॥ 

“विस्फुलिङ्गा! इत्यादि । जैसे अभिसे विस्फुलिङ्ग अभिके स्वभाववाले ही उत्पन्न 
हाते हैं, वेसे ही सुप्त आत्मासे उसके स्वमाववाले विज्ञानमय जीव उत्पन्न होते हैं । 
प्रथम दृष्टान्तसे चेतन ढताकीटविशेषसे अचेतन तन्तुकी उत्पत्ति समझाई 
गई है । और द्वितीय दष्टन्तसे ( अभिविस्फुलिज्ञदशन्तसे ) चेतनकी उत्पत्ति कही 
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आणाद्युत्पत्तिमिर्जीवाः उत्पन्ना इति विश्रमः । 
आकाशोत्पत्तिविश्ान्तियथा ङुम्भादिजन्मभिः | १३६ ॥ 
प्राणायुत्पत्तिरप्यत्र भ्रान्तेवेति मतं यदि । 
तथाप्यस्ति विशेषोऽत्र तयोः प्राणादिजीवयोः ॥ १३७ ॥ 
गई है। इससे समस्वभावोंका ही कार्यकारणभाव हेता है, अतः चेतन 
आत्मासे अचेतन जगत्की उत्पत्ति कैसे हा सकती है! तथा अन्य साधनसे 
निरपेक्ष अकेले सुप्त चेतनसे चेतन कैसे होगा £ इत्यादि शलाका समाधान हो 
जाता है । जैसे केवळ अमिसे अभिस्वभाववाळे विस्फुलिज्ञकी उत्पत्ति होती है, वैसे 
ही अज्ञानोपहित जह्मसे सत्र जीवोंकी उत्पत्ति होती हे । माध्यन्दिन शाखामे सै 
एवात्मानः' ऐसा पाठ है; इसलिए जीबोंकी उत्पत्ति कही गई है ॥ १३५ ॥ 
आणाद्यु०' इत्यादि । 
शङ्का--यदि जीवकी उत्पत्ति मानोगे; तो कृतविनाश और अङ्कताभ्या- 
गमको प्रसक्तिरूप दोष होगा याने क्कतका- शुभाशुम कमोंका--भोगके विना नाश 
मानना पड़ेगा और अङ्कत काका भोग मानना पड़ेगा, क्योंकि यदि जीव अनित्य है; 
तो जो कर्म कर चुका है, उनका, कर्ताका नाश होनेपर, भोग तो हो नहीं 
सकता, अतः भोगके बिना ही उनका नाश मानना पड़ेगा | एवं प्राथमिक उत्पत्ति 
भी कर्मामुष्ठानके विना ही माननी पड़ेगी, जो सवथा अनुचित है । यदि अन्य 
जीवोंके कमसे अन्य जीवकी उत्पत्ति मानी जाय, तो मुक्तोंकी भी उत्पत्तिका 
प्रसङ्ग हो जायगा । 

. समाधान--ठीक है, यहांपर यद्यपि वस्तुतः म्राणकी उत्पत्ति विवक्षित है, 
जीवकी नहीँ; तथापि जीवा उत्पन्ना यह लोगोंको वैसे ही अम होता है 
जैसे घटकी उत्पत्तिसे उससे अवच्छिन्न आकाशकी उत्पत्तिका अम होता है । 
वास्तवमै आकाश उत्पन्न नहीं होता । प्रकृतमें भी जीवकी उत्पत्तिका अम है । 
यदि जीवकी उत्पत्ति मानी जायगी, तो वह विनाशी हो जायगा; ऐसी परिस्थितिमें 
मोक्षशात्र ही व्यथै हो जायेंगे। अतएव 'उत्पत्त्यसंमवात्‌' इस वेदान्तसून्नसे 
भागवतमतके खण्डनमें जीवोंकी उत्पत्तिका असंभव ही मुख्य हेतु कहा गया 
है। 'तत्त्वमसि' आदि महावाक्योसे जीव ब्रहमसे अभिन्न है, यही निश्चय कराया 
जाता है; अतः जीवोंकी उत्पत्तिका अम ही है ॥ १३६ ॥ 

राणाद्यत्पत्ति०' इत्यादि । 
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स्वरूपतो जन्मतश्च प्राणादिभोन्तिकटिपतः | 
जीवस्य कल्पित जन्म स्वरूपं तु न कल्पितस्‌ ॥ १३८ ॥ 
उद्दूतिस्थितिनाशाः स्पुजंगत्तो$स्य प्रतिक्षणम्‌ । 
अविद्यमात्रहेतुत्वान्नाऽमीपां विद्यते क्रमः ॥ १३९ ॥ 
यस्मादविद्ययेवाऽऽत्मा ग्राणक्ेत्रज्ञरूपभाक्‌ | 
स्वतोञ्तः स॒ परं ब्रह्म तस्योपनिपदुच्यते ॥ १४० ॥ 
यदू शुद ब्रह्मणो नाम वोधायोपासनाय वा । 
तत्‌ स्यादुपनिपच्छब्दवाच्यं त्याच्य बुद्धये ॥ १४१ ॥ 
{RR A 
शक्का--अद्वैतमतमे उक्त रीतिसे जब सृष्टि ही परमार्थे सत्य नहीं है, तव 
प्राणादिकी एवं जीवकी सृष्टि भी आन्त ही होगी । फिर जीव और प्राणम भेद 
ही क्या रहा? 

समाधान- जीव और प्राणमें भेद अवश्य है। यद्यपि उनमें उत्पत्ति 
आदिको लेकर भेद नहीं है, यह कहना ठीक है, तथापि उनमें स्वरूपत 
भेद अवइय हे ॥ १२७॥ ` 

“स्वरूपतो' इत्यादि । स्वरूपसे तथा जन्मसे प्राण आदि आन्तिसे कल्पित 
हैं तथा जीवका यद्यपि जन्म कल्पित है, तथापि उसका स्वरूप तो कर्मत नहीं 
है, क्योंकि उसीका स्वरूप तो परमार्थ सत्‌ हे ॥ १२८ ॥ 

(उद्धति०' इत्यादि | इस जगतूकी मतिक्षण उत्पत्ति, स्थिति और नाश 
हेत रहते हें । इस परिस्थितिमें जगत्‌ ही जव स्थिर नहीं है; तब उसमें क्रम ही 
केसे कहा जा सकता है! क्रम स्थिर वस्तुओंमें होता है, क्षणिकोमें नहीं होता, 
क्योंकि क्षणिक पदाथ तो केवळ अविद्यासे ही होते हैं ॥ १३९ ॥ 

“यस्माद०! इत्यादि । प्राण; जीव और परब्रह्म--ये तीनों पदार्थे उपासनाके 
ढिए अपेक्षित हें । उनमें ब्रह्म ही परमार्थ सत्‌ है । चूँकि आत्मा अविद्यासे ही 
प्राण और जीवके स्वरूपको प्राप्त होता है और स्वतः याने उससे अनुपहित 
ब्रह्म है, अतः ब्रह्मकी उपनिषत्‌ कहते हैं, क्योंकि उपासनाके लिए उपनिषत्‌ 
( सत्यस्य सत्यम्‌ ) आवश्यक है ॥ १४० ॥ 

“यदू गुद्यम इत्यादि । बोधके लिए तथा उपासनाके लिए जो गुद्य (गोप्य) 
त्रह्मक नाम है, वह उपनिषतका अथे है, अर्थात्‌ जिस शब्द द्वारा ब्रह्मका चिन्तन 
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सत्यस्य सत्यमित्येतन्ाम ब्रह्माबयोधकम्‌ । 
आणा आपाततः सत्याः सत्यं बद्षेव वस्तुतः ॥ १४२ ॥ 
असत्यो देह उदित एकजन्मन्युपक्षयात्‌ । 
सत्याः प्राणा छिङ्गरूपा आमोक्षमनुपक्षयात्‌ ॥ १४३ ॥ 


करनेसे ब्रह्मस्वरूपका साक्षात्कार होता है और उस साक्षात्कारसे आत्माके अज्ञानकी 
निवृत्ति द्वारा अझषके स्वरूपकी प्राप्ति होती है, वह उपनिषत्‌ कहलाता है। 
“उपनिपत्‌? शब्दका वाच्य परब्रह्म हे प्रङ्कतमें उपनिषत-शब्द ब्रह्मबोधके लिए 
प्रयुक्त हुआ है ॥ १४१ ॥ 

सत्यस्य' इत्यादि । 'सत्यस्य सत्यम ( सत्यका भी सत्य ) यह नाम 
ब्रह्मतत्त्के अवबोधके लिए प्रयुक्त है । 

शङ्का--भ्राणा वे सत्यम्‌' इस श्रुतिमें प्राणका स्पष्ट निर्देश है, इसलिए 
प्राण भी ब्रह्मके समान सत्य है, अज्ञानकल्पिंत नहीं है, यह मानना चाहिए । 


समाधान--प्रायको आपाततः सत्य कहा है, जो आगेके इलोकमें स्पष्ट 
होगा; अतएव "तेपामेष सत्यम्‌! इससे स्फुट निर्देश किया गया है कि 
प्राण आदिमें आत्मा ही परमार्थ सत्य है, अतः ब्रह्ममें ही वास्तविक सत्यता है, 
प्राणमें नहीं है ॥ १४२ ॥ 

असत्यो' इत्यादि । शरीर असत्य है, क्योंकि एक ही जन्ममें वह नष्ट हो 
जाता है । उसकी भी अपेक्षा छिज्ञात्मक प्राण सत्य कहलाता है, क्योंकि जबतक 
मोक्ष नहीं होता, तबतक उक्त प्राण नष्ट नहीं होता । कर्पके आदिसे लेकर कल्पके 
अन्त तक एक ही लिझत्मा प्राण रहता है । वे ही शुभाशुभ याने स्वग और नरक 
आदि तथा ऊँच और नीच योनियोंको भोगता है, अतः कल्प तक स्थायी होनेसे 
शरीर आदिकी अपेक्षा वह प्राण सत्य कहलाता है । वास्तवम यह प्राण भी सत्य नही 
है, क्योंकि कल्पके अन्त और मोक्षमें उसका भी नाश हो ही जाता है । परमाथ 
सत्य तो वह है, जो कल्पान्तमें भी नष्ट न हो अर्थीत्‌ जो कालत्रयमें अबाध्य हो । 
ऐसा तो बरहम ही है, दूसरा पदार्थ ऐसा नहीं है । एवं सकल वाधोंका साक्षी भी ब्रह 
ही है। असाक्षिक वाध माना नहीं जाता । यदि ब्ह्मका मी बाघ मानें, तो वह 
बाध असाक्षिक ही होगा, इससे झ्यवादकी आपत्ति हो जायगी ॥ १४३॥ 

१६३ 


मोक्षेडप्यक्षीण आत्मा तु सत्यात्सत्य उदाहतः । 
सत्यस्य सत्यं ग्रोवाच ब्रह्म बालाकये नृपः ॥ १४४ ॥ 
एतद्त्राह्मणतात्प्यविचारस्य प्रसङ्गतः । 
कृत्स्नशास्रस्य तात्पर्यमिहेदानीं निरूप्यते ॥ १४५ ॥ 
संसायत किमात्मा स्यादुताऽसंसारयपीश्वरः । 
स चेशो भिद्यते. जीवादथवा नहि भिद्यते ॥ १४६ ॥ 


os 
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'मोक्षेडप्य०” इत्यादि । राजाने बालाकि ब्रह्मणसे यह कहा कि मोक्ष्में : 
भी अविनाशी आत्मा तो सत्य प्राणसे भी सत्य है। अभिप्राय यह है कि श॒क्तिमें 
रजतके समान ब्रहम नामरूपासक प्राण कर्पित है । जैसे अमदशामें रजत 
यद्यपि सत्‌ प्रतीत होता है, तथापि उसमें वास्तविक सत्ता नहीं रहती; किन्तु 
अधिष्ठानमूत शुक्तिमें रहनेवाली सत्तासे रजत सत्‌ कहा जाता है, वैसे ही उक्त 
प्राण संसारदशामँ ब्रह्मसत्तासे ही सत्‌ कइळाता है। उस ब्रह्मसत्तासे अतिरिक्त 
सत्ता प्राणमं नहीं है । ब्र सत्यका भी सत्य इसलिए कहा जाता है कि 
उसमें स्वरूपसे ही परमाथ सत्ता है, प्राणके समान वह अन्यकी सत्तासे सत्य 
नहीं हे ॥ १४४ ॥ 

(एतद्‌०' इत्यादि । इस ब्राह्मणका तात्पर्यं किसमें है £ इसका निर्णय 
करनेके लिए प्रवृत्त विचारके प्रसङ्गसे सम्पूर्ण प्रकृत ग्रन्थके तात्पर्यका यहां निरूपण 
किया जाता है । विचारका अङ्ग संशय है, क्योंकि 'सन्दिग्धे हि न्यायः प्रवतते! 
यह प्रसिद्ध है। संशय यह है कि “सत्यस्य सत्यम्‌? यह उपनिषत्‌ ( गुश्च ) नाम 
किसका है ? संसारीका अथवा असंसारीका ? यदि कहा कि पाणिपेपणसे प्रबुद्ध 
संसारी जीवका यह नाम है, तो वही ज्ञेय होगा और उसीके ज्ञानसे युक्ति 
मानी जायगी । और हम लोग भी वही ब्रह्मशन्दरवाच्य है, संसारी आत्माकी विद्या 
ही ब्रह्मविद्या है, ऐसा ही मानेंगे। अथवा न्यायतः यदि असंसारी आत्माका उक्त 
नाम है, तो वही ब्रह्म है, उसकी विद्या ही ब्रह्मविद्या होगी और उसीसे मुक्ति 
मानी जायगी ॥ १४५ ॥ 

र “ससार्य्येव' इत्यादि । उक्त रीतिसे संसारी आत्मा ब्रह्म हे अथवा 
असंसारी ६ ब्रहम जीवसे भिन्न है अथवा अभिन्न ! यों और भी संशय हो 
सकते ह ॥ १४६ || 


प्रथम ब्राक्मण ] भाषानुवादसहित १२९१ 


re 


TIFFS 


नानारसमभेदेऽपि 
सति चेकरसेअ्नयो क्तविरोधोऽत्राऽस्ति ब्रा न वा ॥ १४७॥ 
संसायेवाऽस्ति नेशोच्न्यो यस्मादत्र श्रतिः स्वयम्‌ । 
सुपात्‌ संसारिणो जीवात्त्राणादयुत्पत्तिमज्रवीत्‌ ॥ १४८ ॥ 
मेत्रेयी त्राहमणेऽप्येवं भार्यादिग्रीतिदचितम्‌ । 
संसारिणशुपक्रम्य द्रष्टव्यः स इतीर्यते ॥ १४९ ॥ 

“नानारस०' इत्यादि । अभेदपक्षमे यह विकल्प होगा कि ब्रह्म नानारस है ? 
या एकरस ? यदि एकरस है, तो उक्त विरोध अर्थात्‌ नानारसकथनके साथ 
यहाँ विरोध है अथवा नहीं ? यही सत्र विचारना है ॥ १४७॥ 

“संसायैत्रा०' इत्यादि । पहला पक्ष ग्रहण करते हें--संसारी जीवात्मा ही 
ईश्वर है, उससे अतिरिक्त इश्वर है नहीं, कारण कि यहाँ स्वयं श्रुति कहती 
हे--खपुप्त संसारी जीवसे प्राणादिकी उत्पत्ति हुई । यदि संसारीसे अतिरिक्त 
इश्वर होता, तो श्रुति भी उसीसे जगतकी उत्पत्ति कहती । ईइचरका असाधारण 
कार्थ तो प्राणनिमीण नहीं है, क्योंकि “यतो वा इमानि भूतानि जायन्ते? | 
इत्यादि श्रुति और 'जम्माद्यस्य यतः इत्यादि सूत्रसे जगतकी उत्पत्त्यादिका कती । 
ही ईश्वर कहा गया है । श्रुति यदि संसारीसे प्राण आदिकी उत्पत्ति स्पष्ट 
कहती है, तो वही इश्वर हैं, अन्य नहीं है, यह मानना चाहिए ॥ १४८ ॥ 

क्षेत्रेयी' इत्यादि। “न वा अरे भार्यायाः कामाय भायी प्रिया भवति आसनस्तु- 
कामाय भायी प्रिया भवति' इत्यादि वाक्योंसे भायो, पुत्र आदिकी प्रीति द्वारा संसारी 
आत्माका ही ्र्टव्यत्वरूपसे भेत्रेयीके प्रति श्रीयाञ्चवल्क्य सुनिने उपदेश दिया है, 

- अन्यका (ईश्वरका) नहीं दिया । यदि संसारी आत्माके ज्ञानसे मुक्ति न मानकर 
अतिरिक्त ईइबरके ज्ञानसे मुक्ति मानी जाय, तो मुक्तिकी इच्छासे प्रश्न करनेवाळी 
भैत्रेयीके प्रति उक्त मुनिका वह वचन ही असंगत हो जायगा। अतः संसारी 
ही आत्मा द्रष्य है, उसीको ईश्‍वर तथा अह्य भी कहते हें | इसी अभिप्रायसे 
संसारीका उपक्रम कर वही द्रष्य है, ऐसा याज्वरवयने भी कहा है। सब 
नेदान्तोगे प्रत्यगात्मा ही द्रष्टव्य कहा गया है, उससे अन्य नहीं, क्योकि तुमसे 
हम ब्रह्म कहें, यह प्रतिज्ञा कर राजाने बालाकिको सुप्त पुरुपके पास ले जाकर 
हाथसे दवाकर उसे जगाया, इससे जीव ही अह्मशब्दवाच्य है ॥१४९॥ 
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न चाञ्सौ युक्यवस्थायामसंसारी भविष्यति । 
स्तरभावस्याऽन्यथाभावो यस्मान्न काऽपि इस्यते ॥ १५० ॥ 
साङ्कचादयस्तयेशस्य ह्यभावं वहुयुक्तिमिः । 
आपाद्यन्ति यत्नेन तेस्योऽन्यः कोऽधिको थिया ॥ १५१ ॥ 
मन चाऽसौ? इत्यादि | सुषुत्ति आदि अवस्थाओंसे विशिष्ट जच इत्यादि उलि आदि अवस्थाओसे विशिष्ट जीवसे जगतके 
जन्म आदि कहे गये हैं। और भैत्रेयी ब्राह्मणसे उसीमें द्वष्टव्यत् भी कहा 
गया है, अतः जीवसे ईश्वर अतिरिक्त नहीं है, इस पूर्वपक्षमें इश्वरवादी कहता 
है कि यद्यपि उक्त अवस्थामें आत्मा संसारी ही है, फिर भी मुक्तिदशामें असंसारी 
हो सकता है, इसका खण्डन करते हैं--स्वभावका अन्यथाभाव कहीं भी नहीं 
देखा गया है। सारांश यह है. कि अन्य अवस्थामें जीव ईश्वर हो जाता है, 
इस वाक्यका तार्य क्या है £ अन्यजातीय हो जाता है अथवा पूर्वविलक्षण अन्य 
धर्मसे विशिष्ट हो जाता है : प्रथम पक्ष ठीक नहीं है, क्योंकि गमन, शयन आदि 
अवस्थाओंके विशेषसे गाय कभी भी अश्व नहीं हो सकती, अतएव महाभाष्यकारने 
परिहास किया है कि “नहिं गोधा सर्पन्ती सर्पणादहिर्भवति' ( गोह सरकनेके कारण 
क्या सर्प हो जाती है ? )। इश्वरवादीके मतमै भी इश्वरको छोड़कर अन्यं 
हेतुसे उक्त घटना नहीं होती। द्वितीय पक्षमें अभि किसी अवस्थामें भी 
दैत्य गुणसे विशिष्ट नहीं होती, अन्यथा प्रमाण आदि ही अव्यवस्थित हो 
जायेंगे अर्थात्‌ देखनेके समय कुछ और रहेगा और प्रबृत्तिके समय कुछ औरं 
मिलेगा । संसार व्यवस्थित है, स्वाभिकके समान अव्यवस्थित नहीं है ॥ १५० ॥ 
“सांख्याद्य०' इत्यादि । उक्त न्यायसे जो जागरादि अवस्थाओंसे विशिष्ट 
स्वापाधवस्थाविशिष्ट आत्मा है, वह संसारी ही दै, उससे अतिरिक्त ईश्वर नहीं 
है; अन्यथा इदवरके सद्भावमें यह प्रश्न होगा कि ईश्वर देहादिसे युक्त है या उससे 
रहित है ! प्रथम पक्षमें हम छोगोंकी नाई वह भी जगतका कती नहीं हो सकता । 
द्वितीय पक्षमें भी मुक्तके समान जगतका कृत्व ही उसमें असंभव है । 
शङ्का--तो क्या जगत्‌ नित्य है ? 

र समाधान- नित्य नहीं है, किन्तु जीव ही अदृष्ट द्वारा जगतका कती है, 
क्योंकि जीर्वोके अदृष्टसे सुख, दुःख आदिके उपभोमके लिए ही संसार होता है, 
अतः जीव ही कती है । इस परिस्थितिमें इेश्‍वरकी आवश्यकता नहीं है इत्यादि 
अनेक युक्तियोंसे ईश्‍वरके अभावका ही सांख्यादि प्रतिपादन करते हैं । 
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एवं ग्रे बदामोच्च चहुश्वत्युपजीवनात्‌ । 

असंसारी परोड्स्तीशो यस्य सर्वभिदं बशे ॥ १५२॥ 

यः सबैज्ञः सैविच्च योज्शनायादिवरजितः। 

यः प्रथिव्यामिति तथा नेति नेतीति चा55गमः ॥ १५३ ॥ 
ब्रह्म व्रवाणीत्युक्तत्वादत्रा्धपि ब्रह्मणः श्रुतिः । 
आणादुत्पत्तिमाचरे न तु संसारिजीवतः ॥ १५४ ॥ 

शङ्का सांख्यादिसे भी अधिक जो कोडे कित तो उ उ जो कोई विद्वान्‌ होगा, वह ईेखरका 
समथन करेगा ! 

समाधान--सांख्यादिसे वुद्धिमं अधिक कौन हो सकता है ? अर्थात्‌ कोई 
नहीं हो सकता, क्योंकि सांख्याचार्यकी प्रशंसा श्रुतियोंने भी की है। कल्पके 
आदिमें ही आठों सिद्धियोंसे युक्त विद्वान्‌ कपिल हुए, ऐसा पुराणोंमें भी पाया 
जाता है । एवं “विमतो न जगजन्मादिहेतु:, तत्राञ्समर्थत्वात्‌, संसारिवत्‌, इस 
अनुमानसे भी ईइवरमें जगतकतृत्वका अभाव ही सिद्ध होता है, थों यह्‌ 
पूर्वपक्ष प्राप्त हुआ ॥ १५१ ॥ 

उस बड़े पूर्वपक्षका समाधान करते है “एवं ग्रापे०' इत्यादिसे । 

यद्यपि उक्त रीतिसे ईश्वरका अभाव ही प्राप्त होता है, तथापि अनेक अतियोंके 
अनुसार जिस इइवरके वशमें सारा संसार है, वह असंसारी है, यही पक्ष 
सयुक्तिक और प्रामाणिक है ॥ १५२ ॥ 

“यः सर्वज्ञः इत्यादि । 'यः सर्वज्ञः सर्वविद्यस्य ज्ञानमयं तपः, थ्यो 
ऽशनायापिपासे अत्येति', “यः पृथिव्यां तिष्ठन्‌ एथिव्या अन्तरः? और नेति नेतिः 
इत्यादि श्रुतियों जिस ईइवरके सद्भाबम प्रमाण हैं वही ईश्वर जगतका कर्ती है । 
श्तियोंने ईश्वरा स्वरूप सत्य, ज्ञान और आनन्द कहा है॥ १५३ ॥ 

रह्म ब्रवाणी' इत्यादि | जो यह कहा है कि "एतस्मादात्मनः इत्यादि 
तसे प्रकतत संसारी आत्माका “एतत? शब्दसे निदेश कर उसीसे प्राणादिकी 
उसि शुतिने कही है, ईदवरसे नहीं, सो ठीक नहीं है, कारण कि भ्र तेव्ह 
ब्रवाणि’ इत्यादि राजाके वाक्यसे वालाकिके मति ब्रह्म ही प्रक्रान्त है और 
'य एषोऽन्तहृदय आकाशः? इस श्रुतिमें आकाशशब्दवाच्य ब्रह्मका ही सर्वनाम 
“पतत्‌? शब्दसे परामश है; जीवका नहीं, अन्यथा प्रकरण और राजाकी उक्त 
प्रतिज्ञाका भङ्ग हो जायगा ॥ १५४ ॥ 
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“सता सोम्ये०? इत्यादि । यदि “एतत! शब्दसे सुपुंस संसारी आस्माका 
परामश करें, तो भी उक्त अवस्थामे दो देहोंके अभिमानसे शून्य अतएव केवर 
स्वरूपमात्रसे अवशिष्ट उक्त आत्माको अज्ञात ब्रह्मके साथ अभेदकी विवक्षासे 
जगजन्मादिका हेतु कहना युक्त ही दै । इस प्रकार अर्थ करनेसे सकल श्रुति 
और स्मृति आदिसे प्रसिद्द ईश्ररमें जगजन्मादिहेतुलका विरोध नहीं होता 
और विवक्षित जीवत्ममें अभेद भी सिद्ध हो जाता है । अतएव 'ब्रह्मविदाझोति 
परम! यहांसे आरम्म कर 'सत्यं ज्ञानमनन्तं ब्रह्म इत्यादिसे अक्षका लक्षण कहकर 
“तस्मात्‌? इसका अनुकपण कर और वहां आत्मशव्दका प्रयोग कर ब्रह्मवाची 
“तत्‌! शब्द और आसशब्दके सामानाधिकरण्यसे भत्यक्‌ त्रह्से आकाशादिकी 
सृष्टि कही है । ताल यह है कि “सता सोम्य तदा संपन्नो भवति’ इस श्रुतिसे 
ज्ञात होता है कि सुपुप्तिकालमै जीव वास्तवमे व्रह्मभावापन्न हो जाता है, 
क्योंकि उस कालमें जीवभावप्रयोजक उपाधिभूत देह आदिसे आत्मा रहित रहता 
है । जैसे घट आदि उपाधिकी विगमदशामें घटाकाश महाकाश-स्वरूपापत् हो 
जाता है, वैसे ही उपाधिकी विगमदशामें जीव, वास्तविक स्वरूपापन्न होनेसे, 
ब्रह्मस्वरूप ही अवशिष्ट रह जाता है, अतः उससे जगत्की सृष्टि कहना युक्त 
ही है। अन्तःकरण आदि उपाधिकी सृष्टिसे विश्वतेजसत्व आदिकी प्राप्ति 
होती है; इससे पहले तो कोई भेदक नहीं है, इसलिए इस सृष्टिसे पूर्व प्रति- 
पादित आस्माकी सृष्टिका तात्पर्य पर आत्मसृष्टिमें ही है ॥ १५५॥ 

टरटव्यश्च इत्यादि । जो यह कहा था कि वाक्यरोषमें भोक्ताका उपक्रम 
कर उसीको द्रष्टव्य कहा है, इससे सूचित होता है कि संसारीसे अतिरिक्त 
इसर नहीं है, अन्यथा उसीको द्रष्टव्य कहा जाता; सो ठीक नहीं है । 

शङ्का--क्यों ! 

समाधान- परमात्मा ही द्रष्टव्य कहा गया है, जीव नहीं । जीव तो द्रष्टा है । 
रा ही द्रष्टव्य नहीं हो सकता, अतएव 'सबे यदयमात्मा” इत्यादि वाकय़से कार्य - 
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जगत्सृष्टयादिसामथ्यं नेशादन्यस्य तेन ते। 
साङ्कयादयो बुद्धिहीना बुद्धिमन्तश्व तार्किकाः ॥ १५७॥ 


कारणके अमेदकी विवक्षांसे निखिल विश्वको आत्मा कहा है । जीव विश्वका 
कारण नहीं होता है, यह अग्रिम इलोकमें व्यक्त करेंगे । 

शङ्का--अच्छा, तो उपन्रमोपसंहारके ऐक्यका छाम करनेके लिए ब्ह्मसे ही 
उपक्रम करना उचित था, संसारीसे उपक्रम क्यों किया ? ` 

समाधान--जीव और ब्रह्मके अमेदके अभिम्रायसे उक्त उपक्रम हुआ है.। 
जीव तो वस्तुतः ब्रह्म ही है, अतिरिक्त नहीं है, इसलिए उपक्रमोपसंहारके ऐक्यमें 
कोई क्षति नहीं है ॥ १५६ ॥ 

जगत्सृष्टया०” इत्यादि । इदवरसे अतिरिक्त जगतको वनानेकी शक्ति नहीं 
है, अतएव प्रधानसे जगतको माननेवाले सांख्यादि बुद्धिसे शूत्य ही हैं, बल्कि उनकी 
अपेक्षा नैयायिकादि बुद्धिमान्‌ हैं, क्योंकि वे लोग इशवरसे ही सृष्टि मानते हैं । 
अभिप्राय यह है कि दुःखी संसारी जीवमें जगतूकी रचनाकी सामर्थ्य तथा उसकी 
अनुकूल सामग्रीके संपादनकी क्षमता कहां ! जैसे हम लोग किश्चिदूज्ञ तथा थोड़ी 
सामर्थ्येवलि हैं; वैसे ही अन्य भी संसारी हो सकता है । 

शाङ्का- “एवमेव' इत्यादि श्रुति संसारीसे ही जगतकी उत्पत्ति कहती है, अतः 
सामर्थ्य आदिके अभावकी आपादक युक्ति आभास है; जैसे जीव और ऩह्मके 
अमेदमें श्रुति प्रमाण है, वैसे ही जीवसे संसारकी सृष्टिमे भी उक्त श्रुति प्रमाण है । 

समाधान--शासत्र अपूर्व शक्तिका उत्पादक नहीं होता, किन्तु विद्यमान 
शक्तिका केवल ज्ञापक होता है; इसलिए शाख द्वारा संसारीमें उक्त शक्ति उत्पन्न 
नहीं हो सकती । 

शङ्का- शास्त्र उत्पादक होता है, यह कहना ठीक नहीं दे, किन्तु ज्ञापक 
होता है, यह कहना तो ठीक है, अतः यदि संसारीसे ही जगत्‌की उसत्तिका 
ज्ञापक शास्र होगा, तो भी विवक्षित अथ्रकी सिद्धि हो सकती है। 

समाधान- अन्य प्रमाणके साथ विरोध न होनेपर ही शाख ज्ञापक 
होता है, मकृतमें संसारी पुरुषोंमे उक्त सामर्थ्यका अभाव प्रत्यक्षादि प्रमाणोंसे सिद्ध 
है, इसलिए उस अर्थका शाख ज्ञापक भी नहीं हो सकता । 

शज्ञा--अच्छा, उक्त श्रुति और युक्तिसे जीवसे अतिरिक्त ई्वरको भरे 
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जीवेशभेदमाहुस्ते तस्माज्जीवो महेश्वरम्‌ | 
आराधयेदहं जह्लत्येबं मत्वा पतत्यसौ ॥ १५८ ॥ 
4800000000: 0 TS स्ट काची 
मानो, किन्तु परस्परकी अपेक्षा न करनेवाले अन्धकार और प्रकाशके समान 
हर मर जीव और ईखरका अभेद कैसे हो सकता है! क्‍योंकि 
शजीवेइवरौ मिथो भिन्नौ, विरुद्वस्वमावत्वात्‌, तमःम्रकाशवत्‌; इस अनुमानसे दोनों 
स्वतन्त्र तथा भिन्न-मिन्न प्रतीत होते हें । इस परिस्थितिमें यदि कोई भी पुरुष “अहं 
ब्रह्मास्म' ऐसा मानेगा, तो वह अवश्य अपराधी समझा जायगा। जैसे कोई 
अमात्य कहे कि हम ही राजा हैं, तो वह अमात्य अवश्य अपराधी अतएव 
दण्डनीय कहा जायगा, वैसे ही “अहं ब्ह्मास्म' यह धारणा भी अनुचित ही 
है, ऐसा करनेसे प्रत्यवाय होगा । यदि कहो कि उक्त ज्ञानरूप अपराध होनेपर 
मुक्ति कैसे होगी ? तो इसका उत्तर यह है कि पुष्प, उदकाझ्ललि, स्तुति, 
नमस्कार, वलिका उपहार, स्वाध्यायाध्ययन, योग आदि द्वारा जगतूके कारण परमे- 
इवरकी आराधनासे उसको जानकर मुक्त हो सकता है। पञ्चरात्रमै लिखा है-- 
“परब्रहत्वमायाति मत्कर्मपरमः पुमान! इत्यादि । 
ये संश्रयन्ति तं भक्त्या सूक्ष्ममध्यात्मचिन्तकाः । 
ते यान्ति वे पदं विष्णोजरामरणवर्जितम? ॥ इत्यादि । 
शङ्का--यदि ऐसा मानते हो, तो 'तत्त्वमसिः इत्यादि वाक्यकी क्या 
गति होगी ! 
समाधान--यह “आदित्यों यूप” और “यजमानः प्रस्तरः? इत्यादिके समान 
अथवाद है, अतएव “निरज्ञनः परमं साम्यसुंपैतिः इत्यादि वाक्य भी सङ्गत 
होते हैं । संपत्तिके आधिक्यसे जैसे यह पुरोहित राजा है, ऐसा केवळ व्यवहार 
होता है, उसका स्वाथमें ताते नहीं है, वैसे ही उक्त वाक्‍्योंका स्वार्थे 
ताले नहीं है, अन्यथा प्रत्यक्षादि प्रमाणोंके साथ विरोध अपरिदाय्थ॑ होगा । 
उक्त वाक्योंको अर्थवाद माननेसे जीव और ब्रह्मका वस्तुतः भेद ही सिद्ध होगा । 
अतः ईशिता, इेशितव्य आदि जो भेद तर्कशाख्र, छोक और न्यायसे सिद्ध हैं, 
उनके साथ विरोध मी शान्त हो जायगा ॥ १५७ ॥ 
'जीवेशभेद० इत्यादि | तार्किकांने जीव और ईस्वरका भेद कहा है; 
अत: जीव परमात्माकी उक्त प्रकारसे आराधना करके उसके प्रसादसे उक्त 
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नैतदेव॑ ब्रह्मणोऽत्र  मन्त्रज्ाह्मणमानतः । 
अवेशः श्रूयते तस्मान्नाऽस्ति जीवेशयोभिंदा ॥ १५९ ॥ 
तत्सष्टाउनुप्राविशत्तत्पुरः पुरुप आविशत्‌ । 
इत्यादीन्त्र वाक्यानि सन्ति ब्राह्माणमन्त्रयोः ॥ १६० ॥ 


ब्रह्मस्वरूपापत्तिरूप मोक्ष पाता है और “अह -्रह्मास्मिः इस बुद्धिसे उपासना 
करनेसे तो उक्त अमात्यके इष्टान्तानुसार वह पतित हो जाता है, इसलिए 
भेदबुद्धिसे ही उपनिपते ईइवरकी उपासना विहित है; अभेद वुद्धिसे नही; यह 
ड्वेतवादियोंका पूर्वपक्ष है ॥ १५८ ॥ 

इसका उत्तर अद्वैतबादी देते हैं--नितदेवम्‌' इत्यादिसे । 

उक्त पूर्वपक्ष ठीक नहीं है, क्योंकि मन्त्र और ब्राह्णके प्रामाण्यसे ब्रक्मका 
ही प्रवेश सृष्टिमें सुना जाता दै; अतः जीवेश्वरका परस्पर भेद नहीं दै, यही 
उपनिषतका सिद्धान्त है ॥ १५९ ॥ 

“तत्सृष्ठा' इत्यादि । 'पुरश्चके' इत्यादिका आरम्म कर “पुरः पुरुष आविशत्‌?, 
"रूप रूप प्रतिरूपो वभूव तदस्य रूपं प्रतिचक्षणाय', “सर्वाणि रूपाणि विचित्य 
धीरो नामानि कृत्वामिवदन्‌ यदास्ते’ इत्यादि सकळ शाखाओमै सृष्टिके प्रतिपादक 
हजारों मन्त्र हैं तथा त्राह्मणमें भी 'तत्सृष्टा तदेवानुप्राविशत्‌ , “स एतमेव सीमानं विदाय्यै 
एतया द्वारा प्रापद्यत?, “सेयं देवता....इमा तिखो देवता” “अनेन जीवेनात्मनानुप्रविश्य', 
“एष सर्वेषु भूतेषु गूढोतमा न प्रकाशते’, “एष सर्वभृतान्तरात्मा', “एकमेवाद्वितीयम्‌? 
रह्मवेदम्‌!, “आत्मैवेद्म! इत्यादि श्रुतियोंसे अहं ब्रह्मस्मि यही धारणा समुचित है । 
यदि यही शाख्राथ है, तो परमात्मा संसारी है, यह सिद्ध होता है । 

शङ्का--यदि ब्रह्म ही संसारी है, तो शा्न और उपदेश--ये दोनों अनथक 
हो जायेंगे, यह दोप अतिस्पष्ट है और यदि परमात्मा ही सब मूतोंका अन्त- 
रातमा है, ऐसा माना जाय, तो सब प्रकारके शरीरोंके सम्बन्धसे जायमान दुःखोंका वही 

. अनुभव करता है, यह प्राप्त होगा; ऐसी परिस्थितिमें पर असंसारी है, इस अर्की 

बोधक शुतियाँ तथा स्मृतियां विरुद्ध होंगी । प्राण और शरीरके संबन्धसे जायमान 
सुख और दुःखोंका अनुभव नहीं करता, ऐसा समर्थन किसी प्रकार नहीं कर सकते 
एवं परमात्माका न कोई साध्य है और न कोई परिहार्य है; फिर उसके लिए 
उपदेश निरथैक है ॥ १६० ॥ 


१६४ 
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जीयो ब्रह्मविकारोऽतो बरह्म नानारसं ततः । 
वन्धमोक्षव्यवस्थेति केचित्‌ तत्तु न युज्यते ॥ १६१ ॥ 


इस पूर्वपक्षका कुछ विद्वान्‌ जिस मतसे समाधान देते हैं,उस मतका अनुबाद 
करते है--“जीचो ब्रह्म” इत्यादि्से। ` 

जीव ब्रह्मका विकार है, अतः बरहम नानारस है। 'समुद्रवीचितरज्ञ' न्यायसे जीव 
और ब्रहम भेद और अभेद दोनों हैं। भेदांशसे संसारित्वप्रतिपादक श्ुतिकी और 
अभेदांशसे ऐक्यप्रतिपादक श्रुतिकी उपपत्ति हो सकती है । भाव यह है कि “तसर 
तदेवानुभाविशत” इस शरुतिसे अविक्त परमास्मस्वरूपका सृष्टिमे प्रवेश कहा गया द्वै या 
विकृत स्वरूपका ! प्रथम पक्षका अङ्गीकार करनेसे पूर्वोक्त दोष आते हैं, इसलिए विकार- 
भावको प्राप्त हुए विज्ञानात्माका ब्रह्मादिसे लेकर स्थावरपर्यन्त भूतयोनिमें प्रवेश हुआ, 
इस अथेमे उक्त श्रुतिका तासर्य माना जाय, तो कोई दोप नहीं आता । विज्ञा- 
नामा ब्रह्मसे भिन्न और अभिन्न है | भेदको लेकर वन्ध और मोक्ष आदिका 
व्यवहार और अभेदांशको लेकर आलैकत्वोपदेश दोनों अविरुद्ध हो जाते हैं । 
जिस अंशसे अन्य है, उस अंशसे “संसारी' और जिस अंशसे अनन्य है, उस अंझसे 
अह ब्रह्मास्म' यह अवधारण होता है, यों सव अविरुद्ध है । 

समाधान -यहांपर ये विकल्प होते हें कि क्या विज्ञानात्मा प्थिवीके* 
समान अनेकद्रन्यसमुदायासक सावयव परमात्माका एकदेश-परिणाम है ! 
अथवा † पूर्व संस्थानावस्थित परमात्माका एकदेश-विकार है £ किंवा { दूधके 
समान सवात्मरूपसे परमात्माका परिणाम है! प्रथम $कल्पमें जैसे प्रथ्वीके 


">>> 


+ जैसे छोकमें प्रथ्वीशयव्दसे कहलानेवाला द्रब्य अनेकविध अवयवोंका समुदाय ही है । 
॥ | और घट आदि उसी समुदायात्मक प्रथ्वीके एकदेशके परिणाम हैँ, वैसे ही परमात्मा भी 
| अनेकविध भूत और भौतिक द्रब्योंका समुदाय है, उसीका एक्रदेश-विकार जीव है, यह 
१ प्रथम कल्पका भाव है । 

+ जैसे अवयवी भूमिका ऊपर आदि देश उसीका विकार कहलाता है अथवा जैसे पुरुषके 
केश, नख आदि पुरुपके विकार कहलाते हैं, यैसे ही जीव भी अवयवीभूत परमात्माका एकदेश- 
विकार है, यह द्वितीय कल्पक्रा भाव छै । पूर्व कल्पमें अवयवी विकृत होता हे और इस कत्पमें 
अविकृत रहता है, इस प्रकार दोनों कल्पॉमें विलक्षणता है । 

क { असे क्षीर अथवा सुवर्ण दधिके रूपमें या कटकके रूपमें स्वोत्मना परिणत होते हैं, 
वैसे ही परमात्मा भी सर्वात्मना जीवके रूपमें परिणत होता है, यह तृतीय कल्पका भाव है । 

$ सारांश यह है कि यदि परमात्मा अनेक द्रव्योंका समुदायरूप मान लिया जाय, 
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घटकेशद्धीनीव विकारो भवतीति यः। 

युतसिद्ध पृथिव्यंशों सृत्पिण्डो घटतां ब्रजेत्‌ ॥ १६२॥ 

केशस्त्वयुतसिद्धांशः पलितत्वं समध्नुते । 

क्वीर सर्वे दधि भवेङ्कवेद्‌ अझ न तु त्रिथा ॥ १६३॥ 
कुछ अंशका परिणाम घट बन जाता है, वैसे ही समानजातीय अनेकद्रन्यसमुदायका 
कुछ अंश विज्ञानात्माका स्वरूप वन जाता है, यह मानना होगा। इस परिस्थितिमें 
ब्रह्ममें वस्तुतः एकत्व नहीं है, किन्तु उसमें रहनेवाली जातिके एकंत्वसे एकत्व 
है, यों औपचारिक ही एकत्व माना जायगा, ऐसा माननेमें सिद्धान्तबिरोध 
होगा । द्वितीय पक्षम सर्वदा भिन्नरूपसे अवस्थित अवयवोंमें अनुस्यूतरूपसे 
रहनेवाले अवयवी परमास्माका एकदेश जीवात्मा संसारी है, ऐसा माननेपर भी 
सव अवयवोंमें अनुस्यूतरूपसे रहनेवाला अवयवी परमात्मा अपने अवयवमूत 
विज्ञानात्माके गुण वा दोपसे मुक्त नहीं हो सकेगा अर्थात्‌ जीवके 
गुण और दोपसे परमात्मामें भी गुण और दोपका प्रसङ्ग हो जायगा, यह भाव है। 
इसलिए यह द्वितीय कल्प भी समुचित नहीं है । क्षीरके समान परमात्माका 
स्वात्मना जीवके रूपमें परिणाम होता है, यह तृतीय कल्प भी अयुक्त है, क्योंकि 
इस पक्षमें “निष्कलं निप्क्रियं शान्तम', 'दिव्यो ह्यमूतेः पुरुषः, 'स वाह्याभ्यन्तरो 
ह्यजः, “आकाशवत्सर्वगतश्च नित्यः, “स वा एष महानजः, “आत्माऽजरोऽमरोऽसृतः?, 
“न जायते म्रियते वा कदाचित्‌? और अव्यक्तोऽयम्‌! इत्यादि सव श्रुतियां विरुद्ध हो 
जायेगी, इसलिए ये तीनों पक्ष श्रुति, स्मृति और न्यायसे विरुद्ध हैं । यही विषय 
अग्रिम इलोकोंसे भी स्फुट किया जायगा ॥ १६१ ॥ 

“घटकेश ०१ इत्यादि । घट, केश और दघिके समान अर्थात्‌ विकृत अवस्था- 
वाले सृस्पिण्डका विकार घटं है, अविक्कत अवस्थावाले अवयवीके विकार केश, 
नख आदि हैं और दूधका सबीत्मना परिणाम दघि है, इस प्रकार जिन तीन 
परिणामोंको क्रमशः पहले कह चुके हैं, उनके समान जीव परमात्माका विकार है । 
उनमें जैसे युतसिद्ध प्रथिवीका अंश मृत्रिण्ड घटस्वरूप होता है ॥ १६२ ॥ 

“केशस्त्य०? इत्यादि । जैसे केश, नख आदि अयुतसिद्धांश समय आनेपर 
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अथवा अन्योऽन्यसापेक्ष द्रब्य परमात्मा मान लिया जाय, तो अनेक द्रव्यात्मक परमात्मामे मुख्य 
एकत्व नहीं हो सकेगा अर्थात्‌ एक ही परमात्मा है, यह पक्ष सिद्ध नहीं हो सकेगा, क्योंकि 
रामुदाग समुदितस भिन दै गा अभिश है! यो विकल्पपरम्पराके प्रसञ्गसे एकत्वका निणय 
नहीं हो सकेगा, इससे मंदान्तमिदधान्तके साथ विरोध होगा । 
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कूटस्थत्वादिरंशत्वादू ह्मणो नाऽस्ति विक्रिया । 

दिव्यो द्यमू्त इत्यादिश्वतिवाक्यसंहस्ततः ॥ १६४ ॥ 

विस्फुलिज्ञश्रतेजींबो ब्रह्मांशश संसरेधदि। 

तरहयशस्फुटनाद्‌ ब्रह्म संयुज्येत त्रणेन तत्‌ ॥ १६५ ॥ 

अक्ायमत्रण चेति श्वतिम्रेणनिपेधिनी । 

स्वञ्मसंसारवत्‌ तस्मात्‌ जीवसंसार इष्यताम्‌ ॥ १६६॥ 
जरीरमे ही इृ्भावस्थासे खेत हो जाते हैं और “ज जञ दाल जत हो जाते है और अते क्षीर सबीत्मना दधिरूप हो 
जाता है; वैसे बरह्मका जीवरूपमे त्रिविध परिणाम नहीं हो सकता ॥ १६२ ॥ 

'कूटस्थत्वा० इत्यादि । ब्रहम निरंश तथा कूटस्थ है, इसलिए उसमें विकार 
नहीं हो सकता । परिणामी इथिव्यादि सांश और अकूटस्थ हैं, इसलिए उनका 
परिणाम होता है। ब्रह्म तो उनसे विलक्षण है, इसलिए उक्त त्रिविध परिणाम ब्रह्मका 
नहीं हो सकता । उक्त स्वमावमें 'दिव्योञ्चमूख इत्यादि पूर्वोक्त हजारों 
तिया प्रमाण हैं । यदि जीवको ब्रह्मा एकदेश मानियेगा, तो संसारका ही अभाव 
हो जायगा एवं जीवका स्वगौदिमँ गमन भी नहीं हो सकेगा । यदि जीवका गमन 
मानेंगे, तो परमेखवरमँ भी गति माननी पड़ेगी, क्योंकि पटावयवके चलनेसे पटमें 
जसे गति मानी जाती है, वैसे ही परावयव जीवकी गतिसे परमें भी गतिका 
स्वीकार अनिवार्य हो जायगा ॥ १६४ ॥ 

'बिस्फुलिज्ञ०” इत्यादि । अभिसे स्फुटित अभिक्रा एकदेश जैसे 
विस्फुलिज् कहा जाता है, वैसे ही अह्मते स्फुटित ्रह्मका एकदेश विज्ञानात्मा 
जीव कहलाता है; यह भी कल्पना ठीक नहीं है, कारण कि त्रह्मका एकदेश 
यदि ब्रहमसे फूटकर प्रथक्‌ जीव होगा, तो ब्रह्म ब्रणसे संयुक्त हो जायगा, पर 
श्रुतियोंमें ब्रह्म अत्रण कहा गया हे । और जहां ब्रह्मके अवयवभूत जीवका गमन 
होगा, वहां ब्रहके अवयवमें उपचय ( शोथ ) होगा, क्योंकि ब्रह्म सर्वव्यापक 
है, अतः उससे शल्य देश तो कोई हो ही नहीं सकता । अभि तो अव्यापक हे, 
अतः उसका विस्फुलिज्न अनपिदेशमें प्राप्त होता है। वैसा यहाँ हो नहीं 
सकता, इसलिए जहांसे अवयव निकलेंगे, वहां क्षति हो जायगी और जहाँ 
संसरण करेंगे, वहां अवयव अधिक संयुक्त हो जायेंगे और उन अवयवॉसे ब्रह्मको 
हृदयशूलके समान दुःख हो जायगा ॥ १६५ ॥ 

“अकाय ०' इत्यादि । 
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शक्का--बिस्फुङिङ्गश्रुतिके मामाण्यसे ब्रहम त्रण भी मान सकते हैं । 

समाधान---“अकायमत्रणम? इत्यादि श्रौत वचनके अनुसार जव ब्रह्ममें 
शरीरसम्बन्ध ही नहीं है, तव ब्रणकी क्या सम्भावना ? अन्रणमें अकाय भी 
हेतु है, यही श्रुति ब्रह्ममे णका निषेध करती है । 

शङ्का--उक्त रीतिसे ब्रह्म यदि एकरस है, तो उससे अभिन्न जीवमें संसारकी 
प्रतीति कैसे होगी ! 

समाधान--गज आदिके न रहनेपर भी स्वप्तमें जैसे गज आदिकी प्रतीति होती 
है, वैसे ही परमार्थतः संसारके न रहनेपर भी अमात्मक संसारकी प्रतीति होती है । 

शङ्का--यदि अभिविस्फुलिह्वादि दृष्टान्तसे त्रह्मका परिणाम जीव है, यह 
मानते हो, तो ब्रह्मको परिणामी और जीवको परिणाम मानना पडेगा, इस 
परिस्थितिमे दोनोंमें अनित्यताकी आपत्ति हो जायगी । 

समाधान--नहीं, ऐसा नहीं हो सकता, क्योंकि शाखप्रामाण्यसै जीवमै 
नित्यत्व आदि भी मानेंगे, शाख यथास्थित वस्तुका ज्ञापकमात्र है; कारक नहीं है, 


यह अनेक वार कह चुके हैं। अतएव प्रमाणसिद्ध पदार्थको कोई भी प्रमाण 
अन्यथा नहीं कर सकता । 


शक्का--यदि प्रमाणसिद्ध ही पदार्थका शाख्न ज्ञापक है, ऐसा मानते हो, 
तो शाखकी क्या आवश्यकता ? वोध्य पदाथ ज्ञापक प्रमाणसे ही बुद्ध हो जायगा १ 

समाधान- मूते या अमूर्त जो पदाथ जिस प्रमाणसे सिद्ध होता है, उसीके 
दृष्टान्तसे तज्ञातीय अपूर्व पदार्थ भी शाख-प्रमाणसे मनाया जाता है, उससे 
विपरीत नहीं, इसलिए शाख आवश्यक है । अभि अत्यन्त शीत हे, इसको हजारों 
दृष्टान्त देकर इन्द्र भी सिद्ध नहीं कर सकते । 

शज्ञा--अन्य प्रमाणसे विरोध रखनेवाला भी प्रमाण अद्वेतवेदान्ती मानते 
हैं, क्योंकि 'हम ईश्वर नही हैं! इस प्रत्यक्ष प्रमाणके विरुद्ध 'तत्तमसिः इस शब्द- 
प्रमाणसे जीव और ईश्वरके अभेदका योध माना ही जाता है । 

समाधान--औपनिपद पुरुप प्रत्यक्ष आदि प्रमाणांका विषय ही नहीं है, क्योकि 
“अह गौरः कृशः? इत्यादि प्रत्यक्षाभासके समान ही उक्त प्रतीति भी यथाथ नहीं है, 
क्योंकि जत्र जीवका ही वास्तविक प्रत्यक्ष संसारदशामें नहीं होता, तव ईश्वरका 
प्रत्यक्ष कहां १ प्रतियोगी और अनुयोगीके प्रत्यक्षके बिना उसके भेदका प्रत्यक्ष 
असंभव ही है, प्रत्यक्षगोचर पद और उसके अर्थका अनादर कर आगसमात्रसे कोई 
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विस्फुलिङ्गादुपन्यासः क्षत्रज्ञपरमांत्मनोः । 
ऐक्ातम्यप्रतिपत््यथों न जीवं भेत्नुमईति ॥ १६७॥ 
मृह्णोहविस्फुलिङ्गाचैः सृष्टिया चोदिताऽन्यथा । 
उपायः सोऽवतारायेत्याहुरागमवेदिनः ॥ १६८ ॥ 


EO _ Se 
अर्थ कोई पुरुप नहीं जान सकता । कल्पित द्वैत मत्यकषादिका विषय है, उसके 
अगोचर अँद्रैतमे आगम ही प्रमाण हो सकता है, अन्य नहीं; अतः उक्त वाकयमें 
प्रत्यक्षादिप्रमाणविरोध नहीं हो सकता । सारांश यह निकला कि लोकप्रसिद्ध 
अभिविस्फुलिक् आदि इृशन्तोंसे अंशांशित्वकी कर्मना समुचित नहीं है, कारण कि 
निष्कलत्व, अद्वय आदिकी प्रतिपादक श्रुतिके साथ विरोध व्यक्त है, अतः दष्टान्त- 
श्रुति उक्त प्रमाणविरुद्वाथेकी बोधक नहीं हो सकती ॥ १६६ ॥ 

“विस्फुलिज्ञा०” इत्यादि । 

शङ्का--उक्त विस्फुलिज्ञादिदष्टान्से यदि अंशादिभाव विवक्षित नहीं है, 
तो फिर क्या विवक्षित है ! 

समाधान- क्षत्रज्ञ परमात्माका ऐक्य विवक्षित है अर्थात्‌ विस्फुलिज्ञ अभि 
ही है, उससे अतिरिक्त नहीं, ऐसा छोकमें जैसे व्यवहार देखा जाता है, वैसे ही 
जीव मी ब्रह्म ही दै, उससे अतिरिक्त नहीं है, इसी अर्थका बोध करानेके छिए 
उक्त दृष्टान्त हैं, इसलिए परमात्माके विकारांशके वाचक शब्द परमात्माके साथ 
जीवका ऐक्य है, ऐसे ज्ञानके उत्पादनके लिए प्रयुक्त हुए हैं । उपक्रमोपसंहारसे यही 
अर्थ सव अतियोंसे प्रतीत होता है । सत्र उपनिषदोंमें प्रथम एकत्वकी प्रतिज्ञा कर 
दृष्टान्त और हेतुओसे जगत्‌ परमात्माका अश ( विकार ) है, ऐसा प्रतिपादन 
कर फिर एकत्वका उपसंहार किया है । जैसे यहींपर (इदं सब यदयमात्मा' ( यह 
सब आत्मा है) ऐसी प्रतिज्ञा कर उत्पत्ति, स्थिति और छयके हेतुमें दृष्टान्तसे विकार” 
विकारिलादि एकमत्ययहेतुत्वका प्रतिपादन कर “अनन्तरमवाह्मम! “अयमात्मा ब्रह्म' 
ऐसा उपसंहार करेंगे। इस कारणसे उपक्रमोपसंहार द्वारा यह अर्थ निश्चित होता 
है कि परमात्मैकसप्रत्ययको दृढ़ करनेके लिए ही उत्पत्ति, स्थिति और लयके बोधक 
वाक्य हैं; अन्यथा वाक्यभेद हो जायगा ॥ १६७ ॥ 

उक्त अर्भे श्रीगौड़पादाचार्यकी कारिकाका उदाहरण देते हैं--खुछोह०” 
इत्यादिसे । 
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विस्फुलिड्ों यथोत्पत्तेः पूर्वमग्न्यात्मकस्तथा । 
क्षेत्रज्ञ/ सृष्टितः पूर्वे परमात्मैव नाऽपरः ॥ १६९ ॥ 
भ्रान्त्या क्षेत्रज्ञता भाति बोधादेपा निवतते । 
इत्यत्र राजपुत्रस्य व्याधता स्यान्निदनस्‌॥ १७० ॥ 
राजपुत्रो रोगवश्चादुन्मत्तः सन्‌ वनं गत; । 
चिरं व्याधगृहे स्थित्वा व्याधोऽस्मीत्यभिमन्यते॥ १७१ ॥ 
उन्मादशान्तावप्येप न तां सस्मार राजताम्‌। 
अभिज्ञः कश्रिदागत्य स्मारयामास राजताम्‌॥ १७२ ॥ 


मृत्तिका, लोह और विस्फुलिक आदि दृष्टान्तोंके द्वारा जो सृष्टि पूर्व कही 
गई है, वह वस्तुतः सृष्टि है नहीं; किन्तु स्वमके समान वह केवल प्रतीत होती है । 
वह आत्मैकत्वके बोधके उपायकी अवतरणिका है, यों शास्रममैज्ञॉंका कथन हे । 
जैसे मृत्तिकाका घटादि विकार वस्तुतः मृदादिस्वरूप ही है, अतिरिक्त नहीं है, वैसे 
ही ब्रह्मविकार जगत्‌ ब्रह्मस्वरूप ही है, इसीमें उक्त इष्टान्तोंका तास्थ है ॥१६८॥ 

“विस्फुलिङ्गो' इत्यादि । जैसे उत्पत्तिसे पूव विस्फुलिङ्ग अभिस्वरूप ही 
है, उससे अतिरिक्त नहीं है, वैसे ही सष्टिसे पूर्व क्षेत्रज्ञ जीव भी परमालस्वरूप 
ही है, उससे अतिरिक्त नहीं है ॥ १६९ ॥ 

“ञ्रान्त्या०' इत्यादि । 

शङ्का---संसार अमकस्मित है, यह ठीक नहीं है, क्योंकि इस अर्थमें 
श्रुतिका अनुआहक कोई दृष्टान्त नहीं दै । 

समाधान- आन्तिसे क्षेत्रज्ञता प्रतीत होती है और तत्त्ववोधसे वह निवृत्त 
हो जाती है, इसमें राजव्याधका पूरा दृष्टान्त है, यह संप्रदायको जाननेवाले 
आचायाँका उदाहरण है ॥ १७० ॥ | 

“राजपुत्रो! इत्यादि । कोई युवा चक्रवर्ती राजाका पुत्र था, वह व्याधि आदिके 
योगसे उन्मत्त होकर वनमें चछा गया । बनमें उसे अकेला देख व्याधोंने पकड़ 
लिया और अपने घरमे रक्खा । चिरकाल तक व्याधके घरम वास करनेके कारण 
राजपुत्र भी व्याधका कर्म करने रगा और अपनेको व्याध मानने लगा, क्योंकि 
चिरकालके ब्याधोंके सहवाससे उसमें राजपुत्रके संस्कार नष्ट हो गये थे ॥ १७१॥ 

“उन्माद० इत्यादि । कुछ समयके बाद शुभ औषधका सेवन केरनेसे 
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ततो राज्येऽभिपिक्तः सन्‌ व्याधतां नेव मन्वते । 

ब्रह्मण्येवं योजनीयौ बन्धमोक्षौ प्रकल्पितो ॥ १७३ ॥ 
्रह्मेवाऽविद्यया देहं प्राप्य रागादिदोपतः । 
सदसत्कर्मजन्मादिवन्धमात्मन्यमन्यत ॥ १७४ ॥ 


उन्माद रोग निवृत्त हो गया और वह प्रकृतिस्थ हो गया तथा पूर्व क्षत्रियत्व 
जातिके संस्कारके प्रादुभीवसे यद्यपि व्याधस्वभावसे उपरत हो गया फिर भी 
स्वजातिका पूरा स्मरण न होनेके कारण अपनेको व्याध ही मानता था। किसी 
समय राजपुत्रके पिताके सुहृद्‌ मन्त्रीको किसी तरह यह पता लगा कि 
राजपुत्र अमुक वनमें व्याधोंके साथ व्याधस्तभावमें हे । मन्त्रीने 
जाकर देखा कि इस वाछकमें क्षत्रिय जातिके ध्म और परिपालन आदि 
कर्म--इन दोनोंका सद्भाव है और चक्रवती राजा होनेके लक्षण भी पाये 
जाते हें। देखनेके वाद वह इस नतीजे पर पहुँचा कि यही वस्तुतः वह 
राजपुत्र है । यह निश्चय कर उस पुरुपसे बोला कि आप अनेको 
जैसा समझते हें, वस्तुतः वैसे आप नहीं हैं, किन्तु अतिश्रेष्ठ राजपुत्र हैं, 
किसी तरह व्याधोंके नगरमें आकर उनके साथ रह गये हैं। यह सुनकर 
राजपुत्र अपने स्वरूपका परिचय पाकर, व्यावस्वभावाभिमानको छोड़कर अपनेको 
राजपुत्र मानकर पुनः अपने नगरमें आया और प्रजाओंसे सम्मानित हुआ । 


“ततो राज्ये०' इत्यादि । वह युवा राजपुत्र पिताका सिंहासन पाकर अपने 
राज्यम अभिषिक्त होता है और अपने को वस्तुतः क्षत्रिय राजा मानता है, 
शवर नहीं मानता, इसी प्रकार श्रह्में भी कल्पित बन्ध और भोक्षकी योजना करनी 
चाहिए अर्थात्‌ ब्रह्म ही अविद्यारूप दोषोंसे आन्त होकर अपनेको जीव मानता है । 
“तत्त्वमसि' आदिके उपदेशसे अपनेको ब्रह्मस्वरूप मानकर जीवभाव और बन्धादि 
संसारका त्यागकर अपने स्तूपको प्राप्त होता हे । शवरके घरमें निवास करनेसे 
राजपुत्रवकी प्रासिमें तथा सांसारिक जीवभावसे पुनः ब्रह्तत्वकी प्राप्तिमं ज्ञान- 
जन्य प्रतिवन्यक अज्ञानरूप दोपके ध्वंससे अतिरिक्त उपाय कर्तब्यस्वरूपसे 
अपेक्षित नहीं है, यह स्पष्ट है ॥ १७३ ॥ 


अहेवा०' इत्यादि ब्म ही स्वगत अविद्यासे देइथारण कर राग, द्वप, 


त 
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नित्यक्मबिपाकेन रागाद्यपगमे सति । 
गुरुशाख्रोपदेशेन ब्रह्मत्रं स्त्रस्य वुध्यते ॥ १७५ ॥ 
मोह आदि दोषों द्वारा सदसत्‌ कर्मोंस अर्थात्‌ विहितानुष्ठान और निषिद्धा- 
चरण आदिसे शुभाशुभ जन्मरूप बन्ध अपनेमें स्यय मानता है । 

दो शरीरोंका अभिमान करनेवाला “अहं कती, भोक्ता, स्थितः? ऐसा जो मानता 
है और अधिकारी है, उसके प्रति तत्त्ववित्‌ गुरुका यह कर्तव्य है कि वास्तविक 
परिस्थितिपर उसका ध्यान दिछावे अर्थीत्‌ विविध योनियोम निरन्तर परिश्रमण करता 
हुआ संसारी पुरुष अनेक जन्ममें संचित सुकृतसे किसी समय तत्त्ववित्‌ गुरुके 
चरणोंका दर्शन पाता है और शम-दमादि-सम्पत्ति-्रशृति चार साधनोंसे सम्पन्न होनेपर 
सव कमका त्याग कर देता है । उक्त स्वभाववाले मुसुक्क पुरुपरलको तत्त्वज्ञ गुरु 
यों तत्तका उपदेश दे कि तुम अपनेको जैसा समझ रहे हो कि में संसारी 
कती, भोक्ता और ब्रह्मे भिन्न हूँ, वैसे तुम नहीं हो; किन्तु साक्षात्‌ असंसारी 
स्वयंप्रकाश ब्रह्मस्वरूप हो । उक्त राजपुत्रके समान तुम अपने वास्तविक स्वरूपपर 
यदि ध्यान दोगे, तो सकल सांसारिक दुःखोंसे विमुक्त नित्यानन्दब्नह्मस्वरूप ही 
अपनेको समझोगे । इसीको हृदयंगम करानेके लिए श्रृतिमें अभिबिस्फुलिङ्ग आदि 
दृष्टान्त दिये गये हैं । जैसे विस्फुकिङ्ग अभिसे प्रथक्‌ होनेके पहले अभि ही था, 
चैसे ही सृष्टिमै आनेके पहले तुम भी ब्रह्म ही थे, उससे भिन्न नहीं थे, अतः 
जीव और ब्रह्मका एकत्व इ करनेके लिए ही उक्त दृष्टान्त हैं, उत्पत्ति आदि 
द्वारा भेदका प्रतिपादन करनेके लिए नहीं हैं; अतएव सेन्थवधनके समान एकरस 
ब्रह्म कहा गया है । 'य इह नानेव पश्यति’ इत्यादिसे भेदकी निन्दा भी की गई 
है, इसलिए हर एक वेदान्तमें उत्पत्ति, स्थितिं और र्यकी कल्पना आतमैकत्वको 
इढ़ करनेके लिए ही कही गई दै, यह अनायास प्राप्त होता है । यदि ऐसा न 
होता, तो निरवयव असंसारी परमात्मामें अंशान्तर और संसारित्वका प्रतिपादन 
करना अत्यन्त अनुचित होता। अतः उक्त शिप्यके प्रति उन इपटामतों द्वारा 
गुरुको आलैकत्वका उपदेश ही करना चाहिए ॥१७४॥ 

शङ्का--क्या- गुरुके उपदेशसे शिप्यको आखैकत्वका ज्ञान हो जायगा £ 

` समाधान- “नित्यकर्म”' इत्यादिसे । 
चित्तम विद्यमान राग, द्रेप और मोह--ये शानकी उत्पत्तिमें प्रतिबन्धक दोष हैं, 


१६५ 
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जीचन्युक्ति ततः प्राप्य स्वस्य बन्धं न मन्यते । 

इत्थं बन्धस्य मिथ्यात्वाद्‌ ब्रह्ेकरसमेच हि ॥ १७६ ॥ 
अपूर्वानपराथुक्तेः प्रज्ञानघनशब्द्तः । 

मेददृष्टयपवादाच ब्रह्लैकरसमिष्यताम्‌ ॥ १७७॥ 


का क भइन वन न नन आन नम्मानिमिमार 
उनकी निवृत्तिका कारण नित्यकर्मीनुष्ठान है, अतः नित्यकर्मानुष्ठानके परिपाकसे तत्त्व- 
ज्ञानकी उतपत्तिके प्रतिबन्धक राग आदि दोषोंकी निवृत्ति होनेपर गुरु और शास्त्रके 
धतत्तमसि” आदि उपदेशसे शिष्य अपनेको ब्रह्मस्वरूप समझता है। अतएव 'ज्ञान- 
मुत्पद्यते पुंसां क्षयात्‌ पापस्य कर्मणः? इत्यादि वचन तथा “तमेतं वेदानुवचनेन 
ब्राह्मणा विविदिषन्ति यज्ञेन दानेन तपसाऽनाशकेन' इत्यादि श्रुति एवं 'आरुरक्षेमुनेयोंगं 
कर्म कारणमुच्यते? इत्यादि भगवद्वचन भी अनायास संगत होते हैं ॥ १७५ ॥ 

'जीवन्युक्तिम इत्यादि । आत्मैकल्नज्ञान दो प्रकारका होता है--एक 
परोक्ष और दूसरा अपरोक्ष। पहला आत्मैकत्वज्ञान निर्विचिकित्स शाव्य- 
ज्ञानात्मक है, जो गुरु और शाख्रके उपदेश द्वारा प्राप्त होता है । इसी ज्ञानके 
होनेपर मुमुक्ष जीवन्मुक्त कहा जाता है । इस अवस्थामै बन्धका भान होनेपर 
भी उसमें मिथ्यात्रि होनेके कारण अधिकारी अपनेको वस्तुतः वद्ध नहीं 
समझता । जैसे मिथ्या धनसे अपनेको कोई वस्तुतः धनी नहीं समझता, वेसे ही 
ग्रकृतमें भी समझना चाहिए । द्वितीय अपरोक्ष ज्ञान देहपातसे पूर्वक्षणमें होता है, 
जिसके विपयमें कहा है-- 

“मिष्यते हृदयग्रन्थिरिच्छचन्ते सर्वसंशयाः । 
क्षीयन्ते चाऽस्य कमीणि तस्मिन्‌ दृष्टे परावरे ॥' 

“विद्वान नामरूपाद्विमुक्तः? ( विद्वानू-- आस्मेकत्वसाक्षात्कारवान्‌-- नामरूपात्मक 
वन्थसे मुक्त हो जाता है ), 'अविद्यास्तमयो मोक्षः सा च वन्ध उदाहृतः? ( द्वेताभावो- 
पलक्षित आत्मस्वरूप ही मोक्ष पदार्थ है ) इत्यादि । अतएव 'निवृत्तिरात्मा मोहस्य 
जञातत्वेनोपरक्षितः इत्यादि वचन भी सङ्गत होते हें । इस सारे प्रपञ्चसे निप्कप 
यह निकला कि उक्त अभिविस्फुलिज्ञादि दृष्टान्त अभेदके प्रतिपादनके छिए ही हैं, 
सृष्टिके प्रतिपादनके लिए नहीं हैं ॥ १७६ ॥ 

इसीमे साधक हेतु कहते हैं--'अपूर्ा ०” इत्यादिसे । 

'तत्त्वमसि' आदि वाक्य ऐक्यपरक हैं और सृप्ट्यादिकं प्रतिपादक वाक्य उसके 
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केंचिदेकरसे तरवे विरोधं मानमेययोः। 
बहुधा चोद्यन्त्यत्र पण्डितम्मन्यतां गताः ॥ १७८॥ 
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शेष हैं, इसलिए अन्यपरक सुप्ट्यादिवोधक वाक्योके अनुसार-जीव और ईश्वरम 
अंशांशिमावकी कल्पना अयुक्त है, अन्यथा अन्य श्रुतिके साथ विरोध स्पष्ट ही दै । 
यदि समुदतरज्ञादिन्यायसे जीव और इश्वरं अशाशिभाब शति दवारा विवक्षित होता, 
तो “यतो वाचो निवर्तन्ते अप्राप्य मनसा सह?, 'तदेतदपूर्वमनपरम?, “ज्ञानघन एव! 
इत्यादि वाक्योसे ब्रह्म वाणी और मनसे अतीत है”, ऐसा प्रतिपादन न किया जाता, 
क्योकि सविशेष तो बाड्मनोगोचर ही है; अतएव भन्ञानवन एव! यह विशेष- 
रूपसे एवकारसहित प्रयोग किया गया है । एवे 'यदू वाचानभ्युंदितं येन वागम्यु- 
ते? इत्यादि वाक्योंसे अशेष विशेषका स्पष्ट निषेध किया गया है-। अतएव 
“मृत्योः स सत्युमाभोति य इह नानेव पश्यति’ इत्यादि वाक्यो भेद्रकी निन्दा की गई 
हें । निन्दा त्यागके लिए होती है, अतः भेद विवक्षित नहीं है, किन्तु एकरस 
अद्वितीय ब्रहम ही विवक्षित है, यह स्पष्ट है । इसलिए उक्त दृष्टान्त सृष्टिका प्रति- 
पादन करनेके लिए नहीं हैं, वल्कि एकत्वकी प्रतिपत्तिके लिए ही हैं; इसकी उपपत्ति 
पूर्वमें कर चुके हैं ॥ १७७ ॥ 

'केचिदेक०! इत्यादि । वास्तवमै पण्डित तो हैं नहीं, किन्तु अपनेको 
जबरदस्ती पण्डित माननेवाळे बहुतसे ढोग चिदेकरस ब्रह्म माननेमें प्रमाण, प्रमेय 
आदि भावोंका विरोध उपस्थित करते हें । यद्यपि इस प्रकारकी शक्काओका अनेक वार 
उत्तर दिया जा चुका है कि व्यावहारिक भेद मानकर व्यवहारदशामे उक्त व्यवहार 
करनैमे कोई अनुपपत्ति नहीं है और परमार्थदशाम जब व्यवहार ही नहीं है, तब 
उसके साथ विरोधका प्रसङ्ग ही नहीं हो सकता, तथापि दूसरे प्रकारसे उत्तर देनेके 
लिए पुनः उसका उत्थान हुआ है। भाव यह है कि उक्त ढृष्टान्तसे अहम 
अशांगिभावकी विवक्षा न हो तो न सही, पर उपादानभूत ग्रत्तिका जैसे सावयव 
होती है, वैसे ही जगतका उपादानमूत ब्रह्म भी सावयव होना चाहिए | 

शङ्का अच्छा तो इस विपयर्मे हम पूछते हैं कि क्या स्वतः अशांशिभावकी 
कल्पना करते हो या परतः ? 

समाधान- प्रथम पक्ष तो ठीक नहीं है, कारण कि निरंश असंसारी आत्माका 
स्वतः अंशांशिभाव ही असंभव है । द्वितीय पक्षमें भी यह प्रश्न हता है. कि 
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क्या उक्त भेद कल्पित है या अकल्पित £ इस कर्पके प्रथम पक्षमें कोई 
आपत्ति नहीं है, क्योंकि कल्पित देह आदि उपाधिके भेदसे संसारित्वकी कल्पना 
अंद्वैतवादियोंको इष्ट ही है, क्योंकि वह सत्य नहीं है, सषा है। द्वितीय पक्ष तो 
असंभव ही है, क्योंकि जब ब्रक्षातिरिक्त कोई सत्य ही नहीं है तव अकरिपत 
उपाधिभेद आवेगा ही कहसि ! यद्यपि 'अह कती, अहं भोक्ता? इत्यादि बुद्धि छोकमें 
व्यवहारदशार्में पायी जाती है, तथापि अविवेकियोंकी वह बुद्धि मिथ्या है । 
मिथ्या बुद्धिसि किसी पदार्थकी सिद्धि नहीं होती । 

शाङ्का- क्या विवेकियोंको भी ऐसी बुद्धि होती है £ 

समाधान--हां, होती है, किन्तु व्यवहारमात्रके लिए, अतः उनकी भी 
वह वुद्धि मिथ्यात्मक ही है । 'पश््रादिभिश्चाऽविरोषात्‌? इत्यादि वाक्यसे व्यवहारमें 
विवेकियोंकी वुद्धि भी अविवेकी पुरुषकी बुद्धिके समान मिथ्या ही होती है, ऐसा 
भाष्यकारने स्पष्ट ही कहा है । अतएव “नील आकाशः? यह बुद्धि विवेकियोंकों भी 
संसारदशामें होती है, परन्तु उसके अनुसार आकाश नीळा नहीं माना जाता; 
इसलिए पण्डितोंको त्रह्मस्वरूपकी प्राप्तिके विषयमें अंशांशित्व, एकदेशैकदेशित्व 
और विकारविकारित्वकी कल्पना नहीं करनी चाहिए । इसी प्रकारकी कल्पनाओंके 
निराकरणके लिए ही सत्र उपनिषत्‌ हैं, अतः सम्पूर्ण कल्पनाओंका त्याग- 
कर आकाशके समान आत्माको निर्विशेष ही मानना चाहिए । इस अर्थमें 
“आकाशवत्सर्वगतश्च नित्य”, “न लिप्यते लोकदुःखेन बाह्य” इत्यादि श्रुतियां प्रमाणं 
हें । अह्मसे विलक्षण आस्माकी कल्पना वैसी ही अत्यन्त अनुचित और उपपत्ति- 
झूत्य है, जेसी उप्णासक वहिके एकदेशमें श्ीतात्मकत्वकी कल्पना या प्रकाश- 
मय सूर्यके एकदेशमें अन्धकारमयत्वकी कपना अत्यन्त अनुचित और उपपत्तिः 
शून्य है; अतः असंसारी आत्मामं सब व्यवहार नामरूपोपाधिनिमित्तक ही 
होते हें । “रूप रूपं प्रतिरूपो बभूव', 'सर्वीणि रूपाणि विचित्य धीरो नामानि 
कृत्वामिवदन्‌ यदास्ते’ इत्यादि मन्तरवर्णोसें भी उक्त अर्थ ही स्फुट होता है। 
आसाम स्वतः संसारित्व नहीं है, किन्तु जपाकुसुमके सन्निधानसे स्फटिक मणिमें 
जैसे रक्त गुण औपाधिक प्रतीत होता है, वास्तविक प्रतीत नहीं होता, वैसे ही 
संसारिधर्मवाले अन्तःकरण आदि उपाधिके सन्निधानसे आत्मामें संसार-धर्मकी प्रतीति 
, होती है, स्वतः नहीं; क्योंकि 'ध्यायतीव लेडायतीव', “न कर्मणा वरते नो कनीयान, 
न कर्मणा लिप्यते पापकेन', “समं सर्वेषु भूतेषु तिष्ठन्तम", “शुनि चैव इवपाके च? 
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सर्वाहितं बोधयेत्‌ चेदश्रीतोपनिपत्‌ तदा । 

स्वग्रामाण्यं कमेकाण्डप्रामाण्यमपि हन्त्यसो ॥ १७९ ॥ 
गुरुशाख्राद्यभावेन स्वप्रामाण्यमसम्भविं । 
निपेधविध्यभावेन कर्मकाण्डेडप्यमानता ॥ १८० ॥ 


IIIT IIIT 


इत्यादि श्रुति और स्मृतियांसे परमात्मा असंसारी है, यही अर्थ माननीय है । 
अतः पकदेशविकार आदिकी कल्पना असंगत ही है । जब उक्त रीतिसे 
सत्र उपनिषदोंका तात्पर्य्य आखैकत्वमे ही है, तब भेद आदिकी कल्पना सर्वथा 
असंगत ही है ॥ १७८ ॥ 

शङ्का--विज्ञानका भेद माननेसे ही कर्मकाण्डके प्रामाण्यके विरोधका परि- 
हार होता है, अन्यथा नहीं होता, इसलिए विज्ञानका भेद मानना आवश्यक है, 
इस आशयसे कहते हैं-- स्व द्वैतम! इत्यादि । 

यदि एकास्ममात्र जगतकों निर्विकार असङ्ग उदासीन चैतन्यस्वरूप मानो, तो 
कोई पुरुषाथ भी नहीं हो सकेगा, इस परिस्थितिमें कर्मकाण्डके विधि और 
निषेध निर्विषयक ही हो जायेंगे । केवळ कर्मकाण्डका ही वैयथ्ये नहीं 
होगा, किन्तु जब आत्मा नित्य, शुद्ध, बुद्ध और सुक्तस्वमाव दै, तब उसमें 
बन्धकी सम्भावना न होनेंके कारण उसकी निवृत्तिके लिए वेदान्त भी 
व्यथ ही हो जायेंगे । इसी वातको कहते हैं--यदि अधीत उपनिषत्‌ सवोद्ठैतका 
बोध कराती है, तो वह स्वकीय प्रामाण्यको और कर्मकाण्डके प्रामाण्यको भी नष्ट 
करती है, क्योंकि वस्तुतः योष्यनोधकमाव भेदघटितमें ही होता है। यदि 
उक्त भेद नहीं होगा, तो प्रमाणप्रमेयमाव कैसे होगा ! इससे कृमैकाण्डके 
परामाण्यका विघात मी स्पष्ट ही है ॥ १७९ ॥ 

(गुरुशास्रा०' इत्यादि । ऐकाल्यपक्षमें यथार्थतत्त्वको जाननेवाले गुरु और 
तस्व॒को न जाननेवाले सिप्यकी व्यवस्था नहीं हो सकती तथा बन्ध और बद्धकी 
भी व्यवस्था नहीं हो सकती अर्थात्‌ ऐकाल्यपक्षमे शुरु एवं शिष्य तथा 
वन्ध और बद्ध हो ही नहीं सकते । इस अवस्थामें यह मरन स्वभावतः उठता ह 
कि किस बद्धकी मुक्तिके ठिए उपनिषत्‌का आरम्भ हे £ क्योंकि बन्धके नाशके 
लिए ही उपनिपत्‌का आरम्म है । जब बन्ध वस्तुतः है नहीं तब उपनिषत्‌ 
निर्विषय ही होगी । ८ 
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एवं 'अमिहोत्रं जुहुयात्‌ स्वरीकामः' “मा हिंस्यात्‌ सवी भूतानि’ इत्यादि कर्म- 
काण्डके विधि-निषेध-बोधक उपदेश भी व्यर्थ ही हैं, क्योंकि अधिकारीके छिंए 
उपदेश सार्थक होता है । अधिकारीके न होनेसे उपदेश भी व्यथे ही होता है । 
यह भी ध्यान देने योग्य है कि तम और प्रकाशके समान परस्पर विरोधी कर्मकाण्ड 
और उपनिषत्‌--ये दोनों प्रमाण तो हो ही नहीं सकते, इसलिए 'सबैनाशे समु- 
त्पन्ने अधे त्यजति पण्डितः' इस न्यायके अनुसार दोमें से किसी एकका प्रामाण्य, 
मान सकते हैं । इसमें भी यदि उपनिषत्को प्रमाण मानते हैं, तो केवळ कर्म- 
काण्डका ही प्रामाण्य नहीं चला जायगा, किन्तु उपनिषत्‌का भी प्रामाण्य चछा 
जायगा, क्योंकि भेदके विना प्रमाणप्रमेयभाव हो ही नहीं सकता, ऐसी परिस्थितिमें 
कर्मकाण्डको ही प्रमाण मानना चाहिए। कर्मकाण्ड भेदाश्रित है, भेदके सिद्ध होनेपर 
गुरुशिष्य आदिका भी लाम हो सकेगा एवं उसके द्वारा उपनिषत्‌ भी प्रमाण हो 
सकेगी। और आत्माके एकत्वका प्रतिपादन करनेवाली उपनिषदे केवळ अपने प्रामाण्यकी 
तथा कर्मकाण्डके प्रमाण्यकी विघातक ही नहीं हैं, किन्तुं प्रत्यक्ष आदि प्रमाणोंसे 
विरुद्द भी हैं, क्योकि प्रत्यक्ष आदि प्रमाण स्वरूपसे ही द्वेतका अहण करते हैं, 
इसलिए उपनिषंदोंको अप्रमाण माननेमें ही कल्याण है । 


शङ्का--आखिर उपनिषत्‌ भी तो वेद ही हैं, उनको सर्वथा अप्रमाण 
मानना भी तो ठीक नहीं है । 


समाधानं--अच्छा, तो उन्हें अन्याथैक मानिये अर्थात्‌ प्रढ्यादिदशाम भी 
अद्वैत आत्मा अंवशिष्ट रहता है, ऐसा उपनिपंदोंका तात्पर्य है अथवा सजातीय 
उदवेतमें उनकी तात्पर्य हे यने ब्रह्मके समान दूसरा नहीं है, इस अ्थमें उपनिषंदोंका 
तात्पर्य हे । अनेकेश्वरवाद तो माना नहीं जाता, अतः द्वेतनिषेधमें उपनिषदोंकँ 
तात्पर्य नहीं है, यह पूर्वपक्ष है । 


समाधान--“म्माणत्वं प्रमोत्पादनिमित्तम्‌, अप्रमाणत्वंप्रमोत्पादानिमित्तम्‌! 
अर्थात्‌ जिससे प्रमा उत्पन्न होती है, वह प्रमाण है और जिससे प्रमा उत्पन्न नहीं 
होती, वह अप्रमाण है। यदि प्रमाका अनुत्पादक भी प्रमाण माना जाय, तो 
स्तम्म आदि भी शब्द्रादिके प्रमेयमें प्रमाण क्यों न कहे जाये १ मङ्कतमें ध्यान 
दीजिये--उपनिषत्से आत्मैकृत्वकी प्रमा होती है या नहीं £ यदि प्रथम पक्ष माना 
जाय, तो उपनिषत्‌ अप्रमाण कैसे हो सकती है । द्वितीय पक्ष भी युक्त नहीं है, 
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क्योंकि वंह अनुभवविरुद्ध है, अतः आपका उक्त कथन “अभि शीत है! इस कथनके 
समान ही दोनेसे अनुपादेयं है । 

शङ्का-उपनिपत्में अनुत्पादकत्वरूप अप्रामाण्य न सही, पर निष्पयोजनत्व- 
रूप अप्रामाण्य है ही । 

समाधान--अग्निदाहका फल जैसे फोड़ा होता है और उदकपानका फळ 
जैसे तृपानिबृत्ति होती है, वैसे ही आलैकत्वज्ञानका फल बन्धविनाश स्पष्ट है, 
अतः निष्मयोजनत्वरूप अमामाण्यकी शङ्का नहीं हो सकती । जो यह आक्षेप 
किया था कि स्वार्थका विघातक होनेसे उपनिषत्‌ अप्रमाण है, सो भी ठीक 
नहीं है, क्योंकि उपनिषदू-वाक्यसे आत्मैकत्वकी प्रतिपत्ति होनेमें बाध नहीं है । 
यंदि उक्त वाक्यंसे एक अद्वैत ब्रह्म हे और नहीं मी है, ऐसा बोध होता, तो 
स्वाथैका पक्षमें विघात हो सकता, सो तो होता है नहीं । अतः 'अगिनरुष्णः 
शीतश्च” यह वाक्य जैसे स्वार्थका विघातक है, वैसा उक्त वाक्य नहीं है । 
अभ्युपगमवादको लेकर यह कहा कि उक्त वाक्यसे विरुद्ध अर्थोकी प्रतीति नहीं होती, 
इसलिए वह अप्रमाण नहीं है। परमार्थतः “सङ्कदुचरितः शब्दः सङ्देवाऽ्थं योधयति! 
इस न्यायसे एक वाक्यका एक ही अथ माना जाता है, दो अथ नहीं | यदि दो 
अर्थ माने जायें, तो वाक्यभेद हो जायगा । एकवाक्यताका संभंव होनेपर वाक्यभेद 
मानना बड़ा मारी दोष है, इसलिए उपनिषदे आलैकत्वपरक तथा स्वार्थविघातक 
भी हैं, इस प्रकार अर्थोका संभव ही नहीं है, क्योंकि वाक्यसे प्रमाज्ञान 
माननेवालॉके मतमै एकवाक्य विरुद्ध और अविरुद्ध दो अर्थोका प्रतिपादक नहीं 
हो सकता । शाखकारोंका यह समय--संकेत-है कि 'अर्थैकत्वादेकं वाक्यं 
विमागे साकाडक्ष स्यात्‌! इस न्यायसे एकार्थता एकवाक्यत्वमें प्रयोजक है । 
कोई भी उपनिपदू-वाक्य ब्रंक्षकत्वका म्रतिपेध नहीं करता । जो “अन्तिरुप्ण 
शीतश्व' इत्यादि लौकिक वाक्य है, उसमें एकवाक्यता नहीं है, किन्तु उसमें जो 
अभि उष्ण है, ऐसा एकदेशवाक्य है, वह मत्यक्षप्रमाणसे प्राप्त उष्णत्वका अनुवाद 
करता है । “अभिः शीत? यह एक दूसरा वाक्य है । 

शङ्का- शीत अभि तो प्रमाणान्तरसे सिद्ध नहीं है । 

समाधान- शिशिर कालमें हिमप्रदेशमें अमि भी शीत प्रतीत होती है 
अथवा जाड़ेमें अधिक शीतकीकी निवृत्ति पूर्णरूपसे न होनेपर अभिमें शीत- 
शब्दका प्रयोग किया जाता है; अतएव 
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मेयं चाऽदवेतवस्त्वत्र सर्वमानेविरुध्यते । 
भिन्ना रूपादिविषया मीयन्ते चक्षरादिभिः ॥ १८१ ॥ 
“शैशिरोडमिभवेच्छीतस्तथोष्ण: पार्थिवो भवेत्‌ । 

मित्ना्त्वाववोधित्वाद्‌ वाक्ययोने विरुद्धता ॥' 

इत्यादि अन्यत्र विस्तार है । 'अभिरुष्ण” यह वाक्य अन्य प्रमाणसे उत्पन्न 
अनुभवका स्मारक है, स्वयं अर्थका बोधक नहीं है, अतः 'अझिः शीतः? 
इसके साथ एकवाक्यता नही है । और जो यह कहा था कि कर्मकाण्डके प्रामाण्यका 
विघात करनेवाछा उपनिषद्‌-वाक्य है, सो भी ठीक नहीं है, कारण कि उक्त 
उपनिषदोंका आत्मैकत्व अर्थ है, कर्मकाण्डके प्रामाण्यका निषेध अर्थ नहीं है । 
और न चे इष्ट अकी मासिमे साधनका उपदेश ही करती हैं और न उसमें पुरुष- 
प्रवृत्तिको ही रोकती हैं, क्योंकि ऐसा माननेसे अनेकार्थकत्व दोष प्रसक्त हो 
जायगा । यह भी नहीं हे कि कर्मकाण्डवाक्य स्वार्भमें प्रमाका उत्पादक न हो, 
इसलिए असाधारण स्वार्थमें प्रमोत्पादक वाक्य अन्यसे विरुद्ध क्यों होगा ! 

शङ्का--त्रह्म ही एक दै, दूसरां कुछ भी नहीं है, ऐसा माननेसे कर्मकाण्ड 
ही निर्विषय हो जाता है; फिर उससे प्रमा कैसे उत्पन्न होगी ? 

समाधान प्रमा तो प्रत्यक्ष-सिद्ध है। यदि उपनिपदू ब्रक्षकत्वकी बोधक 
होगी, तो 'दशपूर्णमासाभ्यां यजेत स्वर्गकामः’, 'ब्राह्मणो न हन्तन्यः? इत्यादि 
विधिनिषेध्रबोधक वाक्योंसे जायमान प्रमा न होगी, यह अनुमान है। प्रत्यक्षके साथ 
विरोध होनेपर अनुमान प्रमाण नहीं माना जाता, यह सबका सिद्धान्त है, इसलिए 
यह अत्यन्त असत्‌ कहते हो कि प्रमा ही नहीं होती। 

शक्का--अद्वैत ब्र शाख्रका प्रमेय ही नहीं हो सकता, क्योंकि प्रमाण- 
प्रमेयमाव द्वेतमें ही होता है, जैसे घट प्रमेय है, अतः घटविषयक प्रत्यक्ष 


या तज्ञनक चक्षु आदि प्रमाण कहा जाता हे । प्रकृतमें ब्रह्ममे अतिरिक्त जव 
कुछ है ही नहीं, तब प्रमाण क्या होगा ! ॥ १८० ॥ 

इसीको कहते हं--'मेय चा०* इत्यादिसे । 

अद्वैत वस्तु शाख्रकी ममेय है, यह कहना समस्त प्रमाणोंसे विरुद्ध है । लोकमें 
रूपादि विषय और उनके ग्राहक चक्षु आदि प्रमाण परस्पर भिन्न देखे जाते हैं । 
अभेदमं प्रमाणप्रमेयभाव कहीं मी नहीं देखा जाता, इसलिए यदि ब्रह्म ही 
एक परमाथ वस्तु है, अन्य वस्तु नहीं है, तो यह स्पष्ठरूपसे सिद्ध होता है कि 
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नाना55त्मानोञ्चुमीयन्ते सुखदुःखव्यवस्थया । 
आगमेनाऽपि गम्यास्ते ग्रामकामादिभेदतः ॥ १८२ ॥ 
रत्यक्षेणाऽ्नुमानेन गाख्रणाञपि विरुद्धताम्‌ । 
एवयुद्धावयन्त्येते त्रक्षेकत्वप्रदूषका ॥ १८३ ॥ 


ब्रक्षमें कुछ प्रमाण नहीं है एवं प्रमाण, प्रमाता और प्रमेय ( देवदत्तादि प्रमाता, 
शब्द प्रमाण और घटादि प्रमेय )--ये तीन जैसे शब्दादिप्रमाणमें स्पष्टरूपसे 
देखे जाते हैं वैसे ही उपनिषत्ममाणमें भी उनका होना आवश्यक है, परन्तु 
एक वस्तु होनेपर वे हो नहीं सकते, इसलिए उपनिषत्‌ प्रमाण ही नहीं दै 
अथवा अद्वैत उसका प्रमेय नहीं है, यही मानना चाहिए ॥ १८१ ॥ 
“नानांऽऽत्मानो' इत्यादि । संसारमें कोई प्राणी सुखी है और कोई दुःखी 
है, ऐसा म्त्यक्षसे देखा जाता है, यह पत्यक्षदष्ट व्यवहार आत्माके भेदके बिना 
नहीं हो सकता । आगमसे भी आंमकामनादिमेद द्वारा आस्माका भेद सिद्ध होता 
है । “आमकामः सांमहिण्या यजेत? इत्यादि विधिवाक्य आमकामीके प्रति ही 
उसके साधन यागका उपदेश देता है, सबके प्रति नहीं | एकात्मवादमें सुख और 
दुःख आर्दिकी व्यवस्था, आमादिकामना और उसके अभाव आदिका समर्थन नहीं हो 
सकता; अतः प्रत्यक्ष, अनुमान, शब्द आदि प्रमाणके साथ विरोध होनेसे उपनिषत्‌ 
एकात्मवस्तुका प्रतिपादन करती है, यह कथन युक्तिसङ्गत नहीं है ॥ १८२ ॥ 
“अत्यक्षेणा० इत्यादि । एक ही ब्रह्म परमार्थ सत्‌ है, इस सिद्धान्तमें दूषण 
देनेवाले प्रत्यक्ष, अनुमान और आगम--इन तीनों प्रमाणोके विरोधका उद्भावन 
करते हैं । जन्म, मरण, सुख, दुःख आदिके भेदसे आत्मा भिन्न-भिन्न दै, 
यही मत्यक्षसे सिद्ध होता है। आत्माको एक माननेमें परस्पर विरुद्ध उक्त ध्म एकमें 
कैसे रह सकेंगे । सुख, दुःखं आदिंके तारतम्यसे उसके कारण अदृष्टमें भी तारतम्य 
माना जाता है । अष्टका तारतम्य पुरुषभेदके बिना नहीं हो सकता, 
इसलिए पुरुष अनेक हैं, ऐसा मानना आवश्यक है । सत्त्व, रज, और तम-- 
इन तीन शुणोंके न्यूताधिकमावसे अवस्थान द्वारा अर्थात्‌ कोई पुरुष सात्त्विक 
होता है, कोई राजस होता है और कोई तामस होता दै. इत्यादि शुणभेदसे 
सी पुरुषभेद प्रत्यक्षसिद्द है । आगम भी आएमाके भेदका अवलम्बन करता 
है-..पुरुषके भेदसे कामनाओंका भेद और कामनाके भेदसे अधिकारीका भेद, 
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जेष दोषोऽप्रमाणत्वं कदोपनिषदो वद । 
बोधात्‌ प्रागथबा पश्चान्न प्राक्तद्धेत्वसम्भवात्‌ ॥ १८४ ॥ 
गुरुशाख्राद्यः सन्ति बोधात्‌ पूर्वमबाधिताः । 
अबोधसंशयभ्रान्तिशङ्का नाऽस्त्यग्रमा कुत; ॥ १८५॥ 


जज 


अधिकारीके भेदसे उपायका भेद इत्यादि मानकर ही कर्मकाण्ड सविपयक होता 
है; अन्यथा उक्त शा्न ही निर्विपय हो जायगा। एवं उपनिषद्‌ भी वद्ध, मुक्त, 
गुरु, शिष्य आदिके भेदके विना अनुपपन्न है, अतः आत्मभेद आवश्यक 
है, इस परिस्थितिमें आत्मेकत्व उपनिषद्का अर्थ नहीं हो सकता ॥ १८३॥ 

उक्त सारे पूर्वपक्षका समाधान करते हैं--“नेप दोषो? इत्यादिसे । 

उपनिषत्‌ यदि आलैकलका प्रतिपादन करेगी, तो उसमें अप्रामाण्यकी 
्रसक्ति हो जायगी, इस प्रकार आपका आक्षेप हे, उसमें प्रश्न यह होता है कि 
अप्रामाण्यकी प्रसक्ति किंस अवस्थामें आप कहते हैं ! उपनिषत्क़े अके 
बोधके पहले या पीछे प्रथम पक्षमें उक्त अर्भके बोधके पहले भेदभासक 
अज्ञानकी निवृत्ति नहीं हुई है, अतः द्वैत भासमान ही दै, इसलिए गुरु, शिष्य आदि 
पूर्वके समान अनुवृत्त ही हैं, अतः प्रमाण, प्रमेय आदि भाव पूर्वके समान अनायास 
ही सिद्ध होते रहेंगे, क्योंकि उसका निवर्तक तो आत्मैकत्वज्ञान ही है, सो अभी 
हुआ ही नहीं है, इसलिए आपका उक्त आक्षेप ही निर्बीज है ॥ १८४ ॥ 

“गुरुशास्त्रा०' इत्यादि । आत्माके बोधसे पहले पूर्ववासनाके अनुसार 
गुरु, शिष्य आदिका प्रवाह अबाधितरूपसे चलता ही है, इससे उक्त अर्थके 
योधके पहले उनका बाध हो ही नहीं सकता, क्योंकि उनका बाध करने 
वाला उक्त ज्ञान ही माना जाता है, वह तो अभी हुआ ही नहीं है । एवं 
अबोध, संशय और आन्तिकी शङ्का न होनेके कारण उपनिषतमें अप्रमात्व कैसे 
हो सकता है ? तासर्य यह हे कि जो वाक्य ब्युपन्नको भी अपने अर्का बोध 
नहीं करा सकता, उसीमें अबोधकत्वरूप अप्रामाण्य होता है; जैसे 'दश दाडिमानि 
षडपूपाः इत्यादि, 'स्थाणुवी पुरुषो वा” इत्यादिके समान संशयोपादक वाक्यमें 
निश्चयवोधाजनकत्वरूप अपरामाण्य होता है एवं जो विपर्ययशज्ञासे कलंकित 
बोषका जनक होता है, उसमें भी निश्चयनोधाजनकलरूप अग्रामाण्य होता दै । 
मङ्तमें वे तीनों अम्ामाप्यके प्रयोजक नहीं हैं, इसलिए उक्त उपनिपत्‌ 


बोधादूध्वे च नेष्फल्यादमात्व कि भवेच्छृतेः । 
मानान्तरविरोधाद्वा मेयस्याऽ्सम्मबादुत ॥ १८६ ॥ 
संसारानथहानाख्ये देदान्तज्ञानजे फले । 

अत्यक्षेणाऽलुभूतेऽत्र नैष्फल्यं कथमुच्यते ॥ १८७॥ 


अप्रमाण नहीं हो सकती | वे सब अम्रामाण्यके प्रयोजक दोप प्रायः पौरुषेय 
वाक्यमें ही हुआ करते हैं । यदि शब्दमें स्वतः कोई दोष होता, तो वह 
अप्रमात्मक बोधका उत्पादक हो सकता, पर वैसा है नहीं, किन्तु वक्ताके दोपके 
संक्रमणसे वह अयथार्थ बोधका जनक होता है। नित्य अतएव निर्दोष वेदमें तो किसी 
भी प्रकारसे दोषकी संभावना ही नहीं हो सकती, इसलिए प्रकृतमे अम्रमात्वशङ्का 
सवैथा अयुक्त ही है ॥ १८५॥ 

उपनिषत्में अग्रामाण्यके हेतुओंका अभाव है, ऐसा उपपादन करते हैं-- 
'बोधादुर्घ्वंस्‌! इत्यादिसे । 

संसारदशामे जव तक उपनिषदोंका व्यवहार होता है, तब तक वे बाधितं 
नहीं होतीं और व्युत्पन्न पुरुषको अवणके वाद अपने अर्थका बोध कराती हें, 
अतः उनमें अबोधकत्वरूप अप्रामाण्यकी शङ्का ही नहीं हो सकती । आत्मज्ञानके बाद 
अप्रमात्व आदिका विचार ही निष्फळ हे । प्रमात्वादिका विचार असंदिग्ध 
प्रवृत्तिका निदान माना जाता है, अभकी प्राप्तिके अनन्तर अ्थीत्‌ उपेयकी प्राप्तिके 
वाद उसके उपायमें प्रमात्वादिंका विचार निष्प्रयोजन है, इसलिए उपनिषत्में 
अप्रामाण्यकी शङ्का नहीं हो सकती । छोकाथ यह है कि ज्ञानके बाद उपनिषत्‌ अप्रमाण है, 
ऐसी शङ्का करनेवालेके प्रति यह मरन होता है कि क्या उक्त अर्थमें अन्य प्रमाणके 
साथ विरोध है £ अथवा अतिप्रतिपाथ तथाभूत प्रमेय ही नहीं है ! ॥ १८६ ॥ 

“ससारानर्थ०? इत्यादि । तात्पर्य यह है कि अंद्वेत ब्रहमके ज्ञानके बाद 
्वैतसमुदायमें मिथ्यात्वबुद्धि होनेके कारण विहित आदि कर्म तथा उनके 
फलोंमे स्प्रहा नहीं होती, अतएव जिसको ब्रह्मज्ञान हुआ है, वह किसीमें प्रवृत्त 
नही होता । उसके लिए सभी प्रकारके विधि आदि अप्रवर्तक होनेसे निष्फलके 
समान ही हैं । इष्ट और अनिष्टमें अप्रवतर्क और अनिवर्तक वाक्य प्रमाण नहीं माने 
जाते । एवं प्रकृतमें अङ्वैतोपनिषत्‌ अपने वाक्यार्थका श्रावण ज्ञान कराकर पुरुषको 
किसमें प्रवृत्त करावेगी ? अर्थीत्‌ किसीमें नहीं, कारण कि परमार्थतः त्रहभिन्न कोई है 
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नहीं। परबृत्तिके विना फल नहीं हो सकता। इसलिए निष्फळ जलताडन आदिके बोधक 
वाक्यके समान उपनिषद्‌-बाक्य भी अप्रमाण है, यह आक्षेप सर्वथा अयुक्त है । हां, 
यह कहना ठीक है कि निष्फळ योधका जनक वाकय प्रमाण नहीं होता, परन्तु फर 
प्रवीक वाक्यके ज्ञानसे ही होता है, यह नियम नहीं है, क्योंकि फळ दो प्रकारका होता 
है--एक क्रियासाध्य और दूसरा ज्ञानसाध्य । प्रथम तो अनुष्ठेय अथैके बोधक प्रवर्तक 
बाक्यसे ही होता है, इसमें विवाद नहीं दै । द्वितीय अग्रव्क अतएव वस्तुतत्त्व- 
ज्ञापक वाक्यसे होता है--जैसे 'नाउंयं सर्प: रज्जुरेषा’ ( यह सर्प नहीं है, किन्तु 
रस्सी है ) । यह वाक्य यद्यपि अनु्ठेयूपका प्रकाशक नहीं है, तथापि रज्जुः 
तत्वका ज्ञापक होनेसे भय, कम्प आदिके निवर्तन द्वारा सप्रयोजन और प्रमाण है; 
एवं सांसारिक दुःखसे दुःखित पुरुपके प्रति “न त्वं संसारी अपि तु अह्मस्वरूपः 
( तुम संसारी जीव नहीं हो, किन्तु ब्रह्म हो) यों कहनेसे वह अपने स्वरूपको 
जाननेकी चेष्टा करता है । बोधक 'तत्त्वमसिः आदि उपनिषत्‌ संसारके कारण 
अविद्या आदि दोषकी निवतक और आलैकत्वज्ञानकी उत्पादक होनेके कारण 
परम पुरुपा फलको देनेवाळी है। वेदान्तसे जानने योग्य आत्माफे ज्ञानका 
फळ मोक्ष है, यह श्रुति, स्मृति, इतिहास, पुराण आदिमें सुप्रसिद्ध है-- 
'तद्धेतसञ्यन्‌ ऋषिवीमदेवः प्रतिपेदेऽहं मनुरभवं सूय्येश्व' इत्यादि आर्ष 
( ऋषिका ) प्रत्यक्ष भी उक्त अर्मे मूल है; फिर उपनिषत्‌ निष्फळ है, यह कैसे 
कहते हो! यदि कर्तव्य अर्भका उपदेशक नहीं दै, इसलिए उसे निष्फळ कहते हो, 
तो क्या कर्तव्य अर्थके बोधक सव वाक्य सप्रयोजनं होते हैं ! यदि हां, तो 'स्वगै- 
कामः चैत्य वन्देत जरं वा ताडयेत्‌! इत्यादि क्तव्याथैबोषक वाक्य भी प्रमाण 
हो जायेंगे । यदि नहीं, तो क्यों नहीं ? 
समाधान--ये पौरुषेय वाक्य हैं; वक्ताको उक्त करममें उक्तफलसाधनत्वका 
ज्ञान नहीं हो सकता, इसलिए वाक्य उक्तार्थमे प्रमाण नहीं हो सकते । 
शङ्का--इदृशाथैक अपौरुषेय वाक्य ही क्यों प्रमाण माने जाते. हें ! 
समाधान--ठीक है, अपौरुषेय वाक्य कतेव्याथक हो या अकपेव्याथक 
हो, उसे प्रमाण मानना ही चाहिए । उपनिषत्‌ अकर्तव्याथ होनेपर भी प्रमाण ही है । 
शङ्का--फिंर भी इष्टसाधनत्वके विना उपदिष्ट अर्थमे श्रोताकी प्रबृत्ति नहीं 
हो सकती, इसलिए शास्त्रसे कर्तव्यार्थका ही उपदेश होना चाहिए । 
समाधाग--प्रथम इसपर ध्यान दीजिये कि फळ दो प्रकारका होता है-- 
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किमेकविपयत्वेन किंबा विपयमेदतः । 
विरोधः शङ्कयते तत्र नैकार्थ्येऽस्ति विरुद्धता ॥ १८८ ॥ 


एक क्रियासाध्य और दूसरा ज्ञानसाध्य। प्रथम पक्षमें तो आपका कहना समुचित है; 
परन्तु द्वितीय पक्षमें ठीक नहीं है, क्योंकि जैसे रज्जुमें किसीको सर्पआन्ति हो गई 
और भय, कम्प आदिसे विकू हो गया, उसके प्रति यदि यह कहा जाय कि यह 
सर्प नहीं है, किन्तु रज्जु हे और इस कथनसे उसका भय, कम्प आदि निवृत्त 
हो जाय, तो क्या यह वाक्य निप्फ है, ऐसा कह सकते हो? यदि नहीं, 
तो इसी प्रकार प्रकृतमें संसारदुःखसे परितप्त पुरुपके प्रति यह कहा जाता है 
कि वस्तुतः तुम दुःखशीरू नहीं हो; तुम तो समस्त उपाधियोंसे रहित, आनन्द 
और चिदेकरसस्वरूप हो, अज्ञानवश तुम अपनेको भूछ गये हो, श्रवण, 
मनन आदि उपायसे फिर आत्मस्वरूपका साक्षात्कार करो तो सदाके लिए 
दुःखसे मुक्त हो जाओगे । इसके अनुसार अनेक मुमुक्षु पुरुष आत्माका साक्षात्कार 
करके विष्णुपदको प्राप्त कर चुके हैं। इस परिस्थितमें यह कहा जाय कि 
अप्रवर्तक होनेसे यह वाक्य निप्प्रयोजन अतएव अप्रमाण है, तो यह कितना 
अनुचित और हठाग्रह है ॥१८७॥ ह 

द्वितीय पक्षमें दोष देनेके लिए विकल्प करते हैं--'किमेक०” इत्यादिसे । 

प्रत्यक्ष आदि प्रमाण तथा अंद्वैतापनिषदू -इन दोनोंका परस्पर विरोध 
समानविपयक मानकर कहते हो या विभिन्नविपयक मानकर £ प्रथम पक्ष तो 
ठीक नहीं है, कारण कि अन्य प्रमाणसे अधिगत अर्थमें अन्य प्रमाणकी प्रवृत्ति 
होनेपर उसको अनुवादक कहते हैं, विरोधी नहीं कहते £ जैसे भूतलमें घटकों 
आंखसे देखकर कहे कि भूतछमें घट है, तो पीछेसे प्रवृत्त शब्द पहले प्रत्यक्ष 
द्वारा अवगत अर्थका अनुवादक कहा जाता है और पहळेके प्रमाणसे अवगत अर्थसे 
प्रतिकूल अथैका बोधक विरोधी कहा जाता है--जैसे किसीने कहा कि भूतळमें 
घट है, पीछे दूसरेने कहा--नहीं, घटाभाव है । यहांपर एक कालमें एक ही 
धर्मीमें घट और उसका अमाव दोनों नहीं रह सकते, इसलिए ये परस्पर विरोधी 
हैं । इनग एक प्रमाण होगा और दूसरा आमास । किन्तु यह कथा विभिन्न- 
विषयक प्रमाणोंमें होती है । प्रथम कल्प तो समानविपयक प्रमाणोंका है, 
इसमें विरोधकी क्या संभावना है £ प्रथम कल्पका इस इलोकसे निराकरण करते 


१३१८ वूहदारण्यकवार्तिकसार [ २ अध्याय 


~ 


विभिन्नविपयत्वे तु । 
______नैवाड्सम्मवशझञाफस्त सवार क दई सवार्थिष्ववमासनात्‌ ॥ १८९ ॥ 

ह -'नेकार्थ्ये ' इत्यादिसे । वस्तुतः एक प्रमाणसे निश्चित अ्थमें उसके अनुकूल 
अन्य प्रमाणकी प्रवृत्ति प्रमाणोंका संव कहा जाता है, उसे संवाद भी कहते हैं । 
दो प्रकारके विषय माने गये हैं--एक वे हैं जिनमें प्रमाणोंका संइव होता है 
जैसे ब्रह्माद । इसमें प्रत्यक्ष, अनुमान और शब्द--इन तीनों प्रमाणोंकी 
प्रवृति होती है । स्वतन्तररूपसे तीनोंसे अर्थका परिच्छेद होता है। दूसरे वे हैं--जो 
एक-एक प्रमाणके विषय हैं, जैसे इक्ष और क्षीरका माधुय्थविशेष, सामग्री, स्वगी- 
पूर्व, देवता आदि । ये यथायथ मत्यक्षादिमात्रके विषय हैं, सर्वसाधारण नहीं, अतः 
समान विषयमै प्रवृत्त ममाणान्तर अनुवादक होता दै, विरोधी नहीं है । प्रकृतमें 
प्रत्यक्ष आदि उपनिपत्‌के विरोधी नहीं हो सकते ॥ १८८॥ 

दोनों काण्ड विभिन्न-विषयक हैं, इस द्वितीय कल्पमें दोष कहते हैं-- 
“विभिन्न” इत्यादिसे । 

प्रत्यक्ष आदि प्रमाण तथा उक्त उपनिषत्‌ भिन्न-भिन्न अथैके प्रकाशक हैं; 
ऐसा यदि मानते हो, तो नितरां अविरोधिता है, अर्थीत्‌ परस्परकी अपेक्षा 
न करनेवाले स्वकीय विपयोंकी प्रमितिके उत्पादक हैं, इससे विरोध शङ्का 
नहीं हो सकती, क्योंकि कर्मकाण्ड इष्टादृष्ट अनेक फलोंके साधनोंका उपदेश 
देता है। उनका विपय आत्मा नहीं है और ज्ञानकाण्डके उक्त फळ तथा 
उसके साधन विषय नहीं है, किन्तु उसका आत्मतत्त्व ही विषय है। ज्ञानकाण्ड 
संसारसे विरक्त जो मुमुक्ष हैं, उनके छिए मोक्षसाधन आत्मज्ञान और उसका 
उपाय प्रदशन कराता है; इसका सांसारिक फछमेद और उसका उपायादि भेद 
विषय नहीं हैं। एक विषय होनेपर विरोधकी शङ्का हो मी सकती, पर विभिन्न- 
विषय होनेपर नितरां उक्त शङ्का नहीं हो सकती । 

शङ्का -'तत्तमसिं' आदि वाक्यमें प्रत्यक्षादि प्रमाण उक्त रीतिसे विरोधी नहीं 
हैं, यह टीक है; किन्तु स्वयं उक्त उपनिषत्‌ गुरु, शिष्य आदि सापेक्ष होकर भी 
उनके अभावका प्रतिपादन करती है। यदि जद्मातिरिक्त मिथ्या है; तो वद्ध ही कोई 
नहीं है, फिर उसकी मुक्तिके लिए साधनोपदेशकी क्या आवश्यकता है ! यदि प्रकृतो- 
पदेशयोग्य कोई बद्ध पुरुष है, तो अद्वितीय त्रह्मका प्रतिपादन असङ्गत होता है । 

समाधान ठीक है, इसका उत्तर संबन्धनिरूपणके समय कह चुके हैं 
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प्रमाणमम्रमाण च प्रमाभासस्तथैव च । 
कुर्वन्त्येव ग्रमा यत्न तदसम्भवना कुंतः ॥ १९० ॥ 
इष्ट; ग्रबुध्य ऐकात्म्ये गुरुशास्राद्यसम्भवः । 
मानस्य चरितार्थत्वात्‌ स्वप्रामाण्य न हन्त्यतः ॥ १९१ ॥ 


— © यायाय 

फिर आगे भी कहेंगे। तृतीय पक्षका निराकरण करते हैं--नेत्यादिसे । अद्वैत 
आत्मा प्रमेय ही नहीं है, ऐसा जो प्रश्न किया था, उसका उत्तर यह है कि जितने 
विषयके प्रकाशक प्रमाण हैं, उनके द्वारा विषयप्रकाशके समय आत्माका भान अवश्य 
होता है। यह घट है, ऐसा ज्ञान होनेपर घरप्रकाशके साथ आत्मप्रकाश न 
होता, तो यह घरज्ञान हमको हुआ या दूसरेको ऐसा संशय होता । पर उक्त 
संशय किसीको कभी नहीं होता, कारण कि विषयके साथ स्वात्मज्ञान भी हो 
ही जाता है, अतएव प्रभाकरमिशरके मतमें त्रिपुरीवाद है--ज्ञान विषयविधया 
घटादिका, स्वतः स्वरूपका और आश्रयतया आत्माका नियमसे भासक होता है । 
न्यायमतके समान मिश्रमतमें भी आत्मा जड़ है और घटादिकी तरह ज्ञानसे ही 
प्रकाशित होता है; अतः सर्प्रमाणसिद्ध मेयके अभावकी शङ्का अयुक्त है । 
स्वमतमें तो आत्मा स्वयंप्रकाश है, अतः उसके भागेकी श्ङ्काका लेश भी नहीं 
हो सकता ॥ १८९ ॥ 

“ग्रमाण०? इत्यादि । प्रमाण, अप्रमाण और प्रमाभास जिस आत्माके 
नियमसे भासक अर्थात्‌ जिस आत्माकी प्रमाका उत्पादन करते हैं; उसकी 
असंभावना कैसे ! घटादिविषयक प्रमाण ज्ञान उक्त रीतिसे आत्मविषयक 
प्रमाका जनक होता है, यह ज्ञान हमको हुआ, यह हमारा ज्ञान संशय और 
विपर्यय है, हमको ज्ञान नहीं हुआ इत्यादि रीतिसे आतमाका सर्वत्र भान होता है; 
इसलिए प्रमेयके असम्मवकी शङ्का ही नहीं हो सकती । जिसकी केवल प्रमा ही 
साधक है, ऐसे पदार्थका यदि अमाव कोई कहे, तो वह जैसे नहीं माना 
जाता, वैसे ही जिसके प्रमा, अप्रमा और प्रमामास ये सव साधक हें; उसका 
यदि अमाव कोई कहे, तो वह केसे माना जा सकता है £ ॥ १९० ॥ 

डृष्टः! इत्यादि । अद्वितीय आत्माका निर्विचिकित्स ज्ञान होनेपर गुरु, 
शा्न आदिका असंभव इष्ट ही है। प्रमाण चरितार्थ हो गया दै, अतः 
स्वप्नामाण्यकी विघातक उपनिषत्‌ नहीं है । भाव यह है कि “सर्वे खल्विदं बरह्म, 
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कर्मकाण्डस्य मात्वं च हन्यादुपनिषत्कथम्‌ । 
काण्डयोरेकवाक्यत्वमथवा भिन्नवाक्यता ॥ १९२ ॥ 


0000006 त धक पा 
“नेह नानास्ति किश्वन! इत्यादि श्रुतियोंसे होनेवाळा--जत्यक्ष आदि प्रमाणोंसे 
प्रोषित निखिल प्रपञ्च अक्ष दी है, उससे अतिरिक्त कुछ भी नहीं है--ऐसा 
वोध यदि प्रमा माना जाय, तो गुरु, शिष्य आदिका अमाव स्पष्ट सिद्ध होता है 
और ऐसी परिस्थितिमें उक्त उपदेश ही व्यथे होता है, क्योंकि ज्ञानी गुरुका 
उपदेश अज्ञानी शिष्यके मति ही सर्वत्र लागू होता है । बरहम तो अज्ञानी है नहीं, 
अतः अधिकारीके अभावसे गुरुका या श्रुतिका उपदेश अनथक और निप्म- 
योजन होनेके कारण अपने प्रामाण्यका विघातक होगा, यह आक्षेप आत्मैक्य- 
दूपणवादियोंका है । उत्तर यह है कि आत्मैकलके योधसे पहले गुरु, शिष्य 
आदि हैं, अतः उसी समयके लिए गुरु या शाखका उपदेश है । उपदेशके 
बाद तत्त्वज्ञान होनेपर अर्थात्‌ “अहं ब्रक्षवास्मि' ( मैं ब्रह्म ही हूँ ) ऐसा ज्ञान 
होनेपर गुरु, शिष्य आदिका अमाव हो जाता है, सो तो इष्ट ही है। प्रमाण 
तो चरितार्थ हो गया, क्योंकि ज्ञानोत्पत्तिके लिए ही उक्त वाक्य है, एवंभूत 
ज्ञानकी उत्पत्तिके अनन्तर प्रयोजन न होनेसे उसको निष्पयोजन नहीं 
कहा जा सकता, क्योंकि ब्ह्मज्ञान ही उसका प्रयोजन स्पष्ट हवै । दूसरी वात 
यह है कि स्वाथघातकत्व क्या है! क्या स्वविपयघातकत्व स्वा्थघातकत्व है 
या स्वप्रयोजनघातकत्व £ प्रथम पक्ष असङ्गत है, क्योंकि 'यह सव आत्मा हैः 
इस प्रकारकी प्रमा यदि वेदान्तवाक्यसे होती है, तो वेदान्त स्वविषयका घातक है, 
ऐसा कहना एक प्रकारसे निर्ूजताकी भी पराकाष्ठा है, क्योंकि विइवमात्रमें 
स्वविपयत्वकी प्रमाका जनक होनेके कारण वह घातक नहीं हो सकता। द्वितीय 
पक्ष भी असङ्गत है, क्योंकि परम पुरुपार्थरूप मोक्षकी प्राप्ति और सकळ दुःखकी 
आत्यन्तिक निवृत्तिहपत दो फछोंकी प्राप्ति ही उसका प्रयोजन है, अतः 
उसे निष्फळ कहना जननीको वन्ध्या कहनेके समान व्याहत है । इससे सर्वे- 
फर्मदको निष्फल कहना परम धृष्टता है ॥ १९१ ॥ 

'कमकाण्डस्य' इत्यादि । कर्गकाण्डके प्रामाण्यका विघातक वेदान्त नहीं 
है, यह यद्यपि पूरे कह चुके हैं, तथापि विस्तारूपसे फिर उसीको कहते 
हैं संक्षेप और विस्ताररूप उद्देश्यकेः भेदसे कथनमें भी भेद होता है, इसलिए 
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उपायोपेयवोधिस्वात्‌ कृरस्नवेदैकबाक्यता । 

यदि तहांविरुद्धत्वात्‌ कृतः ्रामाण्यघातिता ॥ १९३॥ 
अथाऽ्त्र भिक्नवाक्यत्वं सिद्धसाध्याथमेदतः । 
तदाऽपि न विरोधोऽस्ति विभिन्नविपयत्वतः ॥ १९४ ॥ 


—————— = नन मि यायाय 
पुनरुक्त दोपकी आशङ्का नहीं है। कर्मकाण्ड और ज्ञानकाण्डकी एकवाक्यता 
मानते हो अथवा भिन्नवाक्यता £ इन दोनों कर्पोंमें भी उपनिषत्‌ कर्मकाण्डके 
प्रामाण्यका विधात नहीं कर सकती ॥ १९२ ॥ 

प्रथम पक्षमें उपनिषत्‌ कर्मकाण्डके प्रामाण्यका विघात नहीं करती, यह 
कहते हें--'उपायो ०! इत्यादिसे। 

कर्मकाण्डमें कहे गये नित्य आदि कर्मोंके अनुष्ठानके द्वारा चित्तकी शुद्धि 
होती है। रज और तमसे असंसृष्ट सत्त्व चित्तकी शुद्धि है। शुद्धि ही 
चित्तकी एकाग्रतामँ कारण है । जिस परिशुद्ध चित्तमें विक्षेपादि वृत्तियां नहीं होती, 
वह स्थिर होता है; उसीमें ब्रह्मध्यानयोग्यता भी होती है। संवन्धकथनके 
समय मतभेदसे चित्तशुद्धि द्वारा कमीनुष्ठान ब्रह्मविविदिषामे करण है, ऐसा 
कहा है। यहांपर इस विषयमै संश्षेपसे कुछ कहते हैं--'तमेत॑ वेदानुवचनेन 
राहणा विविदिषन्ति यज्ञेन दानेन तपसा5नाशकेन! इत्यादि श्रृतियोसे यह स्पष्ट 
जाना जाता है कि कमीनुष्ठान ज्ञानी उत्पत्तिके लिए है, इससे ज्ञानकाण्डके साथ 
कर्मकाण्डका उपायोपेयमाब सम्बन्ध प्रतीत होता है। कर्मकाण्डमें कहे गये कर्मोका अनु- 
ष्ठान उपाय है और ज्ञानकाण्डमें प्रदर्शित ज्ञान उपेय है, इस प्रकार दोनोंका सम्बन्ध 
परस्पर माना जाता है । इसीसे दोनोंकी एकवाक्यता कही जाती है । दोनोंका 
तात्पर्य आत्मतत्त्वज्ञानकी उत्पत्तिमे है। अतएव मन्त्रोपनिपद्रूप संपूर्ण वेदकी 
एकवाक्यता मानी जाती है । ऐसी परिस्थितिमै परस्पर अङ्गाङ्गिमाव होनेसे 
विरोध ही नहीं बन सकता, फिर उपनिषत्‌ कर्मकाण्डके प्रामाण्यका विघात 
करती है, यह कैसे कहा जा सकता है £ जव दोनोंका परम तात्पय आत्मैंकत्त्व- 
ज्ञानमें है, तव गुणप्रधानभावसे एकफलार्थ दोनों सम्बद्ध ही हैं, इसलिए उपनिषतमें 
उक्त आक्षेप मिथ्या है ॥ १९३ ॥ 

'अधाऽ्त्रः इत्यादि । सिद्धस्वरूप आखैकलका वोधक वेदान्तवाक्य है 
और साध्यभुत धमीदिका बोधक कर्मकाण्डवाक्य है--इन दोनोंके प्रतिपाद्य 


१६७ 
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SENN 
लिपेधति विधत्ते वा नाञ्साडुपनिपत्‌ क्रियास्‌ । 
प्रत्यक्तसैकसम्योधे तद्वाक्योपक्षयो यतः ॥ १४९ ॥ 


200 0 स य फ्त 
बिषय भिन्न भिन्न हैं; अतः उक्त वाक्योंका परस्पर जव विरोध ही नहीं है तब 
बाध्यवाधकमावकी संभावना ही कैसे हो सकती दै £ जैसे 'घटो$स्ति' इस 
वाक्यका 'पटो$स्ति' इस वाक्यके साथ विरोध नहीं कहा जा सकता, क्योंकि वे 
दोनों वाक्य स्वतन्त्ररुपते घट और पटकी सत्तके बोधक हैं, वैसे ही प्रकृतमें भी 
समझना चाहिए । यद्यपि संसारी और असंसारी पुरुषके भेदसे उक्त दो 
वाक्य व्यवस्थितविषयवाळे हैं, ऐसा 'हिंसाविषिनिषेधवत' इत्यादिसे पूर्वमे भी 
परिहार कर चुके हैं, अतएव इस विषयमै विशेष प्रतिपादन करनेकी 
आवश्यकता नहीं है, तथापि विशेष जिज्ञासुओंके लिए फिर उक्त विरोधका 
परिहार करते हैं ॥ १९४ ॥ 

“नियेघ्ति’ इत्यादि । सूक्ष्म इष्टिसे विचार कीजिये, तो प्रकृतमें वेदान्त- 
बाक्यके साथ कर्मकाण्डके विरोधकी संभावना ही नहीं है, वाध्यवाधक- 
भाव तो दूर ही रहा । उपनिषदूःवाक्य न तो इष्टविशेषकी प्रापतिमै उपायके उप- 
देशका निराकरण ही करता है और न उसमें पुरुप्रवृत्तिकों ही रोकता है, किन्तु 
अद्वैत ब्क्षमात्रका प्रतिपादन करता है । इसीमें वेदान्तवाक्य उपक्षीण हो जाता 
है, इसलिए उक्त अथैका अभिधान और द्वैतका निषेध--ये दोनों अथे उपनिषदू- 
वाक्यसे प्रतीत होते हैं, ऐसा मानकर कर्मकाण्डके साथ जो विरोध कहा जाता 
है, वह वस्तुतः असङ्गत है, क्योंकि 'सकृदुच्चरितः शब्दः सङ्कदेवाऽ योधयति’ 
(एक वार कहा गया शब्द एक ही अका बोधन कराता है) इस न्यायसे 
एक वाक्यका अनेक अथै मानना अन्याय्य है । पौरुपेय वाक्यमै किसी तरह 
एसी झङ्का हो भी सकती है, परन्तु अपौरुपेय वेदवाक्यमें ऐसी शङ्का करना 
सरथा अनुचित है । कर्मकाण्ड 'जुहुयात्‌!, यजेत! और 'दद्यात' इत्यादिसे पशु, 
स्वरी आदि दृष्ट और अदृष्ट फल चाहनेवाछेके प्रति उनके साधनविशेषोंका 
उपदेश और तत्‌-तत्‌ नियोगमें पुरुषोंकी केवल प्रेरणा करता दै, अतः उसका 
व्यापार तत्‌-तत्‌ साधन आदिमें पारमार्थिक सत्ताके बोधनमें या अंद्वेत ब्रहें 
९ नहीं है । इसलिए विरोधशक्का सर्वथा. निरमूळ है । इस तातपर्यसे कहते 
हैं कि उपनिषत्‌ न किसी यागादि क्रियाका विधान ही करती हे और न 
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दैतेडस्मिन्‌ वाधिते बोधात्कर्मकाण्डख सर्वथा । 
अपहीयेत विषय इति शङ्का न युज्यते॥ १९६॥ 
न द्वेतसत्यता कर्मकाण्डस्य विषयोऽपि तु । 
> साध्यसापनसस्रो तारिता 8 
किसी क्रियाका निपेध ही करती है अर्थात उपनिपत्‌ अन्यान्य क्रियासे सर्वथा 
निरपेक्ष होकर केवल प्रत्यक-तत्त्वके बोधमात्रं ही अपना व्यापार रखती है 
और इसीम वह उपक्षीण और कृतकृत्य हो जाती है, फिर अन्य कुछ व्यापार 
नहीं करती । जो वाक्य अपने अर्थका बोध करानेपर भी परपूर्ण नहीं होता, 
उसीका आगत्या अन्य व्यापार माना जाता है, दूसरेका नहीं, अन्यथा वाक्य- 
पर्यवसान ही दुधट हो जायगा। और वेदान्तवाक्य कर्मकाण्डवाक्यकी प्रमाके 
_उत्पादनमें विरोधी भी नहीं है, जिससे कि उसमें प्रमानुत्पत्तिलक्षण अप्रामाण्यकी 
भी प्रसक्ति हो जाय, कारण कि प्रमाकी उत्पत्ति परतयक्षसिद्ध है, . अतः 
“उसका अपलाप नहीं किया जा सकता। कर्मकाण्ड स्वाथप्रमाका उत्पादक होनेपर भी 
वेदान्तके साथ विरोध होनेके कारण अग्रमाण हो जायगा, ऐसा यदि कहो, 
तो वह वदतोब्याधात है । यदि प्रमाका उत्पादक है, तो अप्रमाण क्यों होगा : 
प्रमाका अनुत्पादक ही अप्रमाण माना जाता है ॥ १९५ ॥ 

'दवेतेऽस्मिन्‌! इत्यादि । अद्वैत-्रमयोधक वेदान्तवाक्य द्वारा उतपन्न होनेवाले 
उद्दैत-अह्यवोधसे ब्रह्मभिन्न समस्त वस्तुओंका निराकरण होनेपर कर्मकाण्डवाक्यका 
अर्थ ही अपहृत हो जाता है, अतः कर्मकाण्डवाक्यसे प्रमा ही उपपन्न नहीं 
होगी । इसमें यह अनुमान प्रमाण हे--'विमतं न प्रमोपादकम्‌, प्रमाणापहत- 
विषयत्वात्‌, अभिरनुप्णः इत्यादिवाक्यवत्‌ः । जैसे 'अभिरनुष्णः यह वाक्य प्रमाका 
उत्पादक होनेपर मी प्रमाण नहीं होता, कारण कि अभिने उष्णत्वआही प्रत्यक्ष प्रमाणसे 
उसके विषय अनुप्णत्वका अपहार हो जाता है, वैसे ही ब्रह्मवाक्यसे कर्म- 
वाक्ये विषयका अपहार होनेके कारण उक्त वाक्य भी प्रमाण नहीं हो सकता, पर 
यह ठीक नहीं है, कारण कि प्रश्यक्ष अनुमानसे प्रव होता है अतः प्रमाका उत्पाद 
प्रत्यक्षसिद्ध है और उसका अनुत्पाद अनुमानसे सिद्ध है, ऐसा जो आप कहते हें 
वह केसे हो सकता है ! क्योंकि प्रत्यक्षविरुद्र अनुमान तो निर्दुष्ट नहीं होता, 
अतः अनुमानाधीन अप्रामाण्यकी शङ्का अयुक्त है ॥ १९६॥ 

(न द्वेत०? इत्यादि । 
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द्वेतसत्यत्वमिथ्यात्वे अविचार्येव मानवः । 
इृष्टप्रापिमनिष्टस्य निइत्तिमभिबाञ्छति ॥ १९८ ॥ 


शङ्का- कर्मकाण्डका वाक्य यदि स्वार्थकी प्रमाका जनक माना जाय, तो 
उसका अभ प्रामाणिक होनेसे अवाध्यसत्ताक ही माना जायगा । इस परिस्थितिमें 
द्वैत वस्तु ही सिद्ध होगी, फिर उपनिपत्‌ अद्वेतमें प्रमाण नहीं हो सकती, किन्तु 
अनुष्ण अग्नि है, इस वाक्यके समान अपहृतविषयक होनेसे अप्रमाण ही 
मानी जायगी। 

समाधान-_द्वैतकी पारमार्थिक सत्ता कर्मकाण्डवाक्यकी विषय नहीं है, 
किन्तु साध्य-साधन संवन्ध ही उसका विषय है, वह चाहे व्यावहारिकसत्ताक 
हो या पारमार्थिकसत्ताक । इसमें विशेष आग्रह नहीं है कि उक्त संवन्ध पारमार्थिक- 
सत्ताक ही हो । सो प्रक्तमें अत्राधित है। जो वाधित पारमार्थिक सत्ता हे, 
वह उक्त विधिकी विषय नहीं है, इसलिए कर्मवाक्यके साथ उपनिषत्‌का कुछ 
भी विरोध नहीं है । भाव यह है कि “अग्निहोत्रं जुहुयात्‌ स्वगकामः' इत्यादि 
श्रुति केवल स्वगीथी पुरुषके प्रति उसके उपायभूत अभिहोत्र कर्मका ही उपदेश 
देती है, विशेषरूपसे यह नहीं कहती कि अभिहोत्र कर्म तथा उसके फल आदि 
परमाथ सत्‌ हैं। केवळ उपायके प्रतिपादनमात्रमें कर्मश्रुतिका तात्पर्य है। 
यह वात तो स्पष्ट ही है कि कामना मिथ्याज्ञाननिमित्तक ही होती है, फिर 
भी यथाप्राप्त कामोंको लक्ष्य कर तथाविध साधनका ही उपदेश देती है । 
यह नहीं कहती कि काम मिथ्याज्ञाननिमित्तक होनेसे वस्तुतः अर्थ नहीं है, 
किन्तु अनथैस्वरूप है, इसलिए उसकी प्राप्तिक लिए चेष्टा मत करो । एवं 
यथाप्राप्त क्रियाकारकभेदको लेकर इष्टविरोषकी प्राप्ति और अनिष्टविशेषकी निबृत्तिके 
बोधक कर्मकाण्डके वाक्य हैं । तत्तत्‌ फलकी इच्छावाळा पुरुष भी तत्तत्‌ इष्टादि 
फलप्रासिके तत्तत्‌ साधनोंमें प्रवृत्त होता हे । यह अवधान नहीं देता कि ये फल- 
साधनादि पारमार्थिक हैं या अपारमार्थिक ! अविद्वान पुरुष तत्तत्‌ कमेमें प्रवृत्त 

देखे जाते हँ। अविद्यावश उन कर्मोमें तथा उनके फल आदिमें पारमार्थिकत्वका 

ही अभिनिवेश रहता है ॥ १९७॥ 

'द्वेत०' इत्यादि । 

शङ्का --यदि उद्वैतवाक्यसे स्वगीदि फल और उसके साधनोंमें मिथ्यात्वज्ञान हो 
जाता दै, तो मिथ्याभूत यागादिमें अविद्वान पुरुषकी भी बृत्ति नहीं होनी चाहिए । 
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साध्यसाधनसम्बन्ध तादशः कामिनोज्कवत्‌ । 
आसयते कामी तत्र प्रवर्तते ॥ १९९ ॥ 


___ समाषान- उक्त अ॒तिवाक्यसे मिथ्याज्ञान होनेपर भी अविद्वान्‌ पूरू बिचार 
नहीं करते, इसलिए पूर्ण निश्चय न होनेके कारण सामान्यतः ज्ञात इष्टसाधनमें 
प्रवृत्त होते हैं और अनिष्टसाधनसे निवृत्त होते हैं। अनमिज्ञोंकी कामना कभी 
समाप्त नहीं होती, अतः घमेशास्रकारोने स्पष्ट ही कहा है-- 

“न जातु कामः कामानामुपभोगेन शाम्यति 
हविषा कृष्णवर्त्मेव भूय एवा5मिवर्धते |! 

काष्ठसे जसे अभिकी शान्ति नहीं होती है, प्रयुत और भी उसकी अधिक 
वृद्धि होती जाती है, वैसे ही कामियोंको कामोपमोगसे कभी भी शान्ति प्राप्त नहीं 
हो सकती । शान्ति तो दूर रही, प्रत्युत उनकी कामनाओंकी उत्तरोत्तर वृद्धि ही 
होती जाती है । 

शक्का--कमे अविद्वानोंके लिए हैं, ऐसा कहना तो उचित प्रतीत नहीं 
होता, कारण कि पूर्वमीमांसामँ अध्ययनसिद्ध विद्यावानका ही कर्ममँ अधिकार 
है, ऐसा निश्चय किया गया है । 

समाधान--ठीक है, वहां द्रव्य, देवता आदिका ज्ञान ही विद्यापदसे 
विवक्षित है, ब्रह्मविद्या नहीं । जिसको ब्रह्मविद्या प्राप्त हुई है, ऐसे विद्वानका तो 
कर्ममें अधिकार ही नहीं है, यह अनेक वार कह चुके हैं ॥ १९८ ॥ 

साध्यसाधन०' इत्यादि । 

शङ्का- कर्मकाण्ड साध्यसाधनसंवन्धका बोधन कराता हुआ तत-तत्‌ विहित 
कमेमि पुरुपकी प्रवृत्ति भी कराता है, अतः प्रवतकशाखरीय विषय द्वतको सत्य 
ही मानना चाहिए, अन्यथा प्रवृत््यादिबोधक शाख शास्र ही नहीं हो सकता । 
मिथ्या वस्तुमे तो शास्न किसीकी प्रबृत्ति नहीं कराता, अन्यथा वञ्चकवाक्यके समान 
शाज्रमै मी प्रामाण्यका परिज्ञान नहीं हो सकेगा, अतः अर्थापत्तिप्रमाणसे द्वेतमें 
सत्यत्वकी सिद्धि होती है । 

समाधान--शाख्न प्रवप्रक वा निवतक नहीं होता, किन्तु जिनका अनेक 
प्रकारके राग, द्वेष और मोह आदि दोषोंसे चित्त कडुपित है, ऐसे पुरुष स्वयमेव 
अपनी अपनी रुचिके अनुसार साधनविशेषोमे प्रवृत्त होते रहते हैं। जेसे सूर्य वस्तुका 
प्रकाश करता है, प्रकाशमें अनेक पुरुष अनेक कार्य अपनी इच्छासे आप ही करते 
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अकामतः क्रिया काचिदू इश्यते नेह कस्यचित्‌ । 

यद्यद्धि इरुते जन्तुस्तत्तत्‌ कामस चेष्टितम्‌ २०० ॥ | 
हे कोई अध्ययन करता है, कोई लिखता है, कोई घट आदिको बनाता है 
इत्यादि । ये सव कार्य जैसे श्रीसूर्य भगवानके प्रकाशमें ही किये जाते हैं, परन्तु 
उन कारयेमें सूर्य ही प्रवत्तक हैं, ऐसा नहीं माना जा सकता, वैसे ही 
शास्त्र भी उत्तम, अधम आदि अनेक फलोंका तथा उनके अनुकूल साधनविरोषोंका 
प्रकाशक ही है । रही प्रवृत्ति और निवृत्तिकी बात, सो तो शाख द्वारा बोधित 
साधनविरोपोंमं तत्तत्फलार्थियोंकी अपनी अपनी रुचिके अनुसार स्वयं हुआ 
करती है, अतः उनमें प्रवर्तक शाख है, ऐसा नहीं माना जाता । और यह 
भी देखा जाता ही है कि शाख परमपुरुषार्थ मोक्षो सर्वसाधारणके प्रति 
समानरूपसे प्रकाशित करता है, लेकिन किसी पुरुपको दोषादिवश वह अपुरु- 
पार्थके समान ज्ञात होता हे, अतएव वह पुरुष उसके साधनमें प्रवृत्त नहीं होता । 
पूर्वके सुकृत कर्मोके परिपाकसे किसीको शाखप्रकाशित वह परम पुरुषार्थ वस्तुतः 
सत्य प्रतीत होता है, इसलिए वह सकल सांसारिक सुख और उनके साधनोंसे 
विरक्त होकर स्वतः उसमें प्रवृत्त होता है । जिसको जैसा भान होता है, वह वैसा 
ही प्रदत्त या निवृत्त होता है । एवं 'मा हिंस्यात? इत्यादि निपेधवाक्य हिंसा 
अनधैसाधन है, ऐसा सामान्यतः सर्वसाधारणके प्रति प्रकाश करते हैं, पर 
पुरुषमतिविरोपसे किसीकी उससे निवृत्ति होती है और किसीकी नहीं होती, अतः 
ब्रह्मेकत्वज्ञापफ वेदान्त कर्मविधिशाख्ादिकें प्रामाण्यका वाधक नहीं है और न 
कर्मकाण्ड ही वेदान्तके ब्लैक अके मामाण्यका वाधक है, क्योंकि प्रमाण 
स्वबिषयमे ही शूर होते हैं, ऐसा शास्रकारोका सिद्धान्त है अथीत्‌ वे अपने अपने 
विपयके ही केवल ज्ञापक होते हैं । स्वर्ग आदिकें साधनोंमै कामी पुरुषोंकी प्रवृत्ति 
या निदृत्ति स्वतः होती है, यह निष्कर्ष निकला ॥ १९९ ॥ 


'अकामतः' इत्यादिसे। = 
शङ्का-यद्यपि काम्य कर्मों भले ही कामना प्रवर्तक हो, तथापि नित्य-कर्मोर्मे 


कामना प्रवर्तक नहीँ हो सकती, कारण कि उनमें किसी भी प्रकारकी कामनाका 
श्रवण नहीं है, इस परिस्थितिमें उसमें शासनको ही प्रवर्तक कहना होगा, क्योंकि 
इसके सिवा दूसरा कोई उपाय ही नहीं हो सक्ता । अतः शास्त्र प्रवेक नहीं 
है, किन्तु फरुसाधनका केवळ प्रकाशक ही है, यह कहना ठीक नहीं है । 
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न निवतेयितु शक्ता पुरुपान्कामिनः श्रतिः । 
नाऽपि प्रेरयितुं शक्ता विरक्तान्कर्मसु क्कचित्‌ ॥ २०१ ॥ 


समाधान-इस संसारमै कोई भी क्रिया ऐसी नहीं की जाती, जिसमें कोई 
भी कामना न हो । प्राणिमात्र चाहे वह विद्वान्‌ हो, पशु या पक्षी हो या छोटेसे 
छोटा कीट, पतङ्ग आदि हो, उसकी कोई भी प्रवृत्ति कामनाके बिना नहीं होती । जो 
कुछ कोई भी करता है, वह कामनासे ही करता है । भाव यह है कि चेतनमात्रकी 
प्रवृत्ति इष्टसाधनताके ज्ञानके विना नहीं होती । प्रवृत्तिसे पहले इष्टसाधनताका 
ज्ञान अवश्य माना जाता हे । 'पश्चादिभिश्चाविशेपात्‌' इत्यादि भाष्यसे यह 
स्पष्टरूपसे सूचित किया गया है कि पशु, पक्षी आदिकी प्रवृत्ति मी मनुष्यकी 
प्रवृत्तिके समान इष्टसाधनताके ज्ञानसे ही होती है । इसलिए नित्यक्मीनुषठानमें 
भी प्रबृत्ति कामनासे ही होगी । यद्यपि वहां स्वर्गादिविशेपकी कामना हेतु नहीं 
हो सकती है, तथापि प्रत्यवायनिशृत्तिरूप फलकी कामना अवश्य हेतु हो सकती 
है, अन्यथा उक्त रीतिसे उनका अनुष्ठान ही असंभव हो जायगा । कुछ लोग 
नित्यकर्मका भी फल पण्डापूर्व (स्वगीपूर्व) मानते हें । एवं अन्य मतमें 'विधूतपापास्ते 
यान्ति ब्रह्मशोकमनामयम्‌? इत्यादि अरथवादोमें उक्त ही फल मानते हैं। फल माननेसे 
भी नित्य और नैमित्तिक कर्मोका जैसा भेद दै, उसका पूर्वमे प्रतिपादन कर 
चुके हैं, इसलिए दोनोंमें परस्पर भेद ही सिद्ध नहीं होगा, यह शङ्का नहीं 
हो सकती ॥ २०० ॥ 

“न नित्रतैयितुम्‌' इत्यादि । फर्की इच्छावाले पुरुषोंकी फल्साधनोंसे 
श्रुति न निवृत्ति ही करा सकती है और न विरक्त पुरुषोंकी फल्साधनमे प्रवृत्ति ही 
करा सकती है। भाव यह कि “अमिहोत्र जुहुयात्स्व्गकाम यह श्रुति सब 
पुरुषोंके प्रति समान है । पर कोई अमिहोत्र करता है, कोई नहीं करता; यह 
ळोकमे प्रसिद्ध है । यदि उस कर्में श्रुतिसे ही प्रवृत्ति मानी जाय, तो सबकी 
उक्त कर्ममें प्रवृत्ति होनी चाहिए, पर ऐसा होता नहीं, इसलिए यह मानना बहुत 
ठीक है कि शास्त्र ज्ञापक होता है, कारक नही होता तापर्य यह निकला कि 
हजारों वचनोंसे भी पुरुषकी प्रवृत्ति तवतक उस कममें नहीं होती, जबतक इष्ट- 
साधनताका ज्ञान नहीं होता, अतएव जिसको इष्टसाधनताज्ञान होता है, 
वह उक्त कर्में प्रवृत्त होता है । जिसको नहीं होता, उसकी प्रवृत्ति नहीं होती, यह 
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यथोचित चोधयन्ती श्रतिः कामिविरागिणौ । 
वर्तते कर्मकाण्डख मानत्वं हन्यते ङतः ॥ २०२ ॥ 
ना्प्यद्वैतबिरोधो$स्ति रूपादिग्राहकेन्द्रियेः । 
किं भो गवादिभेदेन व्योमैकत्वं विरुध्यते ॥ २०२ ॥ 


TT 
मानना चाहिए एवं निवृत्ति भी अनिष्टसाधनताज्ञानसे ही होती है, केवल निपेध- 
चाक्यसे नहीं होती, अतएव 'यजेत' और 'परदारां नोपगच्छेत्‌? इत्यादि वचन 
समान होनेपर भी उनसे प्रवृत्ति और निवृत्ति नहीं होती, किन्तु उक्त ज्ञानादिसे 
ही हो जाती है, ऐसा देखा जाता है ॥ २०१ ॥ 

वेदान्त कर्मकाण्डके ग्रामाण्यका विघातक नहीं है, इसका उपसंहार करते 
है “यथोचितम्‌' इत्यादिसे । 

कर्ककाण्ड-श्रुति कामनाके अनुसार कामीको केवळ फलसाधनका बोध कराती 
है, साधनमें सत्यत्वादिका बोध नहीं कराती और अद्वैतशरुति विरक्तके मति ब्रह्ममें 
सत्यत्वमात्रका बोध कराती है, स्वगीदि फलके साधनोंमें असाधनत्वका वोध 
नहीं कराती, इसलिए परस्पर विरोध न होनेके कारण वेदान्तवाक्योंमें प्रामाण्य- 
विघातकत्वकी शङ्का सर्वथा निर्मूल है ॥ २०२ ॥ 

तनावप्यद्वेत०' इत्यादि । अपने पक्षमें अन्यान्य प्रमाणोंके साथ आनेवाले 
विरोधोंका परिहार कर वेदान्त स्वार्थमें प्रमाण है, यह निरूपण किया जा चुका । 
अत्र नैयायिक्रमतके अनुसार पुनः आक्षेप किया जाता है कि वेदान्तशागम्य 
आलैक्यको माननेसे प्रत्यक्ष, अनुमान और आगम आदि प्रमार्णोके साथ विरोध 
अपरिहार्य होगा । 

शङ्का-क्योँ ? 

समाधान- प्रत्यक्षविपय घटादि चक्कु आदिसे अतिरिक्त हैं, यह घटमाही 
प्रत्यक्षसे ही सिद्ध होता है। इससे ब्रक्षेकत्व ही परमार्थ सत्‌ है, उससे अन्य 
परमाथ सत्‌ नहीं है, ऐसा माननेवाळे ्रह्मवादियोंकों स्पष्ट ही प्रत्यक्ष विरोध है, 
एवं श्रोत्र, शब्द और उसके ज्ञाता आदिमे भेद प्रत्यक्ष प्रमाणसे अवगत होता है, 
एवं 'स्वदेहसमवेतचेष्टातुल्यचेष्टा देहान्तरे दृष्टा, सा च प्रयलपूर्विका, विशिष्ट- 
चेष्टालात्‌, सम्मतवत्‌? इत्यादि अनुमानसे प्रत्येक शरीरें प्रयलके समान आत्म- 
भेदकी सिद्धि होती हे । 'पशुक्रामो यजेत', 'ग्रामकामो यजेत” इत्यादि आगम- 
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मायाकटिपतरूपादीन्‌. प्रभिन्नाश्रक्षुराद्यः । 

___ यन्ते किमायातमहेते परमाथेतः ॥ २०४॥ __ 
विरोध स्पष्ट ही है, क्योंकि आम, पशु आदि फळ, उनके साधन और उन 
साधनोंके अनुष्ठाता आदिके भेदके बिना उक्त वाक्य हीं असङ्गत हो जायेंगे। 
इसका उत्तर देते हैं--“नाऽप्य०? इत्यादिसे । 

रूप आदिके आहक चक्षु आदि इन्द्रियांके साथ अद्वेत-प्रतिपादक आगमका 
विरोध नहीं है । 

शङ्खा--क्यों ! 

समाधान--विरोध किसके साथ कहते हो? क्या ब्रक्षकत्वके साथ विरोध कहते 
हो अथवा अंट्वैतांशके साथ £ प्रथम पक्षका दृष्टान्तके प्रदशन द्वारा निराकरण करते 
हैं-ज्ेसे सब मूतोंमें रहनेवाला आकाश एक है, ऐसा कहनेसे गाय आदिके भेदका 
अहण करनेवाले प्रत्यक्षसे विरोध नहीं कहा जा सकता, क्योंकि दोनों विभिन्न 
विषयक हैं, वैसे ही आशमका ब्रेक विषय है और प्रत्यक्षका गवादि । ये दोनों 
अपने-अपने विषयमै परिनिष्ठित हँ, इसलिए सब भूतॉमे स्थित एक ब्रह्म हे, 
ऐसा कहनेपर भी प्रत्यक्षादिके साथ विरोध नहीं हो सकता, इसी तात्प्यसे 
वक्ष्यमाण शाङ्का और समाधान करते हैं-- 

झङ्का--क्यां जी, गक आदिके भेदसे आकाशका एकत्व विरुद्ध हे, ऐसा कहा 
जा सकता है ! 

समाधान- नहीं, कभी नहीं कहा जा सकता ॥ २०३ ॥ 

“माया०' इत्यादि । चक्षु आदि प्रमाण मायाकल्पित रूप आदिका भले ही महण करे 
पर इससे मक्त अद्वैतमें क्या आया ! अर्थात्‌ कुछ नहीं। तात्पर्य यह है कि क्या प्रत्यक्ष 
आदि प्रमाण केवळ अपने अपने विषयके ही आहक होते हैं अथवा स्वेतरव्यावृत्तिसे 
(स्वविषयभिन्न पदार्थके भेदसे) विशिष्ट स्वाथके : प्रथम पक्षमें विरोधकी शङ्का ही नहीं हो 
सकती, कारण कि ऐसा माननेसे प्रत्यक्ष आदि भेदके आहक केसे हो सकते हैं ! अर्थात्‌ 
नहीं हो सकते । आत्मैकलका भेद घटादिमें जब ग्रहीत ही नहीं हुआ तब अभेद- 
आही उपनिषतका भेदआही प्रत्यक्ष विरोधी कैसे कहा जा सकता है £ द्वितीय 
पक्षमें विरोधका भय था, पर आत्माश्रयादि दोषोंसे स्वेतरव्याइत्तिका अहण ही 
दुष है, क्योंकि अपने ग्रहणके विना स्वव्यावृत्तिका महण नहीं हो सकता। स्वशब्दसे 
यदि अपने आपका ही अहण करें, तो आत्माश्रय दोप स्फुट ही है। वैधर्म्येलक्षण 
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नानाऽऽत्मानोऽनुमीयन्त इत्येदपि दुर्धेटम्‌। 
किमग्रमेये नानात्वमाहोस्विन्सेय आत्मनि॥ २०५॥ 


ज...................* १ ब बीनीनीनीनीनीननी नी नीनीनीनी हिरो 


अन्योन्याभावके ्रहणमे भी उक्त रीतिसे अन्योन्याश्रयादि दोष प्रसक्त होते हैं । 
अत: द्वैतग्राही प्रत्यक्ष आदि अद्वैत अभमें विरोधी नहीं हें । इस विषयका आगे भी 
अच्छी तरह प्रतिपादन करेंगे । वास्तवमें कल्पित पदार्थ अधिष्ठानके परिच्छेदक भी 
नहीं हो सकते ॥ २०४ ॥ 

“नानाऽऽत्मानोऽ०' इत्यादि । पहले जो यह कहा था कि प्रत्येक शरीरमें 
शब्दादिके उपलब्धा, धर्माधर्मके कर्ता एवं सुख, दुःख आदिके भोक्ता आत्मा मिन्न- 
भिन्न हैं, ऐसा अनुमानसे सिद्ध होता है । ऐसी स्थितिमें ब्रह्मिकत्वमें अनुमानका 
विरोध कोई नहीं हटा सकता । उसमें प्रश्न यह होता है कि आत्मभेदका अनुमान 
कौन करता है ? यदि कहो कि अनुमाननिपुण हम सब लोग करते हैं, तो इसमें 
भी हम आपसे पूछते हैं कि 'हम छोगोंसे! आपका तात्पर्य किसमें है! क्या स्थूळ 
देहमें हे £ या करणसमुदायमें £ किंवा दो देहोंसे भिन्न आत्मामें £ प्रथम और 
द्वितीय पक्ष तो असङ्गत हैं, क्योंकि अचेतन होनेके कारण स्थूळ शरीर आदिमें 
अनुमान करनेका कौशल ही नहीं हो सकता । तृतीय पक्ष भी ठीक नहीं है, 
क्योंकि आत्मा तो सर्वथा अविकारी होनेसे अनुमाता ही जव नहीं हो सकता तत्र उसमें 
अनुमानकुशछताकी वात तो दूर ही रही । ठीक है, देह, इन्द्रिय आदिसे विशिष्ट 
आत्मा अनुमानकुशल है, यह मेरा तात्पर्य है, क्योंकि क्रिया अनेक कारकोंसे 
साध्य होती है, इस प्रकारके विशिष्टात्मकतृक अनुमानसे प्रत्येक देहमें आत्मभेद 
सिद्ध होता है । न 

इस पूर्वपक्षम मरन यह पूछना चाहिए कि यदि प्रधानभूत अनुभानक्रिया 
कारकत्वविशिष्ट वस्तुमें मानते हो, तो प्रथेक शरीर आदि कारकमें प्रधान क्रियाकी 
उसत्तिमै उपयोगी अवान्तरक्रियाकारणत्व भी मानना ही पड़ेगा, क्योंकि 
शास्त्रकारोंका यह कहना है कि सत्र कारक अपने अपने अवान्तर व्यापारोंके 
द्वारा प्रधानभूत क्रियाके उत्पादक होते हं । अतएव कर्तासे भिन्न कारकमें 
भी स्वातन्व्यक्री विवक्षा करनेपर कब माना जाता है--जैसे 'काष्ठानि 

न्ति, “तण्डुळा: प्रच्यन्ते', “स्थाली पचति? इत्यादि । यदि उनमें व्यापार न माना 
जाय, तो स्वातन्त्यक्ी विवक्षा केसे होगी £ इसलिए यह निर्विवाद सिद्ध है कि 
प्रत्येक कारकम क्रिया उत्पन्न होती है। अब यहॉपर इस प्रश्नका होना 
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अप्र ग्रमेयेञ्युमानख . प्रवृत्ति] कथञ्चन । 
ग्रभेयस्य तु नानारबाद्‌ भेदोऽस्माभिरपीष्यत्े । २०६ ॥ 


स्वाभाविक है कि आपके सिद्धान्तके अनुसार यदि क्रिया अनेक साधनोंसे साध्य होती 
है, यह माना जाय, तो प्रश्न होगा कि क्या देहमें समवेत अप्रधानमूत क्रिया भी अनेक 
देहोंसे साध्य होती है या नहीं ! प्रथम पक्षमें फिर अवान्तर प्रश्‍न यह होगा कि क्या 
बह आत्मासे भिन्न अनेक कारकोंसे साध्य है अथवा आत्मासे अभिन्न अनेक 
कारकोंसे साध्य है ? प्रथम पक्षमें अनवस्थारूप दोष स्फुट है। द्वितीय पक्षमें 
आतमामें अनेकत्वकी आपत्ति होगी । यह कहना तो निर्थुक्तिक है कि प्रधान 
क्रिया ही अनेक साधनोंसे साध्य होती है, अवान्तर क्रिया नहीं; क्योंकि अवान्तर 
क्रियाके अनुसार प्रधान क्रियामें भी तदमाव ( अनेककारकसाध्यत्वाभाव ) कह 
सकते हैं, कारण कि विनिगमक प्रमाण तो कुछ है नहीं। नेरात्यप्रसक्ति 
आदि दूपणोंसे जैसे आत्मामें कारकत्व नहीं हो सकता, वैसे ही देह, इन्द्रिय आदिमे 
भी कारकत्वका निरास कर सकते हें । सारांश यह निकछा कि अनुमानक्रिया 
संघातकर्तक है, केवल आत्मकर्तूक नहीं है। समुदायमें शरीर, इन्द्रिय आदि 
अनात्म पदा भी प्रविष्ट हैं, अतः जिसको आत्मतत्तका विवेक नहीं है, वही 
यह कह सकता है क्रि “वयमनुमानकुशलाः । इससे स्फुट होता है कि नैया- 
यिकोंको वस्तुतः आत्माका परिचय नहीं है। लौकिक पुरुषोंके समान वेभी 
इस बिपयमें कोरे ही हें । आत्माके भेदका साधक जो यह अनुमान करते हें 
किं आत्मा आत्मग्रतियोगिकभेदवान्‌, वस्तुत्वात्‌, घटवत्‌' उसमें यह प्रइन 
होता है कि आत्मा सुशांत है ! अथवा नहीं! अन्तिम पक्षमें जो घर्मिस्वरूप 
आमाको ही नहीं जानता, वह उसके आश्रित भेद अथवा अमेदको ही कैसे जान 
सकेगा और उसमें किस हेतुसे किस साध्यका अनुमान करेगा: पक्षज्ञानके 
विना अनुमान कहां ¦ साध्यकी परतिज्ञा और हेतुका दैन आदि कहां होगा £ 
एवं अनुमित साध्यकी स्थिति भी कहां होगी ? इत्यादि अनेक दूषण हैं । छोकका 
वाच्या संक्षपसे यह है कि अममेय, स्वप्रकाश, चिदेकरस आल्मामे भेदका | 
अनुमान करते हें या अन्तःकरणबिशिष्ट आत्मामें ¦ ॥ २०५॥ 

“अग्रसेये&०? इत्यादि। प्रथम पक्षम पक्ष आदिके ज्ञानका अभाव होनेके कारण | 
उक्त रीतिसे अनुमानकी प्रवृत्ति किसी प्रकार नहीं हो सकती । द्वितीय पक्षमें हम लोग 
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भी अनेक प्रमेय मानते ही हैं, अतः सिद्रसाधन होया । भाव यह है कि आत्मभेदके 
साधक जिन-जिन हेतुओंको आप कहते हैं, जैसे- जन्म, मरण, करणनियम, अयुगप- 
सबृत्ति आदि, वे स्वतः आत्मभेदके साधक नहीं हो सकते, कारण कि वे तो शरीर 
आदिके भेदमें भी उपपन्न हो सकते हैं । जन्म, मरण आदि नामरूपगत हें, आत्मा 
तो आपके मतसे भी अमर है, अतएव अज है, फिर उसके स्वतः जन्म, मरण 
आदि कहां ? वे जन्म आदि तो विनश्वर शरीर आदिम रहनेवाले धमै हैं, उसके 
द्वारा ही आतमामें व्यवह्ृत होते हैं, जैसे घट, करक आदिगत आकाशमै घटादिगत 
उत्पत्ति और विनाशका आरोप कर घटाकाश उत्पन्न हुआ, नष्ट हुआ इत्यादि 
व्यपदेश लोकमें होता है, वैसे ही शरीरादिगत धर्मोका उनसे अवच्छिन्न 
चेतन्यमे आरोप कर जन्म आदिका व्यवहार होता है, अतः वे जन्मादि औपाधिक 
भेदके ही साधक हो सकते हैं । औपाधिक भेद तो हम भी मानते ही हैं, इसलिए 
इस भेदके अनुमानमें सिद्धसाधन दोप हे । अनौपाधिक आत्ममेद प्रत्यक्षविपय 
नहीं हे । यदि अनौपाधिक आकाशका भेद किसीके प्रतयक्षके योग्य होता, तो तथा- 
मूत आत्मभेद भी प्रत्यक्ष हो सकता, अन्यथा नहीं; अतः आत्ममेदके साधक 
हेतुके अभाबसे आत्मभेदसाधक अनुमान नहीं हो सकता । स्वतः आत्मभेदका साधक 
अनुमान तो असंभव ही है, क्योंकि आत्मा ज्ञानमात्रका जब अविपय है, तब 
अनुमानज्ञानका विषय कैसे हो सकता है ! 

शक्ञा--आत्मा द्रब्यस्वातिरिक्तापरजातीयः, अश्रावणबिशेषगुणवत्त्वात्‌ , घटवत्‌!, 
इस अनुमानसे आत्मत्व अपर जाति ही सिद्ध होती है, आतमत्वजाति आत्माके 
भेदके विना नहीं हो सकती, क्योंकि 

“ऽयक्तेरभेदस्तुस्यत्वं सङ्करोऽथाऽनवस्थितिः । 
रूपहानिरसंबन्धो जातिवाधकसंग्रहः ॥' 

इस प्रामाणिक उक्तिसे आकाशत्वजाति माननेमे जैसे आकाशब्यक्ति 
एक होनेके कारण व्यक्त्यमेद बाधक होता है, वैसे ही आत्मव्यक्तिको एक माननेपर 
आत्मत्वजातिमें व्यकत्यमेद वाधक होगा । प्रकृत अनुमानसे आसत्वजातिके 
सिद्ध होनेपर तो 'अधिकरणसिद्धान्तन्यायः से आस्मभेद भी सिद्ध होगा । 
मकृत अनुमानसे आकाशत्वजाति सिद्ध न हो, इसलिए विरोपगुणवत्त्व हेतुमें 
अश्रावणत्व विरोपण दिया गया है । यदि उस विरोपणको न देकर केवळ 
विशेषगुणवत्त्य ही हेतु कहते, तो विशेष गुणवान्‌ आकाश भी हे, पर उसमें 
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ग्रामकामादिवाकयोक्तं भेदं चैवं नयेद्‌ बुधः । 

इष्टो भेदः अमेयाणां काम्यन्तःकरणात्मनाम्‌ ॥ २०७॥ 
द्रव्यत्वावान्तर जाति नहीं है, अतः उक्त हेतु व्यभिचारी हो जायगा और 
आकाशत्व जातिके माननेपर अपसिद्धान्त होगा, अतः इसके परिहारके लिए उक्त 
विशेषण दिया गया हे । विशेषणुण प्रथिवी, जळ, तेज, वायु, आकाश और 
आस्मामें रहते हैं, अन्य द्रव्योमें नहीं रहते । आकाशने उक्त अवान्तर जाति 
न्यायमतसे भी नहीं है। आत्मामं आत्मत्रजाति नैयायिक मानते हैं, किन्तु 


वेदान्ती नहीं मानते, इसलिए आस्मत्वजाति मनबानेके लिए उक्त अनुमान 
वेदान्तियोंके प्रति किया गया है 


समाधान--आप ( नेयायिक ) जो आत्मधर्म मानते हें, वे सत्र नामरूपात्मक 
हैं और आत्मा नामरूपसे परे है। वह न तो स्वयं नामरूपात्मक है और 
न उसमें नामरूपातमक धर्म ही रहते हैं। "आकाशो वे नामरूपयोनिनैहिता?, 
ति यदन्तरा तद्व’ यह श्रुति हे । एवं “नामरूपे व्याकरवाणि’ इत्यादि श्ुतिके 
अनुसार नामरूप भी उत्पत्ति और प्रलयास्मक हैं और: ब्रह्म उनसे विलक्षण है । 
ब्रह्म ही नामरूपात्मक अशेप वस्तुकी उत्पत्ति, स्थिति और लयका कारण है, 
अतएव वह अविपय माना जाता है । “यतो वाचो निवतेन्ते अप्राप्य मनसा सह?, 
“अविज्ञातं विजानताम्‌? इत्यादि श्रुतियोंसे शुद्ध आस्मामें जव ज्ञानमात्राविपयत्व 
सुप्रसिद्ध है, तव अनुमानविषयत्वकी तो उसमें संभावना भी नहीं हो सकती, 
अतः प्रकत अर्थमें अनुमानविरोध नहीं है ॥ २०६ ॥ 

'ामकामा०' इत्यादि । अन्तःकरणसे विशिष्ट आत्मा कामनावान्‌ कहा जाता 
है, क्योंकि काम आदि आत्माके धर्म नहीं हैं, किन्तु 'एतत्सव मन एव? इत्यादि 
श्रुतिसि वे अन्तःकरणके धर्म हैं | 'आमकामः सांग्रहिण्या यजेत” इस अ्रुतिसे 
आमप्राप्तिक साधन 'सांग्रहिणीः याग है, ऐसा स्पष्ट ज्ञात है। अब 
विचारना यह है कि आमकामना अन्तःकरणमे होती है? या आमामे ? 
उक्त विचारसे यह सिद्ध हो चुका है कि नाभरूपात्मक कोई वस्तु आत्मामें नहीं 
रहती । और उक्त कामना भी उत्पत्ति और विनाशसे युक्त है, अतः वह नाम- 
रूपात्मक ही है, इसलिए यह आत्मामे नहीं रह सकती, किन्तु अन्तःकरणमें 
रहती है, इसी तरह 'स्वर्गकामः!, यशःकामः इत्यादि श्रुतिवोधित कामनाएँ 
अन्तःकरणमें ही रहती हैं । अन्तःकरणको आत्मा मानकर यदि आत्मभेद कहते 


या 
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हो, तो उसमें हमारा कोई विवाद नहीं है, क्योंकि हम भी उसका भेद मानते 
ही हैं । केवल हमारा कहना यही है कि वह वस्तुतः आत्माका भेद नहीं है । इन 
सब वातोंको लक्ष्ये रखकर अनुमानविरोधके निराकरणका अतिदेश आगम- 
विरोधके निराकरणमें भी करते हैँ- “एवम” इत्यादिसे । आमकामादि वाकयं द्वारा 
उक्त भेद भी आनुमानिक आत्मभेदके समान ही है अर्थात्‌ जैसे आनुमानिक 
भेद अन्तःकरणगत है, वैसे ही उक्त वाक्योक्त भेद भी अन्तःकरणगत ही है, 
आत्मगत नहीं है, उसको हम भी मानते ही हैं । 

शङ्का--अच्छा, प्रत्यक्ष अनुमान और आगमका अंटवेतश्रुतिके साथ 
विरोध नहीं है, यह कहना यद्यपि ठीक है, तथापि यह नहीं कह सकते कि 
ज्वैतश्रुतिका प्रमाणके साथ विरोध ही नहीं है, क्योंकि अर्थापततिममाणके 
साथ उक्त शुतिका विरोध है, जिसके लिए उपदेश किया गया है, और 
जिसको उपदेशग्रहणका फल होता है, वे यदि ब्रक्षस्वरूप ही हैं, तो 
उपदेश निष्पयोजन होगा। 

समाधान--उसमें यह प्रश्न होता है कि क्रिया अनेक कारकोंसे साध्य 
होती है और निरुपाधिक ब्रह्म एक होनेके कारण अनेक कारकात्मक है नहीं, 
इसलिए क्या उक्त उपदेश व्यर्थ है अथवा ब्रह्म नित्य, शुद्ध, बुद्ध और मुक्त- 
स्वरूप है, इसलिए उपदेश व्यथ है £ प्रथम पक्षमें शरीरादिमें अनेकत्वापत्ति 
दोप कह चुके हैं, इस कारण उक्त नियम ठीक नहीं है । द्वितीय पक्षमें नित्य, 
शुद्ध, बुद्ध और मुक्तस्वरूप ब्रह्म है, ऐसा ज्ञान होनेपर उपदेश व्यर्थ है या 
उक्त ज्ञानके न होनेपर व्यर्थ हे £ प्रथम पक्षमें इष्टापत्ति है, क्‍योंकि उस 
दशामें न उपदेश है, न उपदेश है और न उपदेश अहणका फल ही है। 
द्वितीय पक्षमें उक्तरूपसे यदि ब्रह्म ज्ञात नहीं है, तो उपदेश व्यर्थ केसे हो 
सकता है ! इसी ज्ञानके लिए उपदेश है, इसीसे उपदेश सप्रथोजन है । सब 
आत्मवादियोके मतमै उपदेश आत्मज्ञानके लिए है, इस उपदेंशसे पूर्व इेदृश 
आत्मा अज्ञात है, इसलिए उस अवस्थामै आनर्थक्य कहना असंगत है। फलोत्पत्तिके 
बाद उपायका कर्तव्यस्वरूपसे उपदेश ही नहीं होता, फिर वेयर्थ्यकी 
क्या संभावना ? 

शङ्का-आसैकत्वमें प्रमाणविरोध है नहीं, यह कहना ठीक है, किन्तु 
ताकिकसमयके ( न्यायसिद्वान्तके ) साथ विरोध तो अवश्य है । 
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प्रत्यक्षमनुमानं च शास्त्र च ग्रत्युताऽद्वये । 
आत्मन्येव प्रसिघ्यन्ति सुतरां सुविचारिणाम्‌ ॥ २०८ ॥ 


SANNA 


समाधान--प्रकृत विषयमें तार्किकोंका प्रवेश ही नहीं हो सकता, इसलिए 
उनके विरोधकी क्या चिन्ता! यह बडा गहन विषय है, अहपबुद्धिगम्य 
नहीं है । शास्त्र और गुरुमसादसे शून्य पुरुष इसको जान ही नहीं सकता, अतएव 
"कस्त मदामदं देवं मदन्यो ज्ञातुमईति’, देवैरत्रापि विचिकित्सित पुरा’, “नेपा 
तर्केण मतिरापनेया' इत्यादि अनेक श्रुतियां उसकी गहनाथताका प्रतिपादन 
करती हैं । इसलिए ब्रहमतिरिक्त कोई संसारी नहीं है, यह ठीक ही कहा है । 
एवं ब्रह्म वा इदमअ™ आसीत्‌. तदात्मानमेवावेत्‌ अहं ब्रह्मास्मीति’, “नान्यदतोऽस्ति 
टृ नान्यदतोऽस्ति श्रोतृ! इत्यादि श्रुतिवाक्योंसे उक्ता ही निश्चित होता है ॥२०७॥ 

प्रत्यक्षादि भेदसाधक नहीं हैं, प्रत्युत अमेदके साधक हैं, ऐसा निरूपण 
करते हैं--प्रत्यक्ष०” इत्यादिसे । 

प्रत्यक्ष, अनुमान और शास्र अद्वितीय आत्मामें ही प्रसिद्ध हैं, यह 
साधारण पुरुष भी उक्त रीतिसे जान सकता है और जो इस विषयमें विशेषविचार- 
शील हैं, वे तो अनायास जानते ही हैं । 

शङ्का- कौन प्रत्यक्ष आलैक्यमै प्रमाण है ! 

समाधान--_'आत्मन्येव०! इत्यादिसे । सव पुरुषोके अन्तःकरणमें “अहम्‌, 
अहम्‌! यों समानाकार बुद्धि एकरूपसे उतपन्न होती है। यदि अहंपदाथ परस्पर 
भिन्नस्वरूप होता, तो समानाकार प्रतीति कैसे होती! एक विपयके बिना 
समानाकार प्रतीति नहीं हो सकती, क्योंकि विषयभेद प्रतीतिमेदका साधक है, 
अतएव “घट? इत्याकारक प्रतीति घटमात्रमें ही हुआ करती है, पटादिमें नहीं । 

शब्ा--एक घटब्यक्तिसे दूसरी घटव्यक्ति मित्र है, तो भी प्रतिव्यक्तिमे 
उक्त समानाकार प्रतीति होती है । 

समाधान- हां, होती है, किन्तु उक्त प्रतीतिका विषयविधया नियामक 
घटत्व है, सो प्रत्येक व्यक्तिमें एक ही है । 

शङ्का--अच्छा तो यहां भी आत्मत्वजातिको एक मानकर उक्त प्रतीति 
उपपन्न हो जायगी और उसके समान आत्मभेद भी सिद्ध होगा £ 

समाधान--नहीं, “नान्योऽतोऽस्ति दष्टाः इत्यादि अृतियोंसे आत्माके भेदका 
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आत्मावमासिकाऽहंधीः सा चेकत्रैव जायते |: 
निपुणोऽप्यहमित्येवं नाऽ्नेकन्राऽभिमन्यते॥ २०९ ॥ 
एकात्मबन्तो देहाः स्पुर्विवादो यत्र वर्तते । . 
शरीरत्वाविशेषत्वात्‌ प्रतिवादिशरीखत्‌ ॥ २१० ॥ 


पूर्वमे ही निषेध कर चुके हैं, इसलिए उक्त जातिके वाधक व्यक्त्यभेदके 
बिद्यमान होनेसे आकाशत्वके समान आत्मत्वजाति नहीं वन सकती । अतः उसको 
लेकर समानाकार प्रतीतिका समर्थन किसी प्रकार नहीं हो सकता एवं “अहं निपुण? 
यह प्रतीति भी सर्वत्र एक ही व्यक्तिका अवगाहन करती है, इसलिए अनेकात्मक 
संघातरूप आत्मा भी उक्त प्रतीतिका विषय नहीं है, किन्तु एक ही आत्मा उक्त प्रतीतिका 
विषय हे! आत्मा स्वप्रकाश है, इसलिए वह अन्य प्रमाणसे ग्रहीत नहीं हो सकता, 
क्योंकि स्वप्रकाश विषयी माना जाता है, वषय नहीं। प्रतियोगीके महणके बिना भेदका 
अहण स्था दु्ेट है, अतः उक्त विषयमें प्रमाणविरोधकी शङ्का नहीं हो सकती। एवं 
अनुमानविरोधका भी निराकरण करना चाहिए । सांख्योक्त भेदके साधक जन्मादि 
शरीरगत हैं, आत्मगत नहीं हैं। और तार्किकोक्त अश्रावणत्वे सति विशेषशुणवत्त्वरूप 
हेतु भी वेदान्तिमतमें स्वरूपासिद्ध है, क्योंकि “साक्षी चेता केवलो निर्गुणश्च! 
इत्यादि श्रुतिसे जव आत्मामें सामान्यगुणवत्त्व ही नहीं है, तव विशेंगुणवत्त्वकी 
क्या संभावना £ “सर्व मन एव' इत्यादि श्रुतिके अनुसार तार्किकोक्त गुण मनके 
हैं, आलाके नहीं हैं ॥ २०८,२०९ ॥ 

आत्माके अभेदका साधक अनुमान कहते हैं--'एकात्मवन्तो' इत्यादि । 

सिबदेहा एकात्मवन्तः, देहत्वात्‌, संप्रतिपन्नदेहवत्‌ः अर्थात्‌ सव दढेहोंमें 
एक ही आत्मा है, क्योंकि देहत्वरूपहेतु सब्र देहोंमें रहता दै; जैसे हमारे देहमें 
देहत्व है, और उसमें एक ही आत्मा है, वैसे ही देहान्तरमें. भी देहत है, 
इसलिए वहां भी एक ही आत्मा है, अन्य नहीं अर्थत जो मेरी देहमें आत्मा है 
वही अन्य देहमें भी है, अन्य नहीं हे । इसी प्रकार देह, इन्द्रिय, मन, बुद्धि 
और विपयमें इसी न्यायका अतिदेश समझना चाहिए--बविमतानि « प्रतिवादि- 
भोगसाधनानि, इन्द्रियत्वात्‌, प्रतिवादीन्द्रियवत्‌' | इसी प्रकार मनःप्रभृतिमें भी 
अभेदानुमान करना चाहिए। जो शह्ढा और समाधान एकात्मवादमें हैं, वे ही 
शरीरादिके ऐक्यमें हें | समश्व्यिष्टिभावसे एकत्वानेकत्वविचार है । तारपर्थ यह है 


प्रथम बआ्रांक्षण ] *भाषानुवादसहित [ १३३७ 
वेदान्तेष्वसिठेष्यात्मवस्त्वेकमिति डिण्डिमः | 
तस्मादेकरसेञ्न्योक्तविरोधो नाऽस्ति कञ्चन ॥ २११॥ 


इति श्रीविद्यारण्यप्रुनिश्रणीते वार्तिकसारे द्वितीयाध्यायस्प प्रथम 
ब्राह्मण समाप्तम्‌ | 


re 


सब चराचर शरीरोंमें स्वप्रकाश चिदेकरस आत्मा विद्वानोंके अनुभवसे एक ही 
सिद्ध होता दै, अतः उससे विरुद्ध अनेकत्वानुमान अयुक्त है ॥ २१० ॥ 

'वेदान्तेपु' इत्यादि । श्रुतिमें एक ही आत्मा माना जाता है, यह अति- 
प्रसिद्ध है । यही कहते हें--अद्वितीय इस आत्मामें दूसरोंके द्वारा बतलाये गये 
विरोध कुछ भी नहीं हें, क्योंकि सम्पूण वेदान्तमें एक ही आत्मा है, यह ध्वनि 
डंकाकी ध्वनिके समान प्रसिद्ध है अर्थात्‌ छिपी नहीं है। इस विचारका निष्कर्ष 
यह है किं प्रत्यकूस्वरूप असंसारी ब्रह्मे वेदान्त ही प्रमाण हैं | उसीके विपयमें 
“सत्यस्य सत्यम्‌? यह उपनिषत्‌ है । 


इति म० म० पण्डितप्रवर श्रीहरिहरक्पाठद्विवेदिविरचितवार्तिकसार- 
भापानुवादमें द्वितीय अध्यायका प्रथम ब्राह्मण समाप्त । 
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अथ हितीयं ब्राह्मणम्‌ 
पूर्वस्मिन्‌ ब्राह्मण ग्राणादन्य आत्मेति विस्तृतम्‌ । 
सङ्गृहीतं च तात्पर्यं सत्यसत्येति नामतः॥ १॥ 


वस्तुसङ्ग्रहवाक्यस्वात्‌ सत्रप्रायमिति श्रुतिः । 
सत्यशव्दद्वयस्याऽथो ग्राणात्मानाववोचत ॥ २॥ 


द्वितीय ब्राह्मण 

पूर्वमरन्थकी उत्तरअन्थके साथ सङ्गतिका प्रदर्शन करनेके लिए पूर्वकथित 
वृत्तका अनुबाद करते हैँ--पूर्वस्मिन्‌' इत्यादिसे । 

पूर्वद्राह्वणके आरम्भमें अजातशचु राजाने वालाकिके प्रति यह कहा था कि 
तुमको त्रह्मक उपदेश देंगे और वहांपर यह भी समझाया था कि जिससे 
जगतूकी उत्पत्ति, स्थिति तथा लय होता है, वही एक ब्रह्म है । 

शङ्का--जो उत्पन्न और लीन होता है, उस जगतका स्वरूप क्या है ! 

समाधान--पांच भूत ही उसका स्वरूप है । 

शङ्का- भूत क्या है! 

समाधान--नामरूपात्मक ही भूत है । नामरूपमें सत्यत्व भी कहा है, 
उस पञ्चमूतात्मक सत्यका भी सत्य ब्रह्म है । 

शङ्का-ब्र् सत्यका भी सत्य है, ऐसा कहनेसे नामरूपमें वाध्यत्व 
अनायास प्रतीत होता है, इसलिए नाम और रूप सत्य केसे हो सकते हैं ? 

समाधान--सच्च त्यच्च सत्यम! इस श्रुतिसे नामरूपमें भी सत्यत्वका प्रयोग 
किया गया है, अतः इसी तात्पर्यसे भूत भी सत्य कहलाते हें । भूत कार्य- 
करणात्मक अथीत्‌ शरीर और इन्द्रियात्मक हैं, अतः भूत एवं प्राण भी सत्य 
कहे जाते हैं। अतएव प्राणा वै सत्यम! इत्यादि श्रुति सङ्गत होती है। 
छोकाथ यह है कि पूर्व ब्राह्मणमें प्राणसे अन्य आत्मा है, ऐसा विस्तारपूर्वक 
निरूपण किया गया है और 'सत्यस्य सत्यम? इस नामसे जगतूके जन्म आदिके 
कारण ब्रह्मका संक्षेपसे कथन किया गया है ॥ १ ॥ 

बस्तुसङ्गह०' इत्यादि । वस्तुका--चिदेकरस ब्रह्मका--संग्रह करनेवाली 
अर्थीत्‌ संक्षेपसे अभिधान करनेवाढी श्रुति सूत्रमाय याने सूत्रके सदृश है । 
सूत्र थोड़े अक्षरोंका और अधिक अश्रेवाला होता है, यह प्रसिद्ध है । सत्य- 


द्वितीय ब्राह्मण ] भापानुबादसहित १३३९ 


आविष्क्रियेते तावो क्रमेण बराह्मणद्रये । 
भंत्रत्येतावता स्पष्ट गाग्येराजमतद्यम्‌ ॥ ३॥ 
तत्र प्राण उपाधिः स्यादात्मोक्रान्तिप्रबेशयोः । 
अत आत्मत्ववि्रान्ति्षालाकेरभवत्‌ पुरा ॥ ४॥ 


>>> 


शब्दके यहां दो अर्थ हैं--एक माण और दूसरा आत्मा । अतः ये दोनों अर्थ 
यहां सत्यशब्दसे कहे गये हैं ॥२॥ 

“आविष्क्रियेते' इत्यादि । इन दोनों ब्राह्मणोंमें क्रसे उन दोनों अर्थोका 
स्पष्टीकरण किया जाता है । इस अथ्रेके स्पष्टीकरणसे वालाकि और राजाके 
दो मत स्पष्ट हो जाते हें अर्थात्‌ वाळाकिके मतमै आत्मा कैसा है और राजाके 
मतमें कैसा है, यह अनायास ज्ञात हो जाता है ॥ ३॥ 

“तत्न प्राण? इत्यादि । शरीरसे आत्माके उळ्रमणमें तथा शरीरमें होनेवाले 
आत्माके प्रवेशमें प्राण उपाधि है । आत्मा इन्द्रियका विषय नहीं है, अतः उसके 
उत्क्रमण और प्रवेशका प्रत्यक्ष नहीं हो सकता । प्राण ऐन्द्रियक ( इन्द्रियों 
द्वारा वेध ) है, अतः उसके उत्कमण और प्रवेश ऐन्द्रियक हैं, अतः 
प्राणके उक्कमण और प्रवेशके द्वारा ही आत्माका उत्क्मण और प्रवेश जाना 
जाता है। अतएव मूच्छी आदि अवस्थाओंमें जीता है कि नहीं? ऐसा सन्देह होने- 
पर मूच्छित आदि पुरुपकी लोग नासिकाका स्पर्श करते हैं। उस समय जव नासिका 
द्वारा वायुक्रा संचार ज्ञात होता है, तत्र अभी जीवित है, अतः औपध आदिके 
उपचारसे संभव है कि जी जाय, इस आशासे वैद्यको ठानेका प्रयतन करते हें और 
वायुका संचार यदि नहीं हो रहा हो, तो यह जाना जाता है कि यह मर गया, और 
ऐसा जानकर उसके अन्तिम संस्कारके लिए प्रयास करते हैं । इसीसे वाढाकिको 
अम हुआ । उन्होंने प्राणको ही आत्मा समझ रबखा था। यद्यपि उसकी सत्ता और 
उसके अभांवसे ही शरीर सजीव तथा निर्जीव कहलाता है, तथापि अजातश वस्तुतः 
आत्मज्ञानी थे, इसलिए उन्होंने प्राणसे अतिरिक्त आत्माको समझाया । सुषि अवस्थामै 
प्राणका संचार पूर्णरूपसे शरीरमें होता है, किन्तु चतन्यका प्रादुभीव नहीं होता, 
प्राण ही मदि आत्मा हो, तो उस समय विपयका ज्ञान दुर्निवार हो जायगा, अतः 
आत्माके शरीरमें प्रवेश या उत्कमणमें प्राण उपाधि है। प्राणके प्रवेशसे ही आत्माका 
प्रवेश और प्राणके निर्गमसे ही आत्माका निर्गम जाना जाता है। यद्यपि यह ठीक 


स््य्ग्य्ण्न्च्च्च्त्चम््ा प 


आत्मोपाधितयेवाऽस्य प्राणस्य स्यादुपास्यता । 
स प्राणस्तदुपाधिश्व त्राहमणेऽस्मिन्विविच्यते ॥ ५ ॥ 
श्रुतिः--यो ह वै शिक्षुर साधान सम्रत्याधान< सस्थूण* सदामं 


है, तथापि जड़ात्मक प्राण आत्मा नहीं है, परन्तु उससे अतिरिक्त है; जिसका विशेष 
निरूपण आगे किया जायगा । 

'आत्मोपाधि०' इत्यादि । आत्माकी प्राण उपाधि है, इसलिए प्राण उपास्य 
कहा गया है । उपाधिमूत प्राण और उपधेयभूत आत्मा-इन दोनोंका इस 
ब्राह्मणमें विवेचन किया जाता है। प्राण और आत्मा--इन दोनोंका भेद स्फुट 
नहीं है, अन्यथा वाळाकिसइश विद्वानोंको इसमें भ्रम न होता । अतः सर्व- 
साधारणको विवेक हो, इस कामनासे दोनोंका विवेक किया जाता है, जो 
उपासकोंके लिए अत्यावश्यक है | 

शङ्का- खास्तविक विवेक तो आत्माका ही आवश्यक है, क्योंकि आत्म- 
ज्ञानसे ही मुक्ति होती है, अतएव “नान्यः पन्था विद्यतेऽयनाय’ ऐसा श्रुतिने 
कहा है । मुमुक्षु को आत्माका ही विवेक करना चाहिए, प्राणका नहीं; अत 
प्राणका विवेक निप्म्रयोजन है । 

समाधान--प्राणके विवेकके बिना आत्माका विवेक नहीं हो सकता, इसलिए 
उसके उपायभूत प्राणका विवेक भी आवश्यक है और मार्गमें यदि कोई 
रमणीय कूप या तालव प्राप्त होता है, तो पथिककी यह स्वतः जिज्ञासा होती है 
कि इसका निर्माता कौन पुरुपरल था ! उस जिज्ञासाकी निवृत्तिके लिए यदि 
उस पुरुपका परिचय कराया जाय, तो वह प्रासंगिक होनेके कारण अजिज्ञासित 
नहीं कहा जा सकता । इसी प्रकार प्रकृतमें भी आत्माके निरूपणके समय प्राप्त 
प्राणका निरूपण अजिज्ञासित नहीं हो सकता । 

“यो ह बे शिशुम्‌? इत्यादि श्रुति। जो विपयक्री अमिलापासे शून्य पुरुप 
साधान, सप्रत्याधान, सस्थूण और सदाम प्राणको जानता है अर्थात्‌ साधानत्व 
आदि गुणोंसे विशिष्ट प्राणकी उपासना करता है, उसको यह फल मिलता है 
क्रि वह अपने सात विरोधी श्नुआपर विजय पाता है याने उन शन्रुओंका 
निग्रह करता है, यह सामान्यतः अभ श्रुतिका अक्षराथ हुआ। साधानशब्दका 
अथ है शरीराश्रय, क्योंकि 'आध्रीयतेऽस्मिन्‌ इति आधानं आश्रयः- शररीरम्‌ , 
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वेद सप्त ह द्विपतो आतृव्यानवरुणद्धि अयं वाव शिशुर्योऽयं मध्यमः 

ग्राणस्तस्येदमेवाधानमिद ४ प्रत्याधान प्राण; स्थूणाऽन्नं दाम ॥ १ ॥ 
शिशुवद्विपयासङ्गरहितः प्राण इष्यते । 
बागादीनामिव यतो विषयोऽस्य न इश्यते ॥ ६ ॥ 


तेन सहित साधानम?---शरीराश्रय । शरीरमें आश्रित ही वागादि इन्द्रियों उप- 
ढव्बिकी साधन होती हैं । तात्पर्य यह है कि देहाश्रित प्राणमें इन्द्रियाँ सम्बद्ध है, 
देहानाश्रित प्राणमें नहीं, यह आगे स्पष्ट होगा । सप्रत्याधान शब्दका 
अर्थ है कि सिरमें रहनेवाला । सिर ही प्रत्याधान हे । सिरके प्रदेशविशेषमें नेत्र, 
नासिका आदि स्थानविशेष हैं, इसलिए सिर ही प्रत्याधान हे । भ्रति आधीयते 
इति प्रत्याधानम! यह प्रत्याधानशब्दकी व्युत्पत्ति है। सस्थूण-स्थूणा 
अन्नपान जनित शक्ति । जैसे वत्स स्थूणामे--कीलविशेपमे--वद्ध रहता है, वैसे 
प्राण भी उक्त शक्तिमें ( बलमें ) वद्ध रहता है । जब तक शरीरमें चढ रहता हे, 
तब तक प्राणकी स्थिति रहती है । बलक्षयके अनन्तर ही शरीरसे प्राणका वियोग 
हो जाता है। यह सवके अनुभवसे सिद्ध है । सदाम--प्रकृतमं अन्न ही 
रस्सी है,'जेसे वत्स रस्सीसे खँटेमें वैधा रहता है, वेसे ही.शिशु ( प्राण ) अन्तके 
द्वारा वँधा रहता है । भुक्त अन्नके परिणाम तीन प्रकारके होते हें स्थूळ अंश 
मूत्र-पुरीप होकर बाहर निकर जाता है और जो मध्यम रस होता है, वह 
रुधिरादिपरिणाम द्वारा शरीरका पोषक होता है। योग्य अन्नके न मिलनेपर 
शरीर क्षीण होने गता है, यह भी अनुभवसिद्ध ही है। एवंभूत प्राणको 
जो जानता है, उसका फल यह है कि वह प्राणोपासक सात विरोधी सिरमें 
स्थित चक्षु आदि इन्द्रियोंको रोकता हे । आतृत्य दो प्रकारके होते हैं--एक 
विरोधी, दूसरा अविरोधी । अविरोधी आतृव्यके परिहारके लिए द्विपतः यह विशे- 
पण दिया गया है । श्रुति पूर्वपादमे उक्त अको उत्तर पाद द्वारा स्फुट करती है। 
मध्यम प्राणको शिशु कहते हैं । मुख और नासिकाके मध्यमे संचारी वायुविशेषको 
मध्यम प्राण कहते हैं | शेप स्फुट कर चुके हें ॥ १ ॥ 

'शिश्षुवद! इत्यादि । 

शङ्का--उक्त प्राण शिशुशव्दसे क्यों कहा गया £ 

समाधान--तात्पर्य यह है कि जिस प्रकार "शिशुः विपयासङ्गसे रहित 


COND SE 
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श्रीरमस्याऽऽ्घानं स्याददेहमापादमस्तकम्‌ । 
सामान्यवृत्त्या संव्याप्य चेष्टयत्यनिश यतः ॥ ७ ॥ 
nN न प Re BE 
इता है, उसी प्रकार उक्त प्राण भी बिपर्योके आसङ्गसे दूर रहता है, अतः 
शिशुसाहइयसे मराणमें शिशुशव्दका गौण प्रयोग किया गया है । बालकका 
हृदय प्रथम राग, द्रेप आदिसे शूत्य होता है, अतएव परिशुद्ध रहता है । विषया- 
सङ्गयोंके संसर्गसे धीरे-धीरे विपयामिमुख होता है और सङ्गवश ही 
चरित्रभेद भी होता है । विपयासङ्गकी निवृत्ति भी सत्सङ्गवश धीरे-धीरे होती है 
इसलिए ये जीवात्माके स्वाभाविक धर्म नहीं है, अतएव नित्य नहीं हें, पर 
दस्त्याज्य अवश्य हें। उक्त अथमें दृष्टान्त कहते हें--वागादीनामित्यादिसे। वागादि 
इन्द्रियोंके जैसे वचन आदि विषय नियत हैं, वैसे प्राणका कोई विपथ नियत 
हीं हे, अतएव प्राण वागादिसे श्रेष्ठ कहा गया हे । विपयासङ्गियांकी अपेक्षा 
विपयपराङ्युख सजजन श्रेष्ठ माने ही जाते हैं॥६॥ 
शरीर०” इत्यादि । इस प्राणका शरीर आधान--अधिष्ठान या आश्रय, 
इन्द्रियोका भी आश्रय शरीर ही है। उनसे प्राण वधा है, शरीरें 
जत्रतक प्राण रहता है तबतक ही इन्द्रियो मी उसमें रहती हैं। अतएव 
दृष्टान्त दिया गया है कि जैसे अरबी धोड़ेके चारों पेर चार कीलोंमें 
घ्रे रहते हैं, परन्तु चारों कीलको क्रमशः उखाइकर वह भाग जाता है, वैसे ही 
[ण वागादि इन्द्रियों द्वारा शरीरमें वंधा रहता है, किन्छु निकलनेके समय 
इन्द्रियोंकों खीचकर साथ ही निकल जाता है । इससे इन्द्रियो कीरूस्थानापन्न ह 
और शरीर भूमिके समान आश्रय है । प्राणसे संत्रद्ध इन्द्रिय शरीराधिष्टानके बिना 
उपलब्ध्रिकी साधन नहीं होतीं, किन्तु शरीरमें ही प्राणसंवद्ध ही इन्द्रिया 
पुरुपकी उपलब्धी साधन होती हैं, इसलिए शरीर आधान है। वागादिके 
समान शारीरके एक देशमें ही प्राण नहीं रहता, किन्तु पेरसे लेकर मस्तक 
परथन्त प्राणक्री स्थिति रहती है । इसमें प्रमाण यही है कि जिस भागमें प्राणका 
संचार नहीं होता । वह शरीरमाग सूख जाता है और उसके द्वारा उपलब्धि 
भी नहीं होती, इस तापरमते कहते हैं कि सामान्यवृत्तिसे शरीरको व्याकर 
सतत शरीरमात्रमे व्यापार कराता रहता है अथीत्‌ स्पन्दनरूप सामान्यब्रत्तिस माण 
शरीरको जीवित रखता है ॥ ७॥ 
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्रत्याधानं शिरो ज्ञेयं प्रतिच्छिद्र व्यवस्थितः । 
म्रसारयति नेत्रादीन्‌ प्राणी मूध्नि विशेषतः ॥ ८ ॥ 
ग्राणस्थ चन्धनस्तस्भः शारीरं बलमिष्यते । 
___दौबेल्ये सति देहस्य प्राणोक्कान्तिहि इश्यते ॥ ९ ॥ 
“प्रत्याधानम्‌ इत्यादि। सिरको प्राणका प्रत्याधान जानना चाहिए, कारण कि 
वह सिरके प्रदेशविशेषोम--श्रोत्र, अक्षि, नासिका इत्यादि अवयवविरेषोंमें--व्य- 
वस्थित होकर नेत्रादि इन्द्रियोको अपने अपने विपयोंमें प्रवृत्त कराता है । यद्यपि 
प्राण पेरसे लेकर सिर तक सम्पूर्ण शरीरावयवॉमे रहता है, यह पूर्वमें कह चुके 
हैं, तथापि उनमें सामान्यरूपसे रहता हे और यहांपर विशेषरूपसे रहता है । 
प्राणाधीन ही इन्द्रियोंकी गति होती है । 

शह्वा--इन्द्रियोंका प्रवत्तक तो मन माना गया है, प्राणको उनका प्रवर्तक 
कैसे कहते हो ! 

समाधान- तासर्य यह है कि प्राण ही इन्दियोंमे बल देता है । प्राण 
प्रवर रहता है, तो इन्द्रिया वरूवती रहती हैं, अन्यथा वे भी क्षीण हो जाती हे, 
अतएव रण प्राणियोंकी इन्द्रिया भी कमजोर हो जाती हैं। मनकी प्रेरणासे 
निर्मल इन्द्रियाँ अपने विपयका ग्रहण नहीं कर सकतीं, इसलिए प्राण इन्द्रियोंका 
प्रसारक कहा गया है, प्रेरक नहीं । मूर्डस्थित प्राण ही बिशेपरूपसे इन्दियोंका 
प्रसारक है ॥ ८ ॥ 

“प्राणस्य! इत्यादि । शरीरका जो बल है, वही प्राणके बन्धनके लिए 
स्तम्भ है । जब शरीर अति दुख्छ हो जाता है, तत्र प्राणकी उत्करान्ति अर्थात्‌ 
निप्क्रमण हो जाता है । इसलिए डाक्टर दुर्बळ शरीरमें वल पहुंचानेके लिए 
विशेषरूपसे यल करते हैं। थुतिमै प्राणः स्थूण! कहा है । यपर 
प्राणशञ्दका बढ अर्थ है, क्योंकि माणका ही कार्य बळ है, इसलिए कायम 
कारणका गौण प्रयोग है । किन्तु भाष्यकारने लिखा है कि स्थूगा अज्नपान- 
जनिता शक्तिः प्राणो्लमिति पर्थ्याया” । भपैप्रपञ्चके मतमें उच्छास- 
निःश्वासकमी वायुः शारीरः? यों शरीरपक्षपाती प्राण यहाँ कहा गया है । इसी 
शारीर. बायुसे करणदेबताडिल्गपक्षपाती शिशु प्राण छिया जाता है । (म बही 
प्राण इस बाह्य प्राणमें बँधा है । इस पक्षका “अननं हि सुक्त त्रेधा परिणमते? 
इत्यादिसे भाप्यक्ारने उपपादन किया है--वही कहते हैं ॥ ९ ॥ 
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बन्धनायाञ्य दामान्नं वत्सवन्धनरञ्जुवत्‌ । 

अन्ने त्रेधा विभिन्नेऽस्मिन्मागाम्यां बध्यते इयस्‌॥ १० ॥ 

स्थूलभागः पुरीपं स्यान्मध्यमो देहपोपकः । 

प्राण तर्षयते घक्ष्म इति वद्धं वपुद्ेयम्‌ ॥ ११॥ 

एवं विवेचितं प्राण य उपास्ते रुणद्धि सः । 

ञ्रातब्यान्द्रिपतः सप्त मूदर्थिन छिद्रव्यवस्थितान्‌ ॥ १२ ॥ 

बन्नायाञ्ख इत्यादि । जैसे बछड़ेको बांधनेके दाउ इदि अते बडडेको बांपनेके लिए रस्सी होती है, 

रसे ही इस शिशु प्राणको बांधनेके लिए अन्न दाम ( रस्सी ) है। पीत और भुक्त 
अनादि तीन राशियोंमें विभक्त होता है--एक स्थूळ, दूसरा मध्यम, और तीसरा 
सूक्ष्म । जो स्थूळ अश होता है, वह मूत्र और पुरीपके रूपसे वाहर निकल जाता 
है, जो मध्यम अंश होता है, वह रस, रुधिर आदि क्रमसे अपने कार्य साप्तधातुक 
शरीरका वदैक होता है । 

दाहा--सात धातु कौन हैं ! 

समाधान--त्वगू , असक्‌, मांस, मेदा, सञ्जा, अस्थि, झुक्र--इन्हीं सात 
घातुओंसे बने शरीरको साप्तधातुक कहते हैं। यह अन्वयब्यतिरेकसिद्ध है 
क्रि अपने भोगयोग्य अन्नके सेवनसे शरीर मोटा होता है. और इस प्रकारके अन्नके 
अमावसे शरीर क्षीण हो जाता है। जो सूक्ष्मस होता है, जिसको अशत, 
ऊर्क और प्रभाव कहते हैं। चह नाभीसे ऊपर हृदयदेशमे आकर हृदयमें 
फेडी हुईं जो वहत्तर हजार नाड़ियो हैं, उनम प्रविष्ट होकर जो करणसंघातरूप 
लिङ्ग शिशुसंजक दै, उसकी शरीरमें स्थितिका कारण होता है । इसलिए अन्न 
स्थूणाख्य बलको उत्पन्न करता हुआ शरीर और प्राण दोनोंका बन्धन है । 
रस्सी जैसे वत्सको कीलमें और कीळको वत्समें बांधती है, वैसे ही अन्न प्राणको 
शरीरमै और शरीरको प्राणमें थाँधता है अर्थात्‌ अन्न शरीर और प्राण दोनोंके 
बन्धनका कारण है ॥ १० ॥ 

(स्थूलमाग०' इत्यादि । स्थूळभाग पुरीप होता है, मध्यम भाग देहका 
पोषक है और सूक्ष्म भाग प्राणका तर्पक याने तृप्तिका कारण हे । ` इसलिए 
ठिक शरीर और स्थूळ शरीर- थे दोनों शरीर अन्नसे वद्ध हैं । इसका निरूपण 
पूव शलोकम विशेपरूपसे कर चुके हैं, अतः संक्षेपसे कहा ॥ ११ ॥ 

(एवम्‌! इत्यादि । इस प्रकारसे विवेचित--परिचित--याने निश्चितम्वरूप 
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आतव्याः स्युः सहोत्पत्ते! शन्दाद्यसङगवृत्तयः । 
दविपन्ति च शुशु ताः अस्यग्रष्ट्यपहारत; ॥ १३ ॥ 
सेबन्तेऽक्षिस्थितं प्राण सप्त रुद्रादिदेवताः । 
अक्षीणा इत्युपास्ते यः सोच्नाक्षयगुपाइनुते ॥ १४ ॥ 
MRR © ST मा 
प्राणकी जो पुरुप उपासना . करता है, [ यहाँ शरुतिस्थ वेदशब्दका उपासना 
अर्थ है । ] वह उपासक सातो शब्रुओंकों रोक सकता है याने नष्ट कर सकता है, 
यह भाष्यसंमत अथे है, यही उचित मी है। 'द्विपन्त” इस विशेषणसे 
उन सातो आतृब्योमे शुत्वकी प्रतीति होती है। शच्ुओंका नाश करना 
ही उचित है, जो कि सातों सिरके छिद्वविशेषोंमें व्यवस्थित हैं । सिरके 
सात छिद्र पूर्वमें कहे जा चुके हें । भातृव्यशब्दके दो अर्थ होते हैं--एक भाईका 
अपत्य--रुड़का । यह 'भातुर्व्यचच' इस पाणिनीय सूत्रसे आतुरपत्यम्‌ः इस विग्रहे 
आतृशव्दसे व्यत्प्रत्यय करनेसे सिद्ध होता है । दूसरा शत्रु यह “यन्सपत्ने! 
इस सून्रसे शत्रु अ्थमें व्यन्‌ प्रत्यय करनेसे सिद्ध होता है । प्रकृतमें पूर्वोक्त 
आतृत्यशब्दका ही ग्रहण है, कारण कि शु अर्थके बोधक 'द्विपत्‌ शब्दका प्रथक्‌ 
प्रयोग है । यद्यपि आतृव्यशव्दका - मुख्य अर्थ भाईका लड़का ही होता है, 
इन्द्रिया आस्माके भाईके लड़के नहीं हें, तथापि सहोत्यत्तिके तासर्गसे उक्त शब्दका 
प्रयोग उक्त अर्थमें किया गया है । 
शङ्का--आत्माकी तो उत्पत्ति नहीं होती, क्योंकि वह निस्य है; फिर 
उक्ता भी केसे हो सकता है ! ' 
समाधान-- ठीक है, यहाँ उत्पत्तिका तात्पर्य अभिव्यक्तिमे है, उत्पत्तिके 
अनन्तर दोनों साथ ही ज्ञात होते हैं। आतुब्य दो प्रकारके होते हैं--एक 
भाई, जैसे श्रीरामचन्द्रजीके श्रीभरतजी थे । दूसरोके उदाहरणकी आवश्यकता 
नहीं है, क्योंकि इस युगं सर्वत्र उपलब्ध दै, इसलिए 'द्रिपत यह विशेषण दिया 
गया है, जिससे कि शत्रुके नाशका बोध हो, भक्तके नाशका नहीं । 
राङ्का--अच्छा, तो वागादि इन्द्रियां शु कैसे हैं ? वे तो विपृयोपलन्धि- 
द्वारा सुखकी साधन हैं । 
समाधान--उक्त इन्द्रियां मोक्षसाधन आसहृष्टिको विपयोन्मुख कर 
देती हैं. इसीसे आत्मा सांसारिक विविध दुःखोंका अनुभव करता है, इस अर्थमे 
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श्चुतिः--तमेताः सप्ताक्षितय उपतिष्टुन्ते तद्या इमा अक्षन्‌ 
लोहिन्यो राजयस्ताभिरेनं रुट्रोऽ्वायत्तोऽथ या अक्षुन्नापस्ताभिः 
पन्यो या कनीनिका तयाऽऽदित्यो यत्कृष्ण तेनाग्निर्यच्छुङक 
“प्राञ्चि खानि व्यतृणरस्वयम्भूस्तस्मात्पराङ्‌ पश्यति न[न्तरास्मन! यह काठक श्रुति- 
प्रमाण है । अतएव मुमुक्ुओंको शथुके समान इन्द्रियोपर विजय पानेके लिए 
आम, दम आदि साधनोंकी परमावश्यकता होती है ॥ १२,१३ ॥ 

पो ह वे शिशुम्‌? इत्यादिसे निदिष्ट शिंशुशव्दार्थको स्फुटकर उत्तर अन्थका 
तात्पर्य दिखलाते हें--“सेवन्तेऽ०' इत्यादिसे । 

सात रुद्र आदि देवता, जिनका स्फुट निर्देश आगे किया जायगा, नेत्र- 
स्थित प्राणकी सेवा करते हैं । अतएव वे अक्षिति--अक्षीण--हैं, यह जो जानता 
है अर्थात्‌ माणकी अन्नमूत सातो इन्द्रियां सतत प्राणकी उपासना करती हैं, ऐसी 
भावनासे जो म्राणकी उपासना करता है, वह अक्षय अन्न पाता है अर्थात्‌ उसको 
कभी भी अन्नकी कमी नहीं होती ॥ १४ ॥ 

“तमेताः सप्ताक्षितयः' इत्यादि श्रुति । ये सात अक्षितियां सातों इन्द्रियं 
इस करणात्मक प्राणकी उपासना करती हैं । हा 

शङ्का- “उपान्मन्त्रकरणेः भगवान्‌ पाणिनिके इस सूत्रसे मन्त्रकरणक उपा- 
सनारूप अमे उपपूर्वक स्था घातुसे आत्मनेपद होता है, प्रकृतमें मन्त्रका निर्देश 
नहीं है, अतः आत्मनेपद कैसे हुआ 

समाधान--यहांपर सातों देवताओकि जो रुद्रादि नाम हैं, वे ही मन्त्र 
स्थानापन्न हें । इसलिए आत्मनेपदका प्रयोग समुचित है । 

शज्ञा--कौन-कौन अक्षितिया है ! 

समाधान--जो आंखमें लाळ रेखाकी धारियों हँ, उन्हींके द्वारा रुद्र देवता 
मध्यम प्राणकी उपासना करते हैं और जो आँखमें जळ है--धूमादिके संयोगवश 
आँखसे जलात्मक अश्रु गिरता है, इसलिए आँलमें जळ रहता है, यह निश्चित है 
उसके द्वारा प्न्य देवता नेत्रमें स्थित होकर प्राणकी उपासना करता है। वंही अन्न 
होकर प्राणका अक्षिति कहळाता है । समयपर आवश्यकतानुसार जळके बरसनेमे 
प्रजावर्गको आनन्द होता है, यह छोकमे प्रसिद्ध है । जो नेत्रम कनीनिका-- काली 
पुतछी--है, उसके द्वारा आदित्य भगवान्‌ उक्त मध्यम प्राणकी उपासना करते हैं और 
जो नेत्रमें कृष्ण रूप है, उसके द्वारा अभि और जो शुक्ल रूप दै, उसके द्वारा इन्द्र उपासना 
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तेनेन्द्रोञ्चरयैन वन्या एथिव्यन्वायत्ता द्ौरुचरया नास्यान्नं क्षीयते य 


एवं बेद ॥२॥ 
तदेप शोको भवति--अवोग्बिलअमस ऊर्ध्वबुध्नस्तस्मिन्यशो निदितं 
विश्वरूपस्‌ । तस्यासत क्रपय; सप्त तीरे वागष्टमी त्रह्मणा संविदानेति । 


अर्वाखिलथमस उध्येबुध्न इतीदं तच्छिर एप ह्यवास्बिलश्चमस ऊर्ध्वबुध्नः 


करते हैं और नेत्रकी नीचेकी पठकोंमें एथ्वी स्थित होकर उक्त उपासना करती है, 
जैसे पलक आँखसे नीचे है, वैसे ही पृथ्वी भी नीचे है । इसलिए नीचे रहनेके कारण 
निचिले परुकोंमें एथिवीका रहना ठीक ही हे । और नेत्रकी ऊपरकी परकोमे 
थौ रहकर उक्त प्राणकी उपासना करती है, क्योंकि इन दोनोंमे ऊध्वत्व समान है । 
थे सातों देवता अन्नभूत होकर प्राणकी सतत उपासना करते हैं । इस प्रकारकी 
जो प्राणोपासना करता है, उससे यह फळ होता है कि उसको अन्नका घाटा 
नहीं रहता ॥ २॥ 

“तदेतच्छोको भवति अर्वाग्बिल० इत्यादि श्रुति उक्त अर्थमें यह मन्त्र 
है। ( प्रकृतमें छोकशव्दका मन्त्र अथै है ) अर्वाग्‌विश्वमस' इत्यादि । चमसं 
सोमरसके आधारभूत पात्रविशेषका नाम है, इसके समान सिर होता है। 
साइ्ृश्य कहते--अर्वाग्‌विछ याने नीचे बिर ( रन्त्र ) रहतां है, जैसे चमसमें-- 
उक्त यागके पात्रविशेषमें--त्रीचे छिद्र रहता है वैसे ही मुखस्वरूप छिद्र सिरके 
नीचे है । तथा उद्धबुघ्न-वुध्नक्ा अर्थ है प्रकृतमें मूल, क्योंकि 'मूळं बुध्नो5- 
ङुभ्रिनामक ऐसा अमरकोश भी है-एवं वुप्नो ना मूलरूद्यो यह 
कोशान्तर भी है । 

शङ्का--सिर मूल है, इसमें क्या प्रमाण ! 

समाधान-'ऊर्द्दमूलमधःशाखम! इत्यादि भगवद्गीताका वचन ही प्रमाण है । 

शङ्का. यह वचन तो संसाररूप वृक्षका मूल परमात्मा है, इस अर्थम 
प्रमाण है, शरीरका मूळ सिर है, इसमे प्रमाण नहीं है । 

समाधान--नहीं, ऐसा नही है, किन्तु दोनों अर्थोमे उक्त वाक्य प्रमाण है । 
मूल ही पूयक्ग कहळाता है, बमं जैसे मूळ पूर्वन दै । वसे शरीरें सिर पूरव 
है । सबसे पहले सिर ही अभिव्यक्त होता है, और पतार्थमें यह श्रुति ही स्वयं 
प्रमाण है । चमस भी उर्ध्यमूल है और सिर भी उर्ध्वेमूळ है, इसलिए सिर 
चमस कहा गया है । उसमें विश्वरूपनामक यश रक्खा है । 
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स्तस्मिन्यशो निहितं विश्वरूपमिति, प्राणा वे यशो विश्वरूपं प्राणानेतदाह 
तस्यासत ऋषयः सप्त तीर इति, प्राणा वा ऋषयः प्राणानेतदाह वागष्टमी 
ब्रह्मणा संविदानेति वागध्यष्टमी ब्रह्मणा संवित्ते ॥ ३ ॥ ु 

इमावेव गोतमभरद्वाजावयमेव गोतमोऽयं भरद्वाज इमावेव विश्वामित्र- 
जमदग्नी अयमेव विश्वामित्रोऽयं जमदभिरिमावेतर वसिष्ठकश्यपावयमेव वसि- 

शङ्का--यश प्रकृतमें क्या है ! 

समाधान--विश्वरूप प्राण, श्रोत्रादि और सात प्रकारसे उनमें स्थित वायु 
यश कहलाते हैं, क्योंकि वे ही शब्दादि-ज्ञानके हेतु हें, उसके तीरमें सात 
ऋषि रहते हें 

शक्का--सात ऋषि कौन हैं ! 

समाधान --परिस्पन्दात्मक प्राण द्वारके भेदसे सात माने जाते हें । सो सिरके 

छिद्रोंमें रहते हैं | वागू आठवें प्रकारकी है । त्रह्मप्रतिपादक वर्णराशिसे 

(शब्दसमूहसे ) संसष्ट तादश शव्दराशिका उच्चारण करनेवाली वागू आठवीं ही है । 

शङ्का --पूर्वमै सात प्राण हैं, ऐसा कहा, उनमें रसनेन्द्रिय मी आ गई है; 
फिर वह आठवीं कैसे हो सकती है ! 

समाधान--भक्षणकपृत्व और उच्चारणकृरतंल--ये दो धर्म रसनेन्द्रियमें हैं, 
प्रथमोक्त-ध्मात्रके तापर्गसे सात हैं, ऐसा कहा, और द्वितीय धमकी भी विवक्षा 
करनेसे आठवीं प्रकारकी कही गयी है । अतएव कार्यभेदका रफुटीकरण करनेके लिए 
इसके दो नाम कहे गये हें । 'रसना” नाम रसका अहणं करनेसे पड़ा है, 
और उच्यते अनया (जिससे बोळा जाता हो) इस तापर्यसे वाकू हो जाती है ॥३॥ 

शक्का--फिर कहिए, चमसरूपी सिरके तीरमें रहनेवाले वे सात ऋषि 
कौन-कौन हैं ! 

समाधान--इमावेव गोतमभरद्वाजा० इत्यादि श्रुति । 

दोनोंके नाम क्रमशः गोतम और भरद्वाज हैं । दक्षिण कण गोतम है 
और वाम कण भरद्वाज है, इस क्रममें प्रमाण नहीं है, इसलिए विपरीत भी हो 
सकता है, इस तात्से श्रुतिमें समस्तासमस्तभेदसे दो वार नाम छिया 
गया हे । चक्षुके तात्पर्ये विश्वामित्र और जमदमि कहे गये हैं । दक्षिण चक्षु 
विश्वामित्र है और वाम चक्षु जमदमि है अथवा पूर्वके समान यहॉपर भी विपरीत 
क्रम समझना चाहिए । नासिकाके तात्पर्यसे 'इमावेव वसिष्ठकश्यपौ” यह निर्देश हे । 
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DTI FT TTT TTF ITTF 
ोऽयं कश्यपो वागेवात्रिर्वाचा द्यत्नमद्यतेःत्तिहे बै नमैतद्यदत्रिरिति सर्व- 
स्पाचा भवति सर्वमस्यान्नं भवति य एवं वेद ॥ ४ ॥ 

इत्युपनिपदि चतुर्थाध्याये दवितीयं ब्राह्मणं समाप्तम्‌ ॥ २॥ 
कर्णादिसप्छ्िद्रेष गौतमाद्यपिनामकाः । 
स्थिताः प्राणा इति ध्यायेद्वाच च ब्रह्मवादिनीम्‌ ॥ १५ ॥ 
हिरण्यगभरूपेण सर्वेश्रुक्‌ स्यादुपासकः । 
इति गाग्यमतं बरह्म ्रा्मणेऽस्मनप्रपञ्चितस्‌ ॥ १६ ॥ 
इति वार्तिकसारे द्वितीयाध्यायस्य द्वितीयं 
ब्राह्मण समाप्तम्‌ ॥ २॥ 


यहां भी दक्षिणोत्तर नासिकाके भेदसे वसिष्ठ और कश्यपका कथन है और पूर्ववत्‌ 
विपरीत भी हो सकता है, इसी तातपर्यसे असमस्त पदसे भी दोनोंका निदेश किया 
गया है । वाक्‌ सप्तम अत्रि है । अदनक्रियाके (भक्षणक्रियाके) योगसे उसका 'अत्रि' 
नाम पड़ा है। अत्रिका परोक्ष नाम अत्रि है । वाचा--वागिन्द्रियसे अन्न खाता 
है, इसलिए अत्रि नाम अन्व्भक है । श्रुति उपासकका फल कहती है--सर्वस्यात्ता । 
उपासकका सभी अन्न होता है और वह सबका अत्ता होता है अर्थात्‌ उपासकका 
जो भोज्य है वह उपासकके प्रति भोक्ता नहीं है, किन्तु भोग्य है, यह परम 
तासर्य है ॥ ४ ॥ 

“कर्णादि० इत्यादि । 

कण आदि सात छिठ्रोमै दो कान, दो नेत्र, दो नासिकाएँ--ये छः और एक 
मुख, यों सात छिद्र हैं, उनमें उक्त गोतमादि सात ऋषि रहते हैं; वे ही माण हैँ 
ऐसा ध्यान करना चाहिए। और आठ प्रकारकी ही त्रहवादिनी वाणीका भी 
ध्यान आवश्यक है ॥ १५॥ 

शज्ञा--यद्यपि उपासक मनुष्य दै, अतः अपने अधिकार और सामथ्ये 
अनुसार सव वस्तुओंका भोक्ता नहीं हो सकता, इसलिए सबमें मोग्यत्वका चिन्तन 
करना भी अनुचित ही है । 

समाधान---ठीक है, इसीलिए कहा जाता है कि 'हिरण्यगमे० इत्यादि । 

उपासक अपनेमें हिरण्यगर्भ जो उपास्य है, उसके स्वरूपका अनुचिन्तन कर 
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अर्थात्‌ 'मैं हिरण्यगर्भ हुँ? ऐसा ध्यानकर तद्रूपसे उक्त ध्यान कर सकता है। हिरण्य- 
गर्म सब जीवोंकी समष्टि है, किसी जीवका कोई भी भोज्य है ही, अतः 
उक्त ध्यान समुचित ही है। आधे इलोकसे उपासकमें सर्वमोक्तृत्व फळका समर्थन- 
कर उत्तराईसे उक्त ब्राह्मणके अथैका उपसंहार करते है- इति" आदिसे । गायको 
जो ब्रह्म अभिमत था अर्थात्‌ जैसा वे ब्रह्मको मानते थे, वैसा ही इस श्रुतिमें निरूपण 
किया गया है, परन्तु यह मत राजाको मान्य नहीं है, सो आगे त्राह्णसे स्फुट होगा। 


इति द्वितीयाध्याये द्वितीयं त्राह्मणम्‌ । 


तृतीय त्राक्षण ] भाषानुवादसहित १३५१ 


अथ तृतीयं ्राह्मणम्‌ 


गा्योक्त ब्रह्म विस्तृत्य तक्षिरासाय साम्प्रतम्‌ । 
तृतीयत्राह्मणे ग्राह राज्ञोक्तं ब्रह्म विस्तृतम्‌ ॥ १ ॥ 


तृतीय ब्राह्मण 


“गार्ग्योक्तम इत्यादि । गाग्योक्त ब्रह्मका. विस्तारसे निरूपण कर उसके 
मतका निराकरण करनेके लिए सम्पति तृतीय ब्राह्मणमें राजा अजातशनु द्वारा उक्त 
विस्तृत बलको कहते हैं-- 

शाङ्का--इस कथनका प्रकृतमें क्या प्रयोजन है : 

समाधन--प्रतिपादयिताके लिए संबद्ध अर्थका प्रतिपादन इसलिए अत्यावश्यक 
है कि प्रकृत अथका श्रवण करनेके लिए श्रोताकी सामिलाष प्रवृत्ति हो | यह तभी 
हो सकता है, जव अजिज्ञासित अथेका अभिधान न हो । अन्यथा अभिधीयमान 
अथमें विनेयकी ( शिष्यकी ) श्रद्धा, विश्वास आदि पूर्वक श्रवणमे प्रवृत्ति आदि नहीं 
होते, प्रत्युत वक्ताके उपदेशमें अनवधानादि दोष मानकर श्रवण आदिसे उपरत 
हो जाता है। इसलिए वक्ताका यह परम कर्तव्य है कि समय-समयपर उक्त 
आशङ्काके निरासाथ पूर्वोत्तर वाकयाँका संबन्ध पहले कह देना चाहिए। अध्याय, 
पाद आदिम तो यह अवश्य ही स्मरण कराना चाहिए कि उक्त अथकी वक्ष्यमाण 
असे यह सङ्गति है। अतः गाग्योक्त ब्राह्मणक राजोक्त श्राह्मणके साथ सङ्गति 
इस छोकसे स्फुट की गई है ! जो श्रोताकी बुद्धिके समवधानके लिए अत्यावश्यक 

है । अतएव माष्यकारने 'प्राणावै सत्यम्‌! इत्यादि वाक्यसे उक्त संगति स्फुट की है। 
शङ्का--अच्छा, तो प्रकृतमें कौन-सी संगति सिद्ध हुई ! 
समाघान-्रह्मोपनिषत्के प्रसंगसे प्राणोपनिषत्का व्याख्यान किया गया, 
जिससे विशिष्ट नाम-उपासनाकी व्याख्या हुई और माण कौन है ! और कितने. हैं ! 
इस शङ्काकी भी उक्त व्याख्यान द्वारा निवृत्ति की गई है अर्थात्‌ ययपि व्यष्टिरूपसे 
प्राण अनन्त हैं, अतः उनकी गणना असंभव है, तथापि ओत्रादि-स्थानवश सात 
और शब्दादि कारयोपाधिसे आठ प्राण पूर्वमें कह चुके हैं । ऋषि द्वारा उनका 
विशेपरूपसे सभी प्रकारसे परिचय कराया गया और वे सत्य हैं, ऐसा भी कहा 
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गया है । इसमें यह सन्देह होता है. कि प्राण सत्य कैसे कहे जाते हैं £ इसको 
समझानेके लिए उत्तर ब्राक्षणका आरम्म होता है । 

शङ्का “सस्या चै प्राणास्तेषामेष सत्यम? इस श्रुति-वाक्यसे प्राणमें सत्यत्व 
दूसरा है, यह स्फुट प्रतीत होता है, कारण कि “सत्यस्य सत्यम्‌ (सत्यका भी सत्य) 
इसमें पहलेके पह्ठय्त सत्यसे द्वितीय सत्य मित्र होना ही चाहिए, इसलिए परम 
सत्य तो आत्मा ही है । दूसरा सत्य प्राण कैसे है ¦ इसका अवधारण करनेके लिए 
दष्ठ्यन्त सत्यशव्दसे कथित कार्य शरीर, करण इन्द्रियादि और तदात्मक 
पांच मूतोंमें सत्यत्वके अवधारणके ठिए तृतीय अध्यायका आरम्भ है 

शङ्का- तृतीय अध्याय त्हमस्वरूपके निरूपणके लिए है ! या प्राणसत्यत्वके 
निरूपणके लिए है ? प्रधम पक्षमें '्वे वाव इत्यादि वाक्य व्यर्थ है, क्योंकि 
इसके दवारा बरह्मका निरूपण नहीं किया गया दै, किन्तु “अथात आदेशो नेति 
नेति? इससे ही त्रह्मका निरूपण है । द्वितीय पक्षमें ब्रह्मस्वरूपका निरूपण ही नही 
करना चाहिए, प्रत्युत प्राणके सत्यत्वका निरूपण ही आदिसे अन्ततक करना 
चाहिए, क्योंकि यही अध्यायका उद्देश्य माना गया-है । 

समाधान--'सत्यस्य सत्यमः इस उपनिषत्‌-वाक्यसे प्राण और त्र 
ये दोनों सत्यशब्दसे कहे गये हैं, दोनोंमें एक-सा सत्यत्व नहीं हो सकता, 
यह कहना भी ठीक ही है । सत्यस्वरूप त्रह्मका ही निरूपण करना प्रकृत अध्यायका 
विषय है, जिसका निरूपण “अथात? इत्यादिसे होता है, यह भी कहना ठीक है । 
अब शङ्का यह रही कि ऐसी परिस्थितिमें 'द्वे वाव' इत्यादिसे प्रकृत अध्यायका 
आरम्म क्यों हुआ ? इसका उत्तर यह है कि त्याग अथवा उपादान अज्ञात पदार्थका 
नहीं हो सकता, इसलिए किसी पदार्थका निरूपण त्यागके लिए: किया जाता 
है और किसीका उपादानके लिए । प्रकृतमें उपाधिरदित ब्रह्म शेयत्वरूपसे अभीष्ट 
है, इसलिए अविद्यासे आरोपित उपाधियोंके स्वरूपका जबतक निर्णय नहीं 
कराया जायगा, तत्र तक उनके त्यागकी शिक्षा देना व्यर्थ है, इसलिए उपाधियोंके 
स्वरूपका परिचय करानेके लिए 'द्वे वाव' इत्यादि श्रुतियां आव्यक हैं । 

और यह भी शङ्का हो सकती है कि प्राण चेतन है अथवा अचेतन ! 
द्वितीय पक्षमें कारणात्मा है अथवा विकारात्मा ? प्रथम पक्षके प्रथम पक्षका 
तो सम्मव नहीं है, क्योंकि प्राण अनात्म-पदार्थामें परिगणित है, द्वितीय पक्ष भी 
ठीक नहीं है, क्योंकि “एतस्माजायते प्राणो मनः सर्वेन्द्रियाणि च? इत्यादि श्रुतियोंसे 
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प्रथमत्राह्षण राजा ब्रह्म यद्यप्यशेपतः । 
उचाचाऽथाऽपि सत्यस्य सत्यता नहि विस्तृता ॥ २॥ 
सत्यसत्यत्वविस्तारयुखेन प्रतिपाद्यते । 
निष्मपञ्चत्रहतत्रं तृतीयन्राह्णे स्फुरम्‌॥ ३॥ 

क्षति; । दवे चाव ब्रह्मणो रूपे मूतं चैवामूत्तं च मत्यं चामृतं च स्थित 

च यञ्च सच त्यच्च ॥ १॥ 

दे एव ब्रह्मणो रूपे प्रपञ्चत्वश्ुपागते। 

मूर्चामूचात्मके याभ्यामरूपं ब्रह्म रूप्यते ॥ ४ ॥ 
विकारात्मना उपदिष्ट हुआ है । “वाचारम्भणं विकारो नामधेयम्‌? इत्यादि शरतियोसे 
पारमार्थिक सत्यता प्राणमें सिद्ध नहीं हो सकती, इत्यादि शङ्काओंका 
निराकरण करनेके लिए तृतीय ब्राह्मणका कुछ अंश है । “अथात! इत्यादि अश 
परन्नह्मके स्वरूपका निरूपण करनेके लिए है । मरन तो प्राणस्वरूप और उसके 
सत्यत्वका ही है, अतः अग्रिम श्रतिसे उसका निरूपण होना चाहिए, परन्तु निरूपण 
किया गया है पांच भूतोंका । सो क्यों ! 

समाधान-यहां सत्यशब्दका अर्थ कार्य शरीर और करण इन्द्रियां हैं 
और ये पञ्चमूतात्मक हैं, इसलिए पांच भूतोंका निरूपण प्राणे निरूपणके 
तात्पर्य्यसे ही है ॥ १ ॥ 

'ग्रथम०” इत्यादि । द्वितीय अध्यायके प्रथम ब्राह्मणमें राजा अजातशजुने 
अशेषतः ब्रह्मके स्वरूपका निरूपण किया है, फिर भी “सत्यस्य सत्यम्‌! इतना ही 
सत्यताके विषयमै कहा, इतनेसे यह नहीं जाना जा सकता किं प्राण कैसे 
सत्य है और उसका भी सत्य ब्रह्म कैसे है! इसलिए इस विपयमें विशेष 


निरूपणकी आकाङ्का है, उसकी निदृत्तिक लिए उत्तर त्राझणके कुछ 
अंशका आरम्म है ॥ २ ॥ 


(सत्यसत्यस्व०' इत्यादि । सत्यका जो सत्य है, उसके विस्तृत निरूपण 
द्वारा निष्प्रप्च--प्रपश्चाभावोपलक्षित--अह्मतत्तके स्वरूपका निरूपण तृतीय 
ब्राह्मणमें किया जाता है ॥ ३ ॥ 

“दे. एच! इत्यादि । मूते और अमूर्त ये ही दो ब्र्षके रूप हैं 
प्रपश्चात्मक होनेसे ये प्रपञ्च भी माने जाते हैं। अक्ष यद्यपि “अरूपमस्पशमए, 
"क इत्था वेद यत्र सः, “अविज्ञातं विजानताम्‌, (यतो वाचो निवचेन्तेऽप्राप्य मनसा 

१७१ 


१३५४ बृहदारण्यकवार्तिक्रसार [ २ अध्याय 


ISIS 


मूर्तामूत्त्रपश्नश्न वासना चेति वा इयम्‌ | 
सवासनमिद रुपमनिदं चेति वा इयम्‌ ॥ ५ ॥ 
सन्निवेश नेत्रयो यस्य तन्मूर्तमुच्यते । 
क्षित्यम्ब्चभित्रय मू्तममूर् त्वितरद्‌ इयम्‌ ॥ ६ ॥ 
सह”, अगृह्यो नहि गृद्यते' इत्यादि श्रुतियोंके अनुसार अरूप माना गया है, 
तथापि व्यवहारदशामे अविद्यासे आरोपित शरीर, इन्द्रिय आदि आल्मामें प्रतीत 
होते हैं, अतः 'रूप्यते बोध्यते याभ्यां ते रूपे मूतीमूचै' अथीत्‌ जिनसे ज्ञात 
होता है, वे दो रूप मृत और अमूर्त हैं, इस व्युत्पतिसे ब्रह्म सरूप कहा गया है ॥४॥ 
शङ्का--मूतीमूरमय तो स्थूल शरीर आदि हें, इससे कारणभूत सूक्ष्म शरीरका 
संग्रह नहीं हुआ और वह भी उपाधि है, इसलिए दूसरा अथे कहते हैं 
भर्त्ता?! इत्यादिसे । 
मूर्तीमूर्त--स्थूल-सूक्ष्म एथिव्यादि भूत और वासनाएँ ये दो रूप 
रह्मके विविक्षित हैं, अथवा वासनासहित जड़ और अजड़ । “इदम्‌!से प्रथम 
और अनिदंसे अजड़ विवक्षित है । अन्तिम अर्थ भाष्यसम्मत है । भाप्यकारने 
यह कहा है कि एथिवी आदि पांच मूतोसे जन्य शरीर, इन्द्रिय आदिसे संबद्ध मूर्ता- 
मू्ञतामक वासनासे सहित सर्वज्ञ और सर्वशक्तिसे समन्वित ब्रह्मा एक रूप है, 
यही सोपाख्य कहा जाता है और सोपाख्य ही सकल व्यवहारका विषय है तथा कार- 
णस, ज्ञातृ, प्रमाण-भमेयत्व, अधिष्टातृ देवतात्व, अधिष्ठिय इन्द्रियादिमत्त, अन्तयी- 
मित्व, साक्षित्व, असर्वज्ञत्व इत्यादि सकल घर्म व्यवह्मरंमें जो अप्रमेय ब्रह्ममें अविद्या- 
सद्भावदशामें प्रतीत होते हैं, वे सब सोपाख्य ब्रह्मके ही धर्म माने जाते है, त्रहज्ञानके 
उत्पन्न होनेपर उक्त सब धर्मोके साथ अविद्या भी निद्वकत्त हो जाती है, तब “यतो 
वाचो निवर्तन्ते! इत्यादि शरुतिके अनुसार ब्रह्म सकलधर्मातीत शुद्ध माना जाता है 
और उसीके ज्ञानसे मोक्ष होता दै, जिसका विशेष निरूपण आगे किया'जायगा॥५॥ 
“सन्निवेशो? इत्यादि । जिनके अवयवसन्निवेश ( अवयवोंकी गठन) 
चाक्षुप-प्रत्यक्ष--होते हैं, वे मृत कहे“जाते हैं । इसमें उदाहरण हे--प्रथिवी, 
जक और तेज । इन तीन पदार्थेके स्वरूपका नेत्रसे प्रत्यक्ष होता है, इसलिए ये 
तीनों मूत्त कहे जाते हें । भाव यह है कि वेदान्तमें पाँच मूतोका दो श्रेणियोंमे 
विभाग किया गया है--प्रथिवी, जल और तेज-ये तीन मृते एवं वायु और आकाश 
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मूर्चामूत्तस्भावस्वमशेषजगतीक्षितुम॒ । 
आविष्कृतस्तत्स्वभावो मत्यत्यादिविशेषणः || ७ ॥ 
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ये दो अमूर्त कहे जाते हैं। मूका लक्षण चाक्षुपत्र है, उक्त तीनेमि उद्धृत रूप 
है, इसलिए वे चाक्षप हैं । 

झङ्का--प्रथिवी आदि तीनोंके परमाणुओंमें उद्धृत रूप न होनेसे उनमें 
मूर्तलक्षणकी अब्यासि होगी । | 

समाधान--वेदान्तमतमें वैशेषिकामिमत परमाणु नहीं माने जाते, प्रत्युत 
बेदान्तसूत्रसे परमाणुबादका पूर्ण निराकरण किया गया है। इसलिए यह दोप 
नहीं हो सकता । 

अब अमूर्त कहते हें---इतर दो अर्थात्‌ प्रथिवी आदि तीनोसे भिन्न वायु और 
आकाश अमूर्त हैं | यद्यपि वेशेषिकमतानुयायी छोग मूतेका लक्षण अपकृष्टपरिमाण- 
वत्त्व आदि करके एथिवी, जळ, तेज, वायु और मन- इन पांचोंकोमूत मानते हैं, 
तथापि यह सिद्धान्त वेदविरुद्ध होनेसे वेदान्तियोंको मान्य नहीं है ॥ ६ ॥ 

'मूतीसूर्त०' इत्यादि । 

शङ्का -न्रक्मके मूर्त और अमूते ये ही दो रूप हैं, यदि यही अथ अभिमत 
है, तो अग्रिम मत्य, स्थित आदि विशेषण व्यर्थ होंगे | यदि वे भी विवक्षित हैं, 
तो 'दो ही” यह अवधारण अयुक्त है । 

समाधान- वक्ष्यमाण विशेषण उक्त विशेषमें ही अन्त्भूत हो जाते हैं, 
इसलिए अवबारण युक्त है । 

शज्ला--विशेषण प्रधानभूत विशेष्यके अनुयायी होते हैं । यदि प्रधानके साथ 
संबन्धमें कोई बाधक हो, तो कथचित्‌ विशेपणोमे मी संबन्ध हो सकता है, अन्यथा 
प्रधान विशेष्यके साथ ही सकल विशेषणोंका संबन्ध होता है, अतएव “अरुणया 
पिन्नाक्ष्या एकहायन्या? इत्यादिका प्रधानभूत क्रयणक्रियामै ही अन्वय माना जाता 
हे । उन दोनोंका मिथः संबन्ध पीछे हो जाता है, जिससे विशिष्टाथका ही अहण 
होता है । एवं प्रकृतमें अबिद्यावत्सर्ह्म विशेष्य है, उसके अधीन निखिल विशे 
पणोंका अन्वय हो सकता है, तो फिर “तदि भिक्षुको मिक्षुकान्तरं याचते सति 
अभिक्षुके' ( जब तक अमिक्षुककी राम्भागना हो तबतक भिक्षुक भिक्षुकसे याचगा 
नदी करता ) इस न्याथके विरुद्ध विशेषणोंकी परस्पर संगति क्यों मानते हो ! 
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ूत्तं स्थूलवपुमत्ये बक्ष्मात्िम विनाशतः । 
अमूत्तं क्ष्ममस्ृतमामोक्षमविनाशतः ॥ ८ ॥ 


समाधान--विरेषणका अन्वय मानोगे, तो झुद्धलका ही व्याघात हो जायगा, 
शुद्ध तो सर्वथा असङ्ग अतएव उदासीन है । यदि विशिष्टमें अन्वय मानोगे, तो 
विशेषणान्वयके बिना विशिष्टमे अन्वय हो ही नहीं सकता, इसलिए उक्त 
विरोषणमे ही वक्ष्यमाण विशेषणोंका अन्वय इष्ट है । 

शङ्का--उक्त रूप और रूपी ( ब्रह्म) इनमें भेद मानते हो या नहीं £ 
यदि भेद मानते हो, तो अंद्वैतकी हानि होगी, यदि भेद नहीं मानते हो, तो 
विशेप्यविशेषणमावकी अनुपपत्ति ही दोप है । 

समाधान--कस्मित सर्पका अज्ञात रज्जूरूप अधिष्ठानके साथ जैसे वास्तविक 
भेद या अभेद नहीं है, क्योंकि कल्पित पदार्थ अकल्पित धर्मीका धर्म हो नहीं 
सकता, वैसे एवं प्रकृतमें कल्पित मूर्वत्व आदि वस्तु ही नहीं हैं, तो उनके साथ वास्त- 
विक भेदामेदका विचार ही व्यथ है, किन्तु ब्रह्मेदके निरासके द्वारा वे भी केवर 
ब्रह्म ही हैं, यह 'तदनन्यत्वमारम्भणशब्दादिभ्यः” इस अधिकरणमें स्पष्ठ है। म्रकृतमें 
बक्ष्यमाण मत्योदि विशेषण ब्हमके उक्त दो रूपोमि ही अन्तत होते हैं, यह आगे 
व्यक्त किया जायगा, इस तात्पर्यसे कहते हँ सम्पूर्ण जगतमें मूर्तामूतस्वभाव 
जाननेके लिए वक्ष्यमाण मप्यत्वादि विशेषण द्वारा स्वस्वमावका प्रकाश कराया गया 
हे अर्थात्‌ निखिळ भूत-भौतिक प्रपश्चमात्र मूतीदिस्वभाव है ॥ ७ ॥ 

भूतं स्थूल०” इत्यादि । मूर्तामूर्त स्थूछ-सूक्ष्म शरीरमें मर्त्यत्व-अृतत्वका 
क्रमशः उपपादन करते हैं, मूर्त जो स्थूळ शरीर है, वह मत्यै है। | 

शङ्का- सूक्ष्म शरीर भी तो मत्य ही है, फिर स्थूल शरीरमें ही मर्त्यत्व 
कहनेका क्या अभिप्राय है ! : 

समाधान--अभिम्राय यह है कि स्थूल शरीर सूक्ष्म शरीरकी अपेक्षा शीघ्र 
विनाशी है और सूक्ष्म शरीर अमृत--अविनाशी है, मोक्षकारक स्थायी रहता है । 
अग्रृतत्व भी मर्त्यत्वके समान ही आपेक्षिक है । सूइम शरीरकी अपेक्षा स्थूळ शरीर 
मत्य है और स्थूळ शरीरकी अपेक्षा सूक्ष्म शरीर मोक्षकालतक रहनेसे अमृत 
कहा गया है, वस्तुतः दोनों शरीर मर्त्य ही हैं.। यह व्यवस्था आध्यात्मिक और 
आधिदैविक दोनों स्थूछ-सूक्ष्म शरीरोंके लिए समान है ॥ ८ ॥ 
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पाञ्चमौतिकता तुल्या यद्यपि स्थूलवक्ष्मयो: । 
तथाऽप्यत्र विशेषोडस्ति प्रधानगुणभावतः ॥ ९॥ 
स्थूरस्य मूसम्राधान्याचक्षुपा तद्विलोक्यते | 
अमूप प्रधानत्वात्‌ सक्ष्म नैव विलोक्यते ॥ १० ॥ 
पाञ्चभौतिकयोः स्थूलक्रकष्मयोमत्यतासृते । 
यथा तइत्परिच्छेद्व्यापित्वे च विशेषणे! ॥ ११॥ 
सदिति त्यदिति प्रोक्ते अ्रत्यक्षत्वपरोक्षते । 
मू्तामूर्ते च ताईक्तवादूपे ढे सत्यनामनी ॥ १२॥ 
'पाञ्चमौतिकता' इत्यादि । 
शङ्खा--स्थूर और सूक्ष्म-इन दोनों शरीरोकि पाञ्चभौतिक होनेसे इनमें 
चाक्षुपत्वादिरूप मूर्तत्वादिकी व्यवस्था केसे बन सकती है ! 
समाधान--पाञ्चमौतिकत्व दोनोंमें समान है, यह कहना ठीक है, परन्तु 
मूते शरीर मूतेप्रधान है, क्योंकि उसका चाक्षुष प्रत्यक्ष होता है और सूक्ष्म शरीर 
वायु-आकाशप्रधान है, वायु और आकाशका चाह्लुप प्रत्यक्ष नहीं होता, इसलिए 
वह अमूत माना जाता है, उक्ताथेको अग्रिम छोकसे भी स्फुट करेंगे॥ ९ ॥ 
“स्थूलस्य? इत्यादि । स्थूळ शरीर मूर्त्रधान दै, इस कारण उसका चाक्षुष 
प्रत्यक्ष होता है । सूक्ष्म शरीर अमूर्तप्रधान है, इसलिए वह चाक्षुष मत्यक्षका विषय 
नहीं होता ॥ १० ॥ 
स्थित और यत--इन दो पदोका अर्थ कहते हुए ये दोनों मर्थ और 
अमर्त्यके सहश मूर्त और अमूर्तमें विशेषण हैं ऐसा कहते हैं--पाश्वमौति- 
१ इत्यादिसे 
हो गति पूर्वक टी आश्रित स्थितशब्दका भाष्यानुसारी अर्थ है । उसीका 
फलिता प्रकृतमें परिच्छिन्नखूप अर्थ मूलकारने किया है, उससे विपरीत व्यापक 
व्यत? शब्दका अभ है, इसका वार्तिककारने अथे किया है--एल्येव न 
तिष्ठति’ अथीत्‌ चलता ही रहता दै, स्थिर नहीं रहता। पर आकाशका यह 
धर्म नहीं है, इसलिए संभव हे कि वार्तिककारने व्यापकमात्र ही अर्थ किया हो । 
भूतत्रयसे वायु दशांश अधिक होनेसे होर अपेक्षा व्यापक है और आकाश 
तो न्यायादिमतमें व्यापक माना ही गया हे ॥ ११ ॥ 
'सदिति' इत्यादि। सच त्यच्च--इन दो पदका अथे कहते हैं--सतका 
अर्थ अपरोक्षत्व, और त्यत्का अथै परोक्षत है । 
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अध्यात्ममधिदेवं च यथा सत्यं व्यवस्थितम्‌ । 
्रसिद्ध्ुमयस्याऽपि स्थूलसक्ष्मवपुढ्ठीयस्‌ ॥ १३॥ 


शक्का--मू्तैत्वका भी अपरोक्षत्व ही अर्थ किया गया है और “सत्‌? शब्दका 
भी यदि बही अर्थ है, तो पुनरुक्त दोष हो जायगा। 

समाधान--पू्मे चाक्षुप अपरोक्ष मूर्तशव्दका अर्थ किया गया है, यहांपर 
गुणक्रियासाधारण अपरोक्षत्व कहा जाता है, इसलिए उक्त दोषकी शङ्का 
नहीं है । स्थूलसूक्ष्म परपञ्चमात्र उक्त विशेषणविशिष्ट है, अतः सत्‌ और त्यत्शब्दका 
वाच्य है, अतः उक्त रूप सत्यके नाम हैं | सारांश यह है कि मूर्त, मर्त्य, स्थित 
और सत्‌- इन चार विशेषणोंसे संयुक्त प्रथिवी, जळ, तेज ये तीनों भूत हें । 
इन चारों विशेषणोंमें परस्पर हेतुहेतुमद्भाव विवक्षित है, मूर्तत्वहेतुक मत्येत् 
है, मर्त्यत्वहेतुक स्थितत्व है, स्थितत्वहेतुक है-इन्द्रियमाह्मत्य। वायु और 
आकाश--ये दोनों अमूर्तत्व, अमृतत्वआदि विशेषणोंसे युक्त हें । अमूतैसे अमर्त्य, 
त्यत्से अतीन्द्रिय, अतीन्द्रियसे व्यापी, व्यापीसे अग्रत माने जाते हें । “मूत विनाशि, 
परिच्छिन्नत्वात्‌ , घटादिवत्‌ ', 'अमूतेम्‌ अविनाशि, अपरिच्छिन्नत्वात्‌ , आकाशवत्‌! 
इत्यादि अनुमानके लिए पूर्व-पूर्वकी उत्तरोत्तरके साथ संगति है, उसे पूर्वमें स्फुट 
कर चुके हैं ॥ १२ ॥ 

(अध्यात्म०' इत्यादि । किसीका यह मत है कि स्थूलशरीरावच्छिन् 
आधिदैविक छिङ्गसे अतिरिक्त आध्यात्मिक लिङ्ग नहीं है, इसका निराकरण 
करते हुए मूलकार कहते हैं कि जैसे उक्त चार विशेषणोंसे विशिष्ट सत्य 
आध्यात्मिक और आधिदैविक भेदसे द्विधा व्यवस्थित है, वैसे ही आध्यात्मिक और 
आधिदैविक मेदसे अमूर्त भी दो प्रकारसे व्यवस्थित है, यह प्रसिद्ध है । स्थूल मूत 
और सूम अमू एतदुभयात्मक जैसे आधिदैविक सूयीदिशरीर है, वैसे ही उक्तो- 
भयात्मक आध्यात्मिक शरीर भी है । सांख्यका यह जो सिद्धान्त है कि इन्द्रियां 
आहंकारिक दोनेसे व्यापक हैं, क्योंकि अहंकार जगन्मण्डलवृत्ति होनेसे 
व्यापक है; इसलिए तत्कार्य इन्द्रियां भी व्यापक हें, केवल वृत्तिछाभ ( विषय- 
अहण ) शरीरके वाहर नहीं होता, इसलिए प्रादेशिक (शरीरान्तर्गत) कही जाती हैं, 
तन्निवत्तक ही इहलोक और परळोकमें, गति तथा आगतिका शास्त्रादिमें व्यवहार दै, 
अतएव राणाः सर्वेऽनन्ताः इत्यादि श्रुति भी सुसंगत होती है, सो ठीक नहीं है 


तृतीय ब्राक्षण ] भाषानुवादसहित १३५९ 


श्रुतिः--तदेतन्मूत्ते यदन्यद्वायोश्रान्तरिक्षाचेतन्मत्यमेतत्स्थितमेतत्स- 
तस्बैतस्य तस्यै स्थितस्यैतस्य ७० 
त्तस्थेतस्थ मूर्तस्यैतस्य मर्त्यस्येतस्य स्थितस्यैतस्य सत एप रसो य एप तपति 
७५ 
सतो ह्येप रसः ॥ २॥ 


कारण कि सर्वगत होनेपर गति और आगतिके वोधक आगमके मुख्या्थका बाध 
हो जायगा और व्यवहित और विप्रकृष्ट वस्तुके अहणकी भी आपत्ति होगी । यदि 
सर्वगत होनेपर भी वृत्तिका काम शरीरमें ही होता है, यह माना जाय, तो प्राप्ताप्राप्त- 
विवेकन्यायसे शरीरके भीतर ही इन्द्रियां कही जा सकती हें । अहंकार-विकारको 
बाह्य माननेपर भी उसे इन्द्रिय नहीँ कह सकते, अतः इन्द्रियांको अ्यापक ही मानना 
उचित है । व्यापकवोधक उक्त श्रुति उपासनाथ दै, स्वरूपनिणोयक नहीं है । 
उपासना आरोपितरूपसे भी होती है, अतः अन्यपर वाक्यसे इन्द्रियस्वरूपका 
निर्णय समुचित नहीं है, उक्त संक्षिप्त अर्थका श्रुति स्वयं विभाग करती है-- 
'तदेतन्सूतम्‌' इत्यादिसे । 

मूतं और अमू्तेमिं मूत परस्थरमिलितावयव समुदाय- वायु और आकाश- 
रूप अमूतेसे अतिरिक्त है; परिशेपसे एथिवी आदि तीन ही मूर्त मत्य हैं, विनाशी हैं । 

शङ्का- क्यों ? 

समाधान--क्योंकि वे स्थित हैं, अ्थीत्‌ परिच्छिन्न हें, अन्य अर्थके साथ 
एक समयमै एक अधिकरणमें वे नहीं रह सकते, क्योंकि जिस स्थलमै जिस समयमें 
घट है, उस स्थलमै उसी समय अन्य घट नहीं रह सकता, यह सर्वीनुभव सिद्ध 
है। अतएव शाखकारोंका वचन है' मूतयोः सहावस्थानविरोध अर्थात्‌ मूर्तॉका एकाधि- 
करणमें एक साथ रहनेमें विरोध है । अमूतैकी अपेक्षा मृतका यह असाधारण धर्म है । 
अमूर्त वायु और आकाश संघटितावयव नहीं हैं । इसलिए उनमें उक्त विरोध 
नहीं होता। स्थित होनेसे सत्‌ है। मूर्तेत्व, मत्यंत्व, स्थितत्व और सत्त्व--इन चारों 
धर्मोमें व्यभिचार अर्थात्‌ एककी सत्तामें अपरोंका अभाव नहीं है, प्रत्युत नियमेन 
सद्भाव ही रहता है; इसलिए इनमें विशेष्यविशेषणभावका कामचार है--परस्परमें 
विशेष्यविशेषणभाव वक्ताकी- इच्छापर निर्भर है, विपयश्वभावकेः अनुसार 
अन्यत्रके सहश नियत नहीं है एवं : हेतुहेतुमद्वाव भी परस्पर समुचित है। 
सर्यथा तीन भत--मूर्तत्वादिचतुष्टयविशेषणसे विशिष्ट मूते--बरहाके रूप हैं, इन 
चार विशेपर्णोमे एकका गणः करनेसे उससे मिल्न.विशेषणत्रयका ग्रहण हो जाता 
है, क्योंकि ये चारों परस्पर अव्यभिचरित हैं, यह कह चुके हें, इसीसे फिर 


का 


१३६५ वृहदारण्यकवार्तिकसार [ २ अध्याय 


अथामूत्ते वायुआन्तरिक्ष चतदसृतमेतद्यदेतच्यं तस्यैतस्यामूरतस्यैतस्या- 
म्रतस्पैतस्य यत एतस्य त्यस्पैप रसो य एप एतस्मिन्मण्डले पुरुपस्त्यस्य 
होप रस इत्यधिदैवतम्‌ ॥ ३ ॥ 


तिने चारों विशेषणोंका अनुवाद कर इनमें सारभूत पदार्थका निर्णय किया है । 
इससे पुनः कथनके बिना भी उक्त चार विशेषणोंका उपादान सिद्ध ही था, 
पुनः उक्त चारोंका कथन पुनरुक्तदोषोत्पादक होनेसे व्यथै है, यह शङ्का 
भी निरस्त हो जाती है; क्‍योंकि उक्त चार विशेषणोंसे युक्त तीन भूतोंका कार्य 
सूर्यमण्डल है, एक-एकका कार्य नहीं है, इस विशेष अर्थका बोधन करनेके 
लिए फिर उक्त विशेषणोंका अनुवाद थ्रुतिने किया है । अविशेष अर्थका अभि- 
घान करनेवाला पुनरुक्त पुनरुक्त दोष माना जाता है । उक्त चार गुणोंसे विशिष्ट 
तीन सूतोंका रस--सार--सविता ( सूर्य ) है । 

शङ्का-क्यों ! 

समाधान--“यद्रोहितं तदभेः यच्छुछ रूपं तदपां यत्कर्णं तदन्नस्य’ इत्यादि 
श्रृतिसे रोहित, झुक्क और कृष्ण--ये तीनों असाधारण विशेषण तीनों भूतेकि हैं, 
उक्त तीन रूप सूर्यसे ही विभक्त होते हैं। अतः मधुविद्यामें रोहिताभी ररिमिनाडीमिः 
शुक्घामिः कृप्णामिः” इत्यादि विशेषण सूर्यकी रश्मियोंमें दिये गये हैं ॥ आधुनिक 
चैज्ञानिक सूर्य्य-रश्मि-तरज्ञको ही रंग मानते हें । वेदसे भी ऐसा ही प्रतींत होता 
है, भूतत्रयके कार्ग-वर्गेमि सूर्य्य प्रधान है । 'य एष तपति’ इसका अर्थ यह है, 
चूँकि मूतत्रयका सविता रस ( सार ) है, अतः तपति--मूत ही सविता संसारको 
प्रकाशित करते हैं। यद्यपि श्रुतिमें 'सतो ह्येष रसः” ऐसा कहा है, तथापि उक्त 
मूर्तत्वादि तीन गुणोंका “सत्‌? शब्द उपलक्षण है; जो आधिदैविक करण है, उसे 
आगे कहेंगे ॥ २ ॥ 

“अथामूतेम्‌? इत्यादि श्रुति | मूर्तके निरूपणके वाद अमूतै पदार्थका निरूपण 
श्रुति करती हे--जो अपरिछिन्न दो भूत हैं, वायु और अन्तरिक्ष- ये दोनों अमृत 
हैं, अमूते होनेसे अस्थित हैं, अतएव अविरुद्वयमान हें, इनका किसीके साथ विरोध 
नहीं है, हो भी" कैसे ! ये मूसके समान इट़ावयवसंघटित नहीं हैं, एक स्थलमै 
अन्यके साथ रहते हैं, तथा असृत--अविनाशी--आऔर स्थितसे विपरीत हैं, व्यापी 
और अपरिच्छिन्न हैं । जिस कारणसे अमूतै अन्यसे अविमज्यमानविशेष है, 


तृतीय ग्राक्षण ] भाषानुवादसहित १३६१ 
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Pos: मूत्त यदन्यत्माणाच यश्चायमन्तरात्मजाकाश एत- 
न्मत्यमेतत्स्थितमेतत्सत्तस्येतस्य मूचस्यैतस्य सत एप रसो यचक्युः सतो 
ह्येष रसः ॥ ४॥ ठे 

स्थूलसारतया ज्ञेये चक्षुरादित्यमण्डळे | 

मूतमत्यपरिच्छिन्नप्रत्यक्षत्वविशेपिते ॥ १४ ॥ 

अमूर्तामतसंव्याप्तपरोक्षत्वैस्तु संयुतम्‌ । 

उभयत्र स्थितं लिङ्गममूर्तरस उच्यते ॥ १५॥ 

हिरण्यगभक्षेत्रज्ञममूर्तेरसमूचिरे । 

केचिन्मेधाकर्ममुख्याद्वियद्वाखादिसजनात्‌ ॥ १६ ॥ 
अतः 'त्यत! कहलाता है । त्यत्‌ परोक्षको कहते हैं, वह अचाक्षुष दै । अमू, 
अमृत, यत्‌ और त्यतू-इन चार विशेषणोंसे विशिष्ट अमूलके रसभूत आदित्य- 
मण्डळमें जो करणात्मक पुरुष हिरण्यगर्भ है, वही प्राण कहा जाता हे । वह दो 
अमूर्ताका रस है अर्थात्‌ पूर्ववत्‌ सार दै । पुरुपसार ही अमूत ( वायु और आकाश 
ये दो भूत ) है। हिरण्यगर्भरूप लिङ्गके आरम्मके लिए दो भूतोंकी अभिव्यक्ति है। 
अव्याकृत दो भूतोंका सार हिरण्यगर्भ हे । सूयमण्डलस्थ पुरुष जो सूर्यमण्डलके समान 
इष्टिगोचर नहीं होता, वही उक्त. दो मूतोंका सार है । उस पुरुष और दो मूतोमें 
अमूर्तत्वादि-विशेषण-चतुष्टयबैशिष््य साधम्यं हे; अतः “तयस्य एप रसः ऐसा 
श्रुतिका उद्घोष है । अथवा सूत्रात्मा ढिङ्ग शरीरके आरम्मके लिए ही तीन मूतोको 
उपसर्जन कर दो अमूतौकी सृष्ट परमात्माने की, इसलिए. दो मूतोंका सार सूत्रात्मा 
है। जैसे मण्डल तीन मूर्तोंका. सार है. इसमें हेतु मू्तत्वादि-चतुष्ट्यानुवृत्ति दै, वैसे ही 
ढिज्ञात्मा दो मूतोका सार है, इसमें उक्त अमूतेत्वादि-विशेषणचतुष्ट्यानुवृत्ति हेतु 
है । अ्रुतिमें त्यत्‌-प्रहण अन्योंका उपलक्षक है, यह माप्यकारका मत है। शुत्थैके 
व्याख्यानसे 'स्थूठसारतया” और 'अमूर्ती ० इत्यादि दो इलोकोंका भी व्याख्यान हो 
चुका, अतः प्रथक्‌ नहीं कहते ॥ ३,४,१४,१५ ॥ 

स्वमतकी परिशुद्धिका ज्ञापन करनेके लिए भतुप्रपश्चके मतका निर्देश करते हैं 
“हिरण्यगर्भ्‌०? इत्यादिसे । 

उनका आशय यह हे कि.“त्यस्य रसः’ इत्यादि श्रुतिवाक्योंमें रसशब्द्‌ 

कारणके तातर्य्येसे प्रयुक्त हुआ है, कार्यमै कारण ही सार तत्व 
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है, कार्य तो वाचारम्मणमात्र है । कारण चेतन ही हो सकता है, अचेतन नहीं, 
पुरुपशब्दका उपादान भी इस अर्थमें अनुकूल है। यद्यपि जीव भी चेतन है, 
तथापि सृष्टिकरणमें असमर्थ होनेके कारण वह प्रकृतमें कारणरूपसे विवक्षित 
नहीं है । ब्रह्म कूटस्थ और उदासीन है, इससे वह भी कारणरूपसे विवक्षित नहीं 
हो सकता अतः चेतन क्षेत्रज्ञ ही यहाँ कारणरूपसे अमिप्रेत है । 

झङ्का--वह भी दो भूतोंका कारण कैसे है? 

सम्माधान- जो इस मण्डलमे विज्ञानात्मा पुरुष है, उसीका भुक्तसे अवशिष्ट 
पूर्वजन्मार्जित प्रज्ञाकम आदिके फलके भोगके लिए ही मण्डमें विज्ञानात्मरूपसे 
आविभाव हुआ है । जिसके भोगके लिए जिनका आरम्म होता है, वे उसके 
कारण माने जाते हैं, उसका यह कर्म वायु और अन्तरिक्षका प्रयोजक है । 

शङ्का-दिरण्यगर्भका शरीर केवळ मूतद्यात्मक नहीं है, किन्तु पञ्च- 
भूतात्मक माना जाता है, अतः उसके लिए पाँच भूतोंकी आवश्यकता है, दो 
भूतोंका ही अभिधान क्यों ? 

समाधान--ठीक है, किन्तु प्रथम आकाशकी उत्पत्ति हुई, उसके वाद 
आकाशाघार परिस्पन्दात्मक वायुकी, उसके अनन्तर उन दोनोंके सम्बन्धसे तेजकी, 
इत्यादि क्रमसे जल और प्रथिवीकी भी उत्पत्ति विवक्षित है । भूतत्रयोपसर्जन बायु 
और आकाशकी उत्पत्ति यहां अमिप्रेत है, अतएव 'मेधया तपसाइजनयत्‌ पिता? 
इत्यादि श्रुतिका स्वारस्य सङ्गत होता है। न्यायसे मी यही अर्थ ठीक है। 
भोग्यकी सृष्टि भोक्ताके अदृष्टसे होती है, इसलिए वह भोगार्थ है । जो जिसके 
अद्दएसे होता है, उससे उसको साक्षात्‌ या परम्परया सुख और दुःखका साक्षात्कार 
( भोग ) होता है, यह मानी हुई वात है ॥१६॥ 

किन्तु, उक्त मत ठीक नहीं है, उसे कहते हँ,“ नैवम्‌ इत्यादिसे । 

जैसा मृतरस है, वैसा ही अमूर्तरस भी होना चाहिए एवं मू्तरस आदित्य- 
मण्डल जैसे अचेतन है, वैसे ही अमूतरसको भी अचेतन मानना चाहिए। उक्त मतमें 
विज्ञानात्मा अमृतरस कहा गया है, इसलिए दोनों रसोम समानता नहीं आती । 

शह्ला--दोनोंमें असमानता होनेसे क्या दोप है ? 

समाधान---वाक्यवैरूप्य दोप स्पष्ट है। मूत, मर्त्य, स्थित और सत्‌---ये चार धर्म 
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यदठ्मूर्चरसोऽभीष्टश्चतुबिंधविशेषणः । 
अचेतनस्तथेवाऽ्यममूत्तंरस इष्यताम्‌ ॥ १८॥ 
अचेतनोऽप्यन्नमयो देहः पुरुपशब्दितः । 
्रत्यन्तरे तथा चाऽस्तु लिङ्ग पुरुपशव्दभाक्‌ ॥ १९ ॥ 


मूर्तके हें । अमूर्त, असूत, व्यापी और त्यत्‌ ये चार धर्म अमूर्तके कहे गये हैं । 
जैसे मूरतमूतमें समानधर्मता है, वैसे ही उसके रसोंमें भी समानता होनी चाहिए, 
मूतरस अचेतन है और अमूर्तरस चेतन है, ऐसा व्याख्यान करनेसे अर्द्धजरतीय 
दोप होता है, जो अप्रामाणिक होनेसे मान्य नहीं हो सकता । इसलिए उक्त दोषके 
परिहारके लिए अचेतनको ही अमूर्तरस कहना ठीक है, अतः उक्त मत हेय हे ॥१७॥ 

'यदन्सूर्त ०! इत्यादि । जैसे तीन मूर्तोंका रस मूर्त ही सूर्यमण्डल है और वह 
भूतत्रयका समानजातीय है, वैसे ही अमूर्त दो भूतोंके रसको अमूप भूतद्वयका समान- 
जातीय ही मानना समुचित है । अमूर्तरस यदि चेतन न माना जायगा, तो रसोमें 
चेलक्षण्य हो जायगा। 

शक्का--उक्त दोषके समाधानके लिए यदि कहा जाय कि मूतरस भी 
मण्डलोपाधिक चेतन ही विवक्षित है, अचेतन मण्डल नहीं । 

समाधान--यह तो बहुत थोड़ा कहते हो, मण्डल ही चेतनकार्य होनेसे 
चेतन क्यों £ समस्त संसार ही चेतनरूप ब्रह्मका कार्य होनेसे चेतन है; फिर रसमें 
“चेतन” विशेषण ही व्य है। विशेषण इतरकी व्यावृत्ति द्वारा ही सार्थक होता है, 
अन्यथा व्यथ ही है, प्रकृतमें तदितर है नहीं, तो व्यावृत्ति किसकी हो सकती है !॥१८॥ 

'अचेतनोऽ०' इत्यादि । 

राङ्का--यदि अमूर्त भूतसारके करण अचेतन ही हैं, तो उनमें पुरुषशब्दका 
प्रयोग क्यों हुआ £ उक्त प्रयोग चेननमें ही होता है, यह सर्वत्र इष्ट है । 

समाधान--श्रुतिमें अचेतन अन्नमय देहमें भी पुरुषशब्दका प्रयोग पाया 
जाता है, इसलिए अचेतनके बोधके तात्पर्यसे पुरुषशब्दका प्रयोग ुतिमें नहीं 
पाया जाता, यह कहना ही असङ्गत है । 'स वा एष पुरुषोऽन्नरसमयः, “ते माणा न 
झक्ता विभक्ता व्यवहारे जनयितुमिंति इताखोचनास्त्वकूच्षःश्त्नजिद्वाप्राण- 
वाङ्मनोरूपानेतान्‌ पुरुषानेकं िङ्गात्मकं पुरुषमकुरवन! इत्यादि वाक्य उक्त अर्थमें 
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ब्रह्मोपास्तिस्थानतया रव्यक्ष्णोरतिसारता । 
व्यचहारोपाधितया लिङ्गस्याऽपि च सारता ॥ २० ॥ 


प्रमाण हैं । एवं जैसे गोळकात्म चकषुमें करणात्मा अचेतन इन्द्रियकी स्थिति है, 
चैसे ही आदित्यमण्डरमें करणात्मा ध्राणकी स्थिति विवक्षित है । 
झङ्का--अच्छा, तो विज्ञानात्मा कहां है ! 
समाधान--वह भी आदित्य-मण्डकमै ही है । मण्डल जैसे लिज्लोपाधिक है, 
वैसे विज्ञानोपाधिक भी माना जाता है । इसमें कोई विरोध नहीं है । 
शङ्का-असामर्थ्यसे जीवमें अमूतीदिके प्रति कारणता मानते नहीं हो, 
और कूटस्थ अविकारी परात्मामें तो कारणत्वका सम्भव ही नहीं हो सकता, फिर 
प्रप्वका कारण कौन है ! 
समाधान- वस्तुतः प्रपञ्च कोई वस्तु हो, तो उसका कोई कारण कहा 
जाय, परन्तु प्रपञ्च ही जब अविद्यासे परमे आरोपित प्रतीत होता है, तब “यक्षानु- 
रूपो वलिः? इस न्यायके अनुसार कारणत्व भी उसमें आरोपित ही है । अज्ञात- 
स्वरूपत्व कारणत्वके और मिथ्याज्ञानरूपस्व कार्यत्वके व्यवहारमें हेतु है । 
आधिदैविक मूर्तामूर्तका विवेचन हो गया । एवं परपक्षका सयुक्तिक 
` निराकरण तथा स्वाभिम्रेत ही अर्थ अतिसमत है, इसका विवेचन समाप्त हुआ ॥१९॥ 
'रह्मोपास्ति०' इत्यादि। चक्षु सार है, इस कथनम कारण यह भी है---यद्यपि 
शरीरमात्रका निप्पादक तेज सव अङ्गोमे सदा सन्निहित रहता है, तथापि तेजो- 
विशेषका प्रकाशक तेज चक्षुमें ही अधिक रहता है । 'आदित्यशचक्षुभूत्वाऽक्षिणी 
प्राविशत! यह श्रुति इस अथम प्रमाण हे; अतः तेजःपयीय रसशब्दका चक्षमे 
प्रयोग उचित ही है । अतएव चक्षु तैजस है, यह सर्वत्र प्रसिद्धि है। चक्ष 
मूर्त हैं, इसलिए मूर्तका कार्य हे । देहावयवोमें अन्यकी अपेक्षा चक्षु प्रधान माना 
जाता है । स्यतका सारभूत रस यह है, जो दक्षिण आँखें पुरुप है । 
शङ्का--वाम अक्षिमें भी उक्त रस है, फिर दक्षिण अक्षिका विशेष 
निर्देश क्यों ! 
समाधान--उक्त तेज अतीन्द्रिय द, उसमें शास्र ही विशेषरूपसे प्रमाण 
माना जाता हे'। शासत्रमें कहा गया है कि विशेषरूपसे दक्षिण नेत्रमें ही तेजो- 
विशेषका अवस्थान रहता हे । और लोकमें भी अनुमानादि द्वारा यह जाना 
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सारासारयुते रूपे मूर्चामूत्ते उदीरिते । 
अरूपं अहम रूपाभ्यां व्यवहारे निरूप्यते ॥ २१ ॥ 
ूर्तामूततव्यवस्थेयं यथाशुत्युपवर्णिता । 
अथ युक्त्यनुसारेण साऽन्यथाऽप्युपबर्ण्यते ॥ २२ ॥ 


SS ७ 
जाता है कि दक्षिण नेत्रमें विशेषरूपसे उक्त तेज रहता है। अनुमानका आकार 
इस प्रकार है--दक्षिणनेत्रं वामनेत्रापेक्षया अतिशयवत्‌ , दक्षिणाहत्वात्‌, हस्ता- 
दिवत्‌ । अतः उपासनाके लिए दक्षिण नेत्रका ही निर्देश युक्तियुक्त है, 
इस तात्पर्यसे रिखिते हैं--अक्षकी उपासनाका स्थान रवि और दक्षिण 
अक्षि है, इसलिए वे दोनों अतिसार हैँ--अतिश्रष्ठ हें । ढिङ्ग भी व्यवहारोपाथि 
होनेसे सार है ॥ २० ॥ 

'सारासार०' इत्यादि । मूत और अमूर्तका निरूपण किया गया तथा उन 
दोनोंमें सार और असारका भी विशेषरूपसे निरूपण किया गया। यद्यपि बरह्म 
स्वतः अरूप है; तो भी अविद्यारोपित इन्हीं दोनों रूपोंसे व्यवहारदशामें निरूपित 
होता है। इससे जो विद्वान्‌ यह कहते हैं कि उक्त थ्रुतिसे अरूप नि्विशेष बरह्म सिद्ध 
नहीं होता, क्योंकि श्रुति स्पष्ट रूपसे मू्तमूतीदि-स्वरूपका बोधन कराती है; अतः 
सविशेष ही ब्रह्म श्रुतिको सम्मत है; निर्विशेष नहीं; पर उनका मत ठीक नही दै, क्योंकि 
यहां औपाधिक स्वरूपका उपासनाके लिए निर्देश है, वास्तविक स्वरूपका नहीं; “योषा 
वाव गोतमाझिः' इत्यादिके समान यहां भी आरोपितरूपसे उपासनाके लिए उक्त 
रूपका निर्देश है, अन्य वाक्यसे स्वरूपसत्ताकी निश्चिति सर्वत्र मानी जाती ॥ २१ ॥ 

भूर्तामूरत ०? इत्यादि । यह मूर्तामूर्त व्यवस्था जैसे अतिमें कही गई हैः 
वैसे ही उसकी यहां व्याख्या की गई है, किन्तु उससे अभीष्ट अश पूर्ण नहीं होता, इस 
लिए वह व्यवस्था युक्तिके अनुसार प्रकारान्तरसे अब कही जाती है । उपेयकी परासिके 
लिए उपायका निर्देश किया जाता है, इसलिए उपेयकी अपेक्षा उपाय अव्यव- 
बस्थित रहता ही है और उक्त उपायसे अतिरिक्त उपाय यदि आवश्यक हो, 
तो उसके निर्देशके लिए शास्त्रकारोमि स्वतन्त्रता है और यह उचित भी है; 
अतएव अभियुक्तोंका वचन है---उपेयकी प्रतिपत्तिके लिए उपाय अव्यवस्थित हैं । 
भाव यह है कि अद्वैत त्रह्मतत्त्तका निश्चय हो, इसीलिए श्रुति प्रतियोगिभूत दैतस्व- 
रूपका परिचय मूर्वामूतरूपसे कराती है, वह द्वेतमात्रका स्वरूप अधिदेवत और 
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अमू्तताऽतिकक्ष्मेऽत्र समाप्ता मूलकारणे। 
मूर्तत्वमप्यतिस्थूले कार्ये न्ते समाप्यते ॥ २३ ॥ 
मध्यकारणकार्याणां मूर्ततामूर्तते इमे । 
आपेक्षिक्यौ यथायोग्यगुदाहरणमिष्यताम्‌ ॥ २४ ॥ 


अध्यात्मके उक्त विभाग द्वारा संगृहीत नहीं होता, अतः केवल प्रतियोगीके ज्ञानके लिए 
अन्य प्रकारका अनुसरण आवश्यक है; अन्यथा मूल कारणका संग्रह नहीं हो सकेगा; 
इसलिए औत विभागका उल्लङ्घन करके मर्दप्रपश्के मतके अनुसार मूर्तामूर्तविभागकी 
ही कल्पना प्रकृतमें उपयोगिनी है । कारण कि मूतीमूर्तसे निखिल ब्रह्मरूप संगृहीत 
होना चाहिए । अमूर्तत्व अव्याकृतमें ही मुख्य है, अतः वास्तवमें अव्याकृत ही 
अमू है, वाय्वादि नहीं । मत्व मी वास्तविक घटादि कार्यमें ही है, बीचवाले 
पदार्थीमं मूतत्व और अमूतत्व आपेक्षिक है। किसीकी अपेक्षा किंसीमें मूर्तत्व है, 
और किसीमें अमूत्तत्व । जैसे प्रथिव्यादिकी अपेक्षा वायु अमूर्त है और वाय्वादिकी 
अपेक्षा प्रथिव्यादि मूर्त हैं, वास्तवमें लक्षण रुक्ष्यमें रहनेसे ही लक्ष्यका व्यापक 
होता दै; अन्यथा लक्षणमें अव्यापकत्व दोष आ जाता है, प्रकृतमें दोनों 
लक्षण मुख्य वृत्तिसे रक्ष्यके व्यापक नहीं होते ॥ २२ ॥ 

(अमूर्यताऽ०' इत्यादि | अतिसूक्ष्म मूळ कारण ( जगतका मूढ कारण ) 
अव्याहत जो आकाशशब्दका वाच्य है । उसीमें निरवयव अमृतत्व सर्वे- 
काय्येज्यापी परोक्षत्व है, अतः अमूतलक्षणका मुख्य लक्ष्य वही है एवं मूर्तत्वरक्षणका 
मुख्य रक्ष्य अतिस्थूळ अन्त्य काये परथिवी ही है, शेष मध्यम गोलादिक है, 
उनमें आपेक्षिक अतएव अमुख्य ही लक्षण है । उक्त दो लक्षणोंको मध्यम वर्गेकि 
अमुख्य ही लक्षण कह सकते हैं, मुख्य नहीं कह सकते । जहां तक संभव हो 
सके वहां तक मुख्याथ ही श्रुत्य सर्वमान्य होता है॥ २३ ॥ 

'मध्यकारण०' इत्यादि | 

शङ्का-मध्यव्ती पदार्थाकी क्या गति होगी £ 

समाधान--उनमें से किसीको यथायोग्य उक्त लक्षणका लक्ष्य समझना चाहिए 
अर्थीत्‌ आपेक्षिक ही उक्त व्यवहार है, अतः वे दोनों उक्त छक्षणोंसे संग्रहीत 
हो जायेंगे । मध्यवतियोंमें भी उक्त गौण व्यवहार होता ही है, इसलिए उनका भी 
संग्रह हो जायगा ॥ २४ ॥ 
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अविद्यामात्रग ह्म कारणे बुदभ्युपाधिगम्‌ । 
ज्ञाततद्ृस्युपाधिस्थं ज्ञायमानं घटादिकम्‌ ॥ २५ ॥ 
एवं च सत्युपाधीनां हासे हसति मूर्तता । 
उपाधिवृद्धी मूर्तत्वं बद्धेतेत्युदित भवेत्‌ ॥ २६ ॥ 
मूर्वामूर्त ब्रह्मरूपे इति पक्षो निरूपितः। 
प्रपश्चतद्वासने द्वे रूपे इत्येप वर्ष्यते॥ २७॥ 


'अविद्यामात्रगम्‌* इत्यादि । कारणल आदि भी अतिरिक्त नहीं है, किन्तु 
अविद्यारूप उपाधिसे विशिष्ट ्रप्म ही कारण है, कार्यभूत मूर्तादिकी अपेक्षा उसमें 
कारणत्व है, स्वतन्त्र नहीं है। इसका यथायोग्य मूतीदिमे ही अन्तर्माव हो जाता 
है, एवं ज्ञातृत्व भी स्वतन्त्र नहीं है, किन्तु वुदृध्युपाधिक चेतन्यमें ही ज्ञात्व दै । 
जिस समय घटादिविपयक बुद्धि होती है, उसी समय उसमें ज्ञातृत्वका 
व्यवहार होता है, अतः ज्ञातृत्व भी स्वतन्त्र नहीं है । बुद्धिवृत्युपाधिकका ज्ञान- 
रूपसे व्यवहार होता है, अतः यह भी अतिरिक्त नहीं है एवं प्रमाणादि भी अतिरिक्त 
नहीं है, यह पूर्वमे भी कह चुके हैं ॥ २५॥ 

एवं 'च' इत्यादि । अनिर्वचनीय अविद्यारूप उपाधिके हाससे मूर्तता 
घटती है और उसकी बृद्धिसे मूतत्वकी वृद्धि होती है। उदाहरण--प्रथिवी आदिसे 
उत्तरोत्तर हास देखनेमें आता है, अतः अन्यथानुपपत्त्यादि प्रभाणसे उसके कारण 
उपाधिकी न्यूनता ही ज्ञात होती. है । एवं आकाश आदिकी अपेक्षा वायु आदि 
उत्तरोत्तरं मूर्तत्वकी बृद्धिसे उसकी मूलभूत उपाधिकी वृद्धि ही सिद्ध होती है, एवं 
देहादिसंत्रन्ध, सुखदुःखादिकी अभिमानता, गो, धनादिका संबन्ध सव उपाधिनिब- 
नंधन हैं, वास्तविक नहीं हें ॥ २६ ॥ 

“मूर्तामूर्त' इत्यादि। बरह्मके मूते और अमूत इन दोनोंके स्वरूपोंका निरूपण 
हो चुका; अतः यह पक्ष समाप्त हुआ। अब प्रपञ्च और पञ्चके द्वारा ये दोनों ब्रह्मके 
रूप हैं, इस पक्षके विचारका आरम्भ किया जाता है । सन्देहके विषयमै विचारसे 
ही तत्त्वनिर्णय होता है और उस अरथमें तापर्य होनेसे आगम प्रमाण माना जाता 
है। पूर्वोचरकी सङ्गति यह है कि पिण्ड-आणके विभाग द्वारा अध्यात्म और अधिंदैबत 
मूर्तामूतनामक ब्रह्मके रूप कहे गये । 'तस्य ह! इत्यादिसे करणात्मक लिज्ञस्वरू- 
पका प्रस्ताव कर उसका निरूपण किया जायगा, उक्त स्वरूप मूर्ताभूतवासना और 
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्रपश्चो नाम पूर्वोक्तमूर्तामूर्तद्वय॑ भवेत्‌ । 

तद्वासना विचित्राः स्युरनन्ता लिङ्गमाश्चिताः ॥ २८ ॥ 
अनेकवासनाचित्रे तल्लिङ्घै पटभित्तिवत्‌ | 
मायेन्द्रजालसदर्श व्यामोहास्पदमात्मनः ॥ २९ ॥ 


आस या सक त सोन क किस्से म स्स्स 
विज्ञानमयके संयोगसे हुआ है। वह विचित्र पटादिचित्रके समान तथा सायेन्द्रजार 
एवं मृगतृष्णिकाके समान है अ्थीत्‌ सवको मुग्ध करनेका एक विषयन्त्र हे ॥२७॥ 

प्रपञ्चो नाम इत्यादि । पूर्वोक्त मूर्तामूत ही प्रपञ्च है तथा उसकी विचित्र, 
अनिपेचनीय और अनन्त अपरिसंख्येय वासना डिङ्गात्मा शरीरमें रहती है, इससे 
वासना आत्मसमवेत है, यह तार्किकोंका मत अश्रद्धेय है । अन्तःकरणुका ही 
मूर्तामूते सव विपर्योके साथ सम्बन्ध है, अतः उसकी निमित्त वासना अन्तः- 
करणाश्रित ही है, ऐसी परिस्थितिमें “योऽयं दक्षिणोऽअक्षन्‌ पुरुष इस वाक्यमें 
पुरुषशव्दसे कथित ढिङ्गका ही प्रकरण होनेसे लिङ्गप्रधान अन्तःकरणका ही . 
“तस्य हैतस्य? इत्यादि वाक्यसे परामश होता है । वक्ष्यमाण अनेकों उदा- 
हरणेकि सार्थक्यके लिए विचित्र और अनन्तका अभिधान है ॥ २८ ॥ 

श्ाङ्का- यदि अन्तःकरण ही रागादिमान है, तो पुरुष क्यों तन्मय 
देखे जाते हैं ! 

समाधान- “अनेक०* इत्यादिसे । पट और मित्तिके चित्र जैसे पट और 
भीतमें प्रतीत होते हैं, वैसे ही अन्तःकरणमें अनेक वासनाएँ रहती हैं । 

अच्छा, तो यह कहिए कि अन्तःकरणमें वासना आरोपित हैं या 
अनारोपित प्रथम पक्षमें पुरुषमें भी तो आरोपित ही मानते हैं, फिर क्या कारण है 
कि वासनाएँ अन्तःकरणमें ही कही जाये, पुरुषमें नहीं। द्वितीय पक्षमें यदि अनारोपित 
हैं, तो धर्मी मी अनारोपित होना चाहिए । प्रायः समसत्ताकका ही धर्मधर्मिभाव 
युक्तिसङ्गत है । अदवैतके व्याघातके भयसे धर्मीकी यदि अकल्पित सत्ता नहीं है, 
तो धमकी ही. वह सत्ता कैसे हो सकती है £ अतः अन्तःकरणकी ही धर्मवासना 
है, आत्माकी नहीं, यह कथन प्रमाणशून्य हे और 'अहं जानामि, झुखी 
इत्यादि प्रतीति अचेतन लिक्ल शरीरमे कैसे होगी ! अहमर्थसे अतिरिक्त आत्मामे 
प्रमाण नहीं है, यह आक्षेप ठीक नहीं है, कारण कि धर्म और धर्मी दोनों कल्पित 
ही हैं। उसके अनुसार ही दोनोंका संवन्ध भी कल्पित ही है और उसमें हेतु 
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एतावन्मात्र आत्मेति तत्र न्ता निरागमाः | 
बौद्धकाणादसाडूख्याद्यास्तर्कमात्रोपजीविन; ॥ ३० ॥ 
MMS ` “ 


अनिवेचनीयत्वादि है । माया अघटितधटनापटीयसी है । आत्मत्वसामानाधिकरण्यसे 
जो सुखादिकी प्रतौति होती है। उसमें कारण यह है कि अन्तःकरण अति 
स्वच्छ द्रव्य है, अतः उसमें चित्‌का आभास पड़नेसे वह भी अपनेंको चेतन 
मानने लगता है । जैसा कि सांख्याचार्योने माना है--- 
तस्मात्तत्संयोगादचेतनं चेतनावदिव भवति । 
गुणकतृत्वेडपे तथा कर्तेव भवस्युदासीनः ॥ 

अर्थात्‌ आस्मसंयोगसे अचेतन बुद्धितत्त्र चेतनके समान होता है तथा अन्तः- 
करणगत भी क्त्व आदि उदासीन आत्मामें उपलब्ध होते है । 'ब्यामोहास्पदमात्मन? 
का स्फुट अर्थ यह है कि स्वाभासका निदान व्यामोह ही है । व्योमाह अज्ञान- 
प्रयुक्त है । अज्ञान और आत्माका संवन्ध भी आध्यासिक ही है। केवळ 
साधारण मोह नहीं है, किन्तु विशिष्ट है । विशिष्ट होनेपर भी यतकिश्चिद्रिषयक 
नहीं है, किन्तु आ-समन्तात्‌ अर्थात्‌ सर्वव्यवहारविपयक है ॥ २९ ॥ 

आत्मआन्तिका विषय लिङ्ग है, इसको स्फुट करनेके लिए प्रथम विज्ञानवादी 
वौद्धकी आन्ति कहते दैं--“एतावन्मान्न' इत्यादिसे । है 

अहमाकारवृत्तिसे विशिष्ट प्रतिक्षण भन्नुर राग आदि दोपसे कळषित वुद्धिमात्र 
आत्मा है, उससे अतिरिक्त स्थायी कोई है ही नहीं, इस प्रकार बौद्धोकी आन्ति 
जिसमें है, उसके स्वरूपका विशेषरूपसे निरूपण करेंगे; जिससे स्पष्टरूपसे सूचित 
होगा कि बौद्धोका मत वस्तुतः आन्तिपूण दै । 

शङ्का--उनकी इस आन्तिका कारण क्या है ! 

समाधान- केवल तर्फका आश्रयण और आगमका अभाव । आत्मा केवळ 
आगमका ही विषय है, तर्क आदिका विषय नहीं है, किन्तु वे लोग आगमपर भरोसा 
न रख केवळ तर्कके वळसे ही आत्मस्वरूपका निरूपण करते हैं। तक जब अपने विषयमें 
भी प्रतिष्ठित नहीं माना जाता, तव अपने अविषयमें तो कहना ही क्या है ! अतएव 
“तन्त्वौपनिषदं पुरुषं एच्छामि' यह श्रुति संगत होती है। ब्रह्म केवल उपनिपद्से ही 
पुरुष गम्य है, प्रमाणान्तरसे नहीं, अतः “पनिषद्‌? विशेषण सार्थक होता है ॥३०॥ 


१७३ 
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एकेकां चासनां तत्र प्रतिक्षणविनश्वरीस्‌ । 
आहुः क्षणिकमात्मानं चौद्धा विज्ञानवादिनः ॥ ३१ ॥ 
आत्मनो द्रव्यभूतस्य गुणा बुद्यादयो नव । 
चासनात्वेन वेदोक्ता इति वैशेपिकादय; ॥ ३२ ॥ 
उक्त अर्थको अतिस्फुट करनेके लिए कहते हें--“एकेकास्‌? इत्यादि । 
यहां वासनाशव्द वासनाकी निदानमूत तत्‌-तत्‌ मूर्तामूर्वविपयक बुद्धिवृत्तिके 
तात्पर्यसे प्रयुक्त है, अतएव क्षणिकत्व आदि विशेषणका उपादान किया गया है, अन्य 
मतमें विपयेन्द्रियके सन्निकर्मके भेदसे बुद्धिवृत्तिके भेदकी व्यवस्था हे । विज्ञान- 
वादियोंके मतमें विज्ञानसे अतिरिक्त अन्य वस्तु ही नहीं है, अतः स्वाप्निक 
वृत्तिके भेदके समान जागरित वृत्तियां गी संस्कारसे ही होती हैं, अन्यथा 
स्वामिक-पदाथ-विषयक्र वृत्तियोंकी उत्पत्तिका समर्थन ही अन्य प्रकारसे 
अशक्य हो जायगा ॥ ३१ ॥ 
एवं वौद्धके समान वैशेषिक आदि तार्किकोंकी भी आन्ति कहते हैं-- 
'आत्मनो' इत्यादिसे । 
वे प्रथिवी आदि द्रब्यके समान आत्मा भी अचेतन द्रव्य है, ऐसा कहते हैं और 
गन्ध आदि गुणोंके समान बुद्धि आदि नौ गुण आत्मामे मानते हें। वे नौ गुण वेदमें 
वासनाशब्दसे कहे गये हैं । ये लोग बुद्धि आदिके धर्मी अन्तःकरणको ही अमसे 
आत्मा मानकर उसके गुणोंको आत्मगुण कहने लगे । यद्यपि ये आगम मानते हैं, 
तथापि तकेमें इतकी पूर्ण आस्था है, इसलिए ये लोग आगमनिरपेक्ष केवल तर्केसे 
आत्माकी सिद्धि मानकर तर्कानुसारी आगमद्वारा उसकी पुष्टि करते हें । एक प्रकारसे 
तर्कसिद्ध आत्माका आगम अनुवादक दै, ऐसा उनका भाव है। उनके मतसे 
आत्माके विशेष गुण संसार और उनका आत्यन्तिक उच्छेद मोक्ष कहा 
जाता हे । सुखके समान दुःखकी निवृत्ति भी स्वतन्त्र पुरुषार्थ है । वे निवृत्तिकी 
निवृत्ति नहीं मानते, इसलिए मुक्तको पुनः संसार नहीं होता, मुक्त सदा मुक्त ही 
रहता है। 'दुःखञन्मप्रवृततिदोपमिथ्याज्ञानानामुत्तरोत्तरापाये तदनन्तरापायादपवर्गः यहां 
पञ्चमीका अभेद अर्थ हे अर्थीत्‌ अपाय ही अपवर्ग है । अपवग नित्य है । यह सव 
शाम्त्रकारोको अभिमत है । इसीके लिए विविध प्रकारसे उसके स्वरूपकी व्यवस्था 
करते हे । द्वेतवादी आत्मस्वरूप मोक्ष नहीं मानते एवं भावात्मक भी नहीं मानते, क्योंकि 
ऐसा माननेपर उसका जन्म होनेसे भावान्तरके समान वह भी विनाशी हो जायगा; 


प्रथम ब्राह्मण ] भापानुवादसहित १३७१ 


न्स्ज्स्स्स्स्स्य्स्स्य्स्स्स्य्य्स्स्स्स्स्स्स्स्स्स्स्ल्स्ट्ट्ट्ड्टटः 


त्रियुण यत्प्रधानं तप्पुरुपार्थन हेतुना । 

अवते वासनात्वक्रूपिस्तत्रेति कापिलाः ॥ ३३ ॥ 
इसलिए अभावात्मक मानते हैं । इस मतमै आत्मा और मनके सल्तिकर्पके वळसे 
जायमान ज्ञान ही आत्मगुण चैतन्य है, सुपुप्ति अवस्थामै मनके सन्निकर्षके 
अमावसे आत्मामें कोई ज्ञानादि गुण नहीं होते, अतएव सुखमहमस्वाप्न न 
किश्चिद्वेदिपम? इत्यादि सुप्तोत्थितकें ज्ञानको अनुमान कहते हैं, स्मरण नहीं, 


क्योंकि तद्विपयक अनुभव न होनेसे सस्कार: ही नहीं हो सकता और संस्कारके विना 
स्मरण असम्भव है ॥ ३२॥ 

अव सांख्यकी आन्तिका कारण कहते हैं--'त्रिगुणम्‌! इत्यादिसे । 

सांख्यके मतमें सुख आदि आत्मधर्म हैं । अन्तःकरण ही आत्मा है, यह 
आन्ति नहीं है, कारण कि थे आत्माको वेदान्तियोंके समान ही सब विकारोंसे रहित 
अतएव उदासीन, कूटस्थ और स्वप्रकाश मानते हें। अतः आत्माके स्वरूपे 
विवाद नहीं है, किन्तु उनके मतमें प्रकृति सत्त्व, रज और तम एतद्रुणत्रयात्मक है, 
अन्तःकरण तत्स्थ अतएव तत्परिणामविशेप है, अतः वह भी प्रधानके समान 
गुणत्रयात्मक है । वह पुरुपके भोग और अपवरके साधनके लिए ही आत्मासे 
संयुक्त और वियुक्त होता है । वे अन्तःकरणका पुरुपके साथ संवन्ध होनेमें कारण 
भोगको ही मानते हें--'पुरुषार्थ एव हेतुर्न केनचित्‌ कार्यते करणम! अर्थात्‌ पुरुपा 
ही प्रकृतिके परिणामका कारण है, कोई चेतन ईश्वर आदि प्रकृतिका प्रेरक नहीं है । 
इसीसे वे छोग निरीश्वरवादी कहे जाते हैं । पुरुपके भोगके लिए समयपर प्रकृति 
स्वयं जगतूके आकारमें परिणत हो जाती है, जैसे दूध आदि वालककी शरीरकी 
ृद्धिके लिए परिणत होते हैं, वैसे ही प्रकृतमें भी समझना चाहिए । वे आत्मभेद- 
बादी हैं, अतः सांख्योक्त तत्त्वज्ञानके द्वारा जिस पुरुपको प्रकृति और पुरुपके 
भेदका साक्षात्कार हो जाता है अर्थात्‌ 'अहं प्रकृतेमि्नः यों तत्त्वापरोक्ष हो 
जाता है, उसके प्रति प्रकृतिकी संसारभोगाथक प्रवृत्ति नहीं होती, कारण कि 
उनके मतमें प्रकृति कुलाज्ञनासे भी अधिक सुकुमार और लञ्जावती है, जिसको एक 
समय भी यदि पुरुप देख ले, तो फिर वह चेसी चेष्टा करती है, जिससे कि 
फिर वह पुरुप प्रकृतिकों कमी भी न देख पावे । 

प्रकृतेः सुकुमारतरन्न किञ्चिदस्तीति मे मतिर्भवति । 
या इष्टाऽस्मीति न पुनदैशनमुपैति पुरुषस्य ॥' 


“III 
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अप्यौपनिपदम्मन्याः प्रक्रियां करपयन्त्यमुस्‌ । 

वस्तूनां राशयः प्रोक्ता उत्तमाधममध्यमाः ॥ ३४ ॥ 

उत्तमः परमात्मा स्यान्मूर्तामूर्तात्मको5्धमः । 

जीवात्मा मध्यमः साकं वासनाज्ञानकर्सभिः ॥ ३५ ॥ 


इत्यादि उनका अभिधान उक्त अर्थमे प्रमाण है। सारांश यह निकला कि जिस 
अन्तःकरणके विषयमें वे भी आन्त हैं, उस अम्तःकरणके स्वरूपका यहां विशेष- 
रूपसे निर्धारण करेंगे, कारण कि यह विषय अतिजटिळ और अवश्य विवेचनीय 
है । इसी विषयमे दाशनिकोंकी अधिक भू होती है । कापिल- सांख्य--ढोग 
अन्तःकरणको ही श्रुत्युक्त वासना पदार्थ मानते हैं ॥३३॥ 

“अप्यौपनिपद्‌०' इत्यादि । वस्तुतः औपनिषद नहीं हैं, किन्तु अपनेको 
औपनिषद माननेवाले पुरुप इस अनुपद वक्ष्यमाण प्रक्रियाकी कल्पना करते हैं, उनकी 
कल्पनाके अनुसार पदाथाकी तीन राशियां हैं । उत्तम, मध्यम और अधम ॥३४॥ 

'उत्तमः इत्यादि । उत्तम राशि परमात्मा है, मूत्तीमूतीत्मक जगत्‌ अधम राशि 
है तथा वासना, ज्ञान और कर्मके साथ जीवात्मा मध्यम राशि है। उत्तमकी अपेक्षा 
मध्यम और अधम राशियोंमें विशेष यह है कि कर्मराशि प्रयोक्ता--उत्पादक--है 
और मूर्तामूर्तराशि प्रयोज्य--उत्पाच--है। यहां कमपद विद्या और पूर्व प्रज्ञाका भी 
उपलक्षण है, अतः वे भी प्रयोजक हें | साधन- ज्ञानकर्मका कारण--भी प्रयोज्य 
है । इस कल्पनासे तार्किकोंके साथ ये सन्धि करते हैं । कर्मराशि लिल्गाश्रय है, ऐसा 
कहनेसे भय करने लगे कि यह तो सांख्यमत हो गया, इससे नेयायिक सन्तुष्ट 
न होंगे, इसलिए फिर यह कहने लगे कि पुप्पका गन्ध पुप्पके वियोगकालमे 
जैसे पुटतेलवासित तेछके आश्रित हो जाता है, वैसे ही छिङ्गवियोगके समय 
कमराशि परमात्माके एकदेशमें आ जाती है । वह परमात्मैकदेश अन्य स्थरुसे 
आये हुए गुण और कमसे निगुण भी सगुण, और अकती भी कती हो जाता है 
तथा मोक्ता, वोद्धा, मुक्त, विज्ञानात्मा इत्यादि व्यवहारोंका विषय माना जाता है । 
इस कथनसे वैरोपिकोंके चित्तको सन्तुष्ट करते हें। जीव परमालैकदेश होनेसे 
यद्यपि स्वतः निगुण है, तथापि मूतराशिसे कर्मराशि घृतंतेळवत्‌ आत्मामें भी 
प्रतीत होती दै। इसलिए यह कहा जाता 'है कि भूतराशिनिष्ठ कर्मराशि 
जब उसके द्वारा आत्मामें भी आती है, तब जीव कर्तृत्वादि संसारका अनुभव करता 


= 


कृष्णशक्तिरविद्याज्या परमात्मन उत्थिता । 
विकृत्य परमात्मांशं जीवभावं नयत्यञ्चुस्‌॥ २६ ॥ 
यथोषरात्मको दोषो भूमेजातो विकृत्य तम्‌ । 
भूम्यंशमास्ते तद्वत्स्यादविद्येय परात्मनः ३७ ॥ 
अनात्मधम एवेयमविद्या भ्रान्तिलक्षणा । 
अंशेऽस्मिन्साङ्ख्यसिद्धान्तमचुबरत्तामहे ततः ॥ ३८ ॥ 
वासनाकामकर्माणि लिङ्गस्थान्येव तान्यपि। 
लिङ्गादात्मानमायान्ति गन्धः पुष्पपुट यथा ॥ ३९ ॥ 


है, कर्मराशिको अन्तःकरणमें मानकर सांख्यके चित्तका अनुरोध किया और पुट- 
तैलन्यायसे आसाम भी मानकर वैशेषिकोंको सन्तुष्ट किया, पर इस प्रकारसे 
उन दोनोंका चित्त भी पूर्ण सन्तुष्ट नहीं हुआ और उपनिपस्सिद्धान्तपर तो ध्यान 
ही नहीं दिया था, न्यायविरोध मी नहीं देखा था जो आगे स्फुट होंगे ॥ २५ ॥ 

“कृष्णशक्ति ०” इत्यादि । भगवान्‌ ऋष्णकी शक्तिका नाम अविद्या दै। यद्यपि 
यह परमात्मामें स्वभावतः रहती है, तथापि भोक्ता प्राणियोंके अदृष्टसे परमात्मामे ही 
अभिव्यक्त होकर, उसके एकदेशको विकृत कर, अन्तःकरणमें ही स्थित होकर उसी 
ब्रह्म अशको जीवभावापन्न करती है ॥ ३६ ॥ 

शङ्का--जिससे अविद्या उस्थित हुई, उसीका आश्रयण करना चाहिए 
अन्तःकरणका आश्रयण क्यों किया ! 

समाधान- “यथोषरात्मको' इत्यादि । जैसे भूमिसे समुत्पन्न ऊपर--श्षाररूप 
मृत्तिकादोष--भूमिके एकदेशमै ही रहता है, सम्पूर्ण भूमिमें नहीं रहता, 
वैसे ही उक्त अविद्याख्य दोष ब्रक्षकदेशमें ही रहता है, इसलिए उसी देशको 
जीव बनाता है, सम्पूर्णको नहीं ॥ २७॥ 

इस प्रकार अविद्याको अनात्मथम मानकर सांख्यके मतका अनुसरणं 
करते हें--'अनारमधर्म' इत्यादिसे । 

आन्तिलक्षण अविद्या अनात्माका ही धमै है, इस अंशमें सांख्यके सिद्धान्तकी 
अनुवृत्ति करते हैं ॥ ३८ ॥ 

न्यायकी अनुवृत्तिके छिए कहते हैं--“बासना०' इत्यादि । 

वासना, काम, कर्म आदि सब लिज्ञ-शरीरमें ही रहते हैं, अतः उन्हें उसीका 
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गन्धः पुष्पशुणः पुष्पात्‌ पुटमाश्रित्य तिष्ठति । 
कुसुमापगमेऽप्येचं लिङ्गस्था वासनाऽऽत्मनि ॥ ४० ॥ 
निर्गुणोऽपि परेकांशो वाह्यादस्यागतेन ह। 
कमणा सगुणस्तेन कर्ता भोक्ता भवत्ययस्‌॥ ४१ ॥ 
वैशपिकमतं चेवमंशादलुसृतं भवेत्‌ । 
अपाञ्चभौतिकं रूपं चैवमेतत्सवासनम्‌ ॥ ४२ ॥ 
इत्यौपनिपदम्मन्यैरुक्तं भएप्रपञ्चकेः । 
लिङ्गस्य वासनारूप एवं मुद्यन्ति वादिनः ॥ ४३ ॥ 
अश्रौतत्वादुपेक्ष्याः स्युः प्रक्रिया वादिकरिपताः । 
राशित्रयस्य गमकं वचो नोपलभामहे॥ ४४ ॥ 


CIF 


धर्म मानना उचित है। ढिङ्गसे आत्मामं आते हैं, जैसे पुण्पपुटस्थ गन्ध पुटित 
तैलमें आता है ॥ ३९ ॥ 

भान्धः पुष्पशुणः' इत्यादि । गन्ध पुष्पका गुण है, पुष्पोंकें साथ कुछ 
समयतक तिल रखनेपर पश्चात्‌ पुष्पोंसे अलग करनेपर भी उनका गन्ध तेलमें 
आता है, अतएव चमेलीका तेल इत्यादि व्यवहार होता है, वैसे ही लिज्नस्थित 
वासना आत्मामें प्रतीत होती है ॥ ४० ॥ 

“निर्मुणोऽपि' इत्यादि । परमात्माका एक अंश वस्तुतः निर्गुण होनेपर 
भी बाह्य अन्तःकरण कर्मसे सगुण माना जाता दै, अतएव जीव कती-भोक्ता होता 
है । विशेष व्याख्यान कर चुके हैं ॥ ४१ ॥ 

श्वेशेपिक०' इत्यादि । अन्तःकरणसे आत्मामें भी आता है, इस अंशसे 
वैशेषिक मतका अनुसरण किया गया हे । उक्त प्रक्रियासिद्ध मध्यमराशि 
जीबका उपसंहार करते है “अपाञ्चमौतिकम्‌' से । उक्त रीतिसे अविद्याकृत 
वक्ष्यमाण वासनायुक्त भूत-भौतिकसे भिन्न जीवस्वरूप मध्यम राशि है ॥ ४२॥ 

त्यौपनिपदम्‌' इत्यादि । उपनिपत्के तात्पर्यसे अनभिज्ञ और अपनेको 
उपनिषत्का विद्वान्‌ माननेवाले भर्तृप्रपश्च आदि विद्वानाने ऐसी प्रक्रिया कही है । 
लिङ्गके वासनारूपमें इस प्रकार वादियोंको मोह है ॥ ४३ ॥ 

“अश्रौतत्वा० इत्यादि । वौद्धादिका निराकरण तो इसीसे हो जाता है, वे 
अश्रौत होनेसे वेदको प्रमाण माननेवाछोंके लिए उपेक्ष्य हैं | भतेप्रपश्चके मतमै यह 
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जीबो न बरहमणोऽन्योऽस्ति कामसझूट्पपूर्विकाः । 
वासनाश्च मनोधर्मा मध्यमो राशिरत्र कः ॥ ४५ ॥ 


दोष है कि “तत्वमसि इत्यादि श्रुति जीवको ब्रह्मस्वरूप कहती है और 'कामः संकल्पः 
इत्यादि श्रतिसे वासना मनोधर्म है, यह स्फुट ही प्रतीत होता है । तीन राशियोंके 
बोधक वेदिक वचन नहीं मिलता है, इसलिए इस कल्पनामें कोई मूल नहीं 
है, अतएव अगाद्य हे । सारांश यह है कि यदि जीवको त्रझका अश मानें, 
तो ब्रह्मको सावयव अतएव सकल सांसारिक धर्मवान्‌ मानना पड़ेगा। इस अवस्थामें 
अस्थूलमत्रणम्‌! इत्यादि कूटस्थादिप्रतिपादनपरक श्रुतिया असंगत हो जायँगी । 
इस दोषके परिहारके लिए यदि जीव और ब्रह्मका अत्यन्त भेद मानें, तो “तत्त्वमसि? 
इत्यादि अभेदवोधनपरक वाक्य असङ्गत हो जायेंगे, क्‍योंकि भेदाभेदरूप परस्पर 
विरुद्ध धमाका एकम समावेश हो ही नहीं सकता । 

शङ्का-जीवको ढिङ्गोपाधिक परका अश माने, तो क्या आपत्ति है : क्योंकि 
जैसे घटोपाधिक आकाशमें रज, धूमादिके रहनेपर आकाशमात्रमे उनकी प्रसक्तिका 
निवारण हो जाता है वैसे ही यहांपर भी समझना चाहिए । 

समाधान--आपत्ति यह है कि सुपुति अवस्थाम लिङ्गका भी नाश हो ही 
जाता है, अतः उसकी वासना आसमामें कैसे आ सकती है £ इसलिए यह कहना 
सथा असंगत है कि लिङ्गका नाश होनेपर भी उसकी वासना आत्मामें रहती है । 

शङ्का--औपाधिक आत्मामं या ढिङ्गमै वासना नहीं हे, किन्तु विस्वमें 
ही वासना है, ऐसा कहें, तो क्या दोप है ! 

समाधान--दोप यह है कि पुप्पादिकी वासना तेल या वस्नादिमें जो आती है, 
उसमें साजात्य कारण है, तेल पुष्पादि दोनों सावयव हैं, अतएव एककी बासना 
दूसरेमें जाती हे, पर विसदृश आकाशमें उक्त वासनाका सञ्चय नहीं होता, 
कारण कि आकाश निरवयव है । द्रब्यस्वादिसे साजात्य अकिश्चित्कर है, 
अन्यथा आकाशमें भी वासनाकी आपत्ति हो जायगी, वस्तुतः निर्धमेक ब्रह्मे 
पर या अपर कोई भी जाति नहीं मानी जाती, इसलिए द्रव्यत्व आदिसे भी 
साज्यात्यकी शङ्का ब्रह्ममे नहीं कर सकते । 

और यह मी प्रश्‍न होता है किं वासना आत्मासे अभिन्न है या भिन्न १ 
प्रथम पक्षमें जैसें मृत्तिका घटाकार होती है, वैसे ही आत्मा वासनाकार होता है, 
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श्रुतिः--अथामूर्त प्राणश्व यश्वायमन्तरात्मन्नाकाश एतदसतमेतद्यदेतस्य 
तस्यैतसयामूतैस्यैतस्याम्रतस्यैतस्य यत एतस्य त्यस्येप रसो योध्ये दक्षिणेड- 
क्षन्पुरुपस्त्यस्थ ह्येप रस; ॥ ५ ॥ 

तस्य हेतस्य पुरुपस्य रूपम्‌ । 

एतस्य पुरुपस्येति श्वतेथेनधर्मता । 
न वासनानामाशड््या छिङ्गस्य पुरुपत्वतः ॥ ४६ ॥ 
= 
ऐसा यदि कहो, तो मृदुघट जैसे सत्तिकासे अभिन्न होता है, वैसे ही वासनाका आकार 
भी चेतन्यास्मस्वरूप ही होगा, उससे अतिरिक्त नहीं होगा, इस परिस्थितिमें आत्मा 
और वासनाका भेद ही सिद्ध हो नहीं सकेंगा। द्वितीय पक्षमें आत्मासे वासना असंवद्ध 
है या सम्बद्ध ! प्रथम पक्ष तो प्रकृतानुकूछ ही नहीं है, इसलिए यह कल्पना ही 
व्यर्थ है । द्वितीय पक्षमें श्रोत्रजन्य शब्दज्ञान रूपवासनासे वासित नहीं देखा 
गया है, क्योंकि दोनों विषय हैं, अतः उनका परस्पर विषयविषयिभाव नहीँ वनता 
और चित्‌ तो असंग होनेसे विषय ही नहीं है, तो उसमें रागाद वासनाकी संगति 
कहां १ विस्तरभयसे यहीं समाप्त करते हैं ॥ ४५ ॥ 

'अथामूर्त प्राणश्र०” इत्यादि श्रुति । अनन्तर अमूत कहते हैं---अवशिष्ट 
जो भूतद्वय प्राण और शरीरके भीतर आकाश ये दोनों--अमूर्त हैं, त्यका यही 
सार है, जो दक्षिण अक्षि पुरुष है, इत्यादि अथ पूर्वमें हो चुका है ॥ ५ ॥ 

(एतस्य' इत्यादि । जो पूर्वमें यह आक्षेप किया गया था कि मध्यम राशिके 
सद्भावमें श्रौत प्रमाण नहीं है, अतः उक्त कल्पना मान्य नहीं है, वह ठीक नहीं है, 
क्योंकि मध्यम राशिमें 'तस्येतस्य पुरुषस्य' यह श्रुति वाक्य ही प्रमाण है । वासना 
पुरुषनिष्ठ है। पुरुषशञ्द चेतनवाची है, यह प्रसिद्ध ही है । इसलिए वासना जिस 
पुरुषका धर्म है, वह पुरुष जीव है, यह ठीक नहीं है, कारण कि पुरुषशब्दका 
यहां प्रयोग चेतनके तात्पयैसे किया गया है या अचेतनके तात्पबैसे £ यह विषय 
विचारणीय है । यह दावा करना कि पुरुषशब्द चेतनके बोधके तांत्पर्यसे ही सर्वत्र 
प्रयुक्त होता है, सो ठीक नहीं है, क्योंकि “स वा एष पुरुषो5न्नरसमयः इत्यादि 
अुतियोमें शरीरके बोधके तात्पर्यसे भी पुरुपशव्दका प्रयोग किया गया है । अतः 
उक्त नियम ठीक नहीं है । इसलिए उक्त श्रुतिसे वासना चेतनधम है, यह व्यवस्था 
सर्वथा असंगत ही है । 
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इत्यादिभिर्वासनानां श्यते लिज्नघमता ॥ ४७ ॥ 
न॒पुष्पगन्धवछिज्ञवासना जीवमाश्रयेत्‌ । 
असङ्गो हीति जीवस्य सर्वसम्बन्धबारणात्‌ ॥ ४८ ॥ 
अविद्यया ससङ्गत्वे त्वविद्या न त्वदीरिता । 
परात्मनस्तदुस्थाने इुक्तावप्युदियादसौ ॥ ४९ ॥ 
अविद्या चेदनिर्वाच्या तया लिङ्गस्थवासनाः | 
आरोप्यन्तां यथाकाममलिज्ञेडपि चिदात्मनि ॥ ५० ॥ 

बासनाएँ मनोधमै हैं, इसमें अन्य श्रुति प्रमाण है, ऐसा कहते हॅ 
(हृदये' इत्यादिसे । 

हृदयमें--अन्तःकरणमें--ही रूपादि वासनाएँ रहती हैं, इसमें 'कामा येऽस्य 
हृदि स्थिताः? इत्यादि शुतिवाक्थ प्रमाण है, अतः वासनाएँ रिङ्गध्म ही हैं, 
आत्मधर्म नहीं हैं, ऐसा समझना चाहिए ॥ ४६,४७॥ 

“न पुष्प०! इत्यादि। पुप्पपुटिकान्यायसे मनके ही धर्म जीवमें रहते हैं, ऐसा 
जो पूर्वमे कहा था, सो भी ठीक नहीं है, कारण कि उसमें मररन यह होता है कि जीवके 
साथ वासनाका संवन्ध वास्तव है या काल्पनिक £ प्रथम पक्षमें दष्टान्त-वैपम्य है । 

शङ्का- क्यों ! 

समाधान- “असङ्गो ह्ययं पुरुपः इत्यादि श्रुति जीवमें सब प्रकारके संबन्धोंका 
स्पष्ट निषेध करती है । द्वितीय पक्षमें अग्रिम विकल्प है ॥ ४८ ॥ 

“अविद्यया? इत्यादि । द्वितीय पक्षमें अविद्या वास्तविक है या काल्पनिक ¦ 
प्रथम पक्षम मुक्ति ही नहीं होगी, कारण कि अविद्या यदि वास्तविक याने नित्य है, 
तो उसकी निवृत्ति ही कैसे होगी ! यदि उस अविद्याको जीवगत माने, तो वह 
अनित्य ही होगी, नित्य नहीं । यदि उसका उत्थान परमात्मासे मानो, तो वह 
सदा ही रहेगी, अतः मुक्त्यवस्थामँ भी उसका उत्थान होनेके कारण मुक्ति ही 
नहीं हो सकेगी ॥ ४९ ॥ 

“अविद्या चेद०” इत्यादि । यदि हमारे मतके अनुसार आप भी अविद्याको 
अनादि और अनिर्वचनीय मानते हैं, तो उस अविद्यासे ही लिद्नस्थ वासनाओंका 
अलिज्ञ--लिज्ञशुन्य--चिदात्मामें भी आरोप सुखसे कर सकते हैं, इसमें कोई 
बाधा ही नहीं है, फिर तीन राशियोंकी आवश्यकता ही नहीं पड़ती ॥ ५० ॥ 
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वासना भूरिरूपास्ता लिङ्गस्था लिङ्गसाक्षिणः । 
कुवन्ति बहुरूपत्वं मणेरास्तरणं यथा ॥ ५१ ॥ 
भौतिकं बहुरूपत्व॑ भूतवासनया कृतम्‌। 
पुष्पवासनया जन्यो गन्धः पौष्पो यथा पुटे ॥ ५२ ॥ 
आत्मनानात्वमप्येतद्यदा स्याङ्गौतिकं तदा। | 
भूतलेशस्परूपाणां वासनानां तु का कथा ॥ ५३॥ 
भूतभौतिकवस्तूनां यदा संयुज्यते मनः। 
तदेवाऽऽधीयते चित्ते तल्लेशात्मकवासनाः ॥ ५४ ॥ 


'वासना०' इत्यादि । जैसे आस्तरण--चित्र कम्बरादि--अपने प्रतिविम्ब द्वारा 
सन्निहित स्फटिक मणिको स्वगतचित्ररूपवान्की नाई करता है, वैसे ही लिङ्गस्थ 
वासना लिज्ञके साथ साक्षीमें अध्यस्त होकर साक्षीको वासनावानकी नाई करती है, 
अतः इस पक्षमें कोई विरोध नहीं है ॥ ५१ ॥ 

पहले जो यह कहा था कि अपाञ्चमौतिक मध्यमरासिस्वरूपसे अभिमत 
वासनासहित जीवरूप भौतिक रूपसे विलक्षण विवक्षित है, उस विषयमै यहांपर 
वासना भौतिक दै, ऐसा सिद्ध करते हें-“भौतिकम्‌' इत्यादिसे । 

वासनाके भौतिकत्वमें हेतु है--वासनागत नानात्व । यह साधनभूत 
नानात्र भी भौतिक ही हे । जैसे पुष्पके एकदेश तत्‌-तत्‌ केतकी, बकुरु 
आदिके चूर्णके चिर सबन्धसे उत्पन्न पुष्पवासना अनेकविध गर्न्धोसे पूण 
पुप्पांसे जन्य कहलाती है, वैसे ही पञ्चमूतकार्य लिङ्ग देहके साथ अनादि संबन्धसे 
उत्पन्न आत्मनानात्व भी भूतजन्य ही कहलाता है, अतिरिक्त नहीं ॥ ५२ ॥ 

“आत्मनानात्व०' इत्यादि । रिङ्ग द्वारा भूतप्रयुक्त आस्मगत नानात्व यदि 
भौतिक है, तो भूतजन्य भूतसूइमरूप वासनाओंमें भौतिकत्व 'कैसुतिक ' न्यायसे 
सिद्ध ही है । केसुतिकन्याय यह है कि जो पुरुप अतिकठिन कार्य करता है, 
वह सहज कार्य अनायाससे कर सकता है, जैसे भीमसेन सिरसे पत्थर फोडते हैं 
तो उनको घट फोड़नेमें क्या देर  ॥ ५३ ॥ 

भूतभौतिक०' इत्यादि भूत और भौतिक वस्तुका जब मनके साथ संवन्ध 
होता है, तब चित्ते भूतलेश्चासक वासनाएँ उत्पन्न होती हैं ॥ ५४ ॥ 
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हिहुगन्धो यथा लग्नः करण्डं न विद्चश्चति । 

एवं जगद्वासनाश्च न मुञ्चन्ति धियं सदा ॥ ५५॥ 
कदाचित्‌ काचिदुद्चोध्या कर्मणा भोगसिद्धये । 
भोगकारेऽनलाशचाऽन्याः सुप्ास्तिष्ठन्ति मानसे॥ ५६ ॥ 
अनन्तकर्पोपचयाद्नन्ता एव वासनाः। 
उदाहरणमात्रं तु इष्टान्तैरिह वर्ण्यते ॥ ५७॥ 


उसीमें दृष्टान्त कहते हैं--हिहुगन्धों' इत्यादिसे । 

जैसे हींग जिस पात्रमें रक्ली जाती है, उस पात्रमे हींगका ऐसा गन्ध यों 
ळग जाता है कि उसे निकालनेपर भी वह उस पात्रको सहसा नहीं छोड़ता, इसी- 
प्रकार जगत्‌की वासना बुद्धिसे संसृष्ट होकर उसे नहीं छोड़ती । प्राचीन 
जन्मार्जित सुकृतोंके परिपाक आदिसे सदुपदेश द्वारा जब किसीको छोड़ देती है, 
तब वह पुरुष धन्य हो जाता है ॥ ५५ ॥ 

“कदाचित! इत्यादि । 

राङ्का--यदि बुद्धिमें एक वार उत्पन्न वासना बुद्धिको नहीं छोड़ती, तो 
सम्पूणे वासनाकायं एक ही समयमे होने चाहिएँ, पर ऐसा नहीं देखा 
जाता, किन्तु क्रमशः कदाचित्‌ कोई वासना भोगानुरूप अभिव्यक्त होती है, 
इसमें क्या कारण ! 

समाधान--तत्‌-तत्‌ भोगकी उत्पादक सामग्री वासनाकी उद्दीपिका है। 
जिस समय जिसको जैसा भोग होता है, उस समय उसके अनुकूल ही 
वासना अभिम्यक्त होती है और अन्य वासनाएँ चित्तमें विलीन रहती हैं, अतएव 
अनेक जन्मोंमें उत्पन्न कर्मराशिको माननेपर भी अन्य योनिमें जीवका प्रवेश होनेपर 
वर्तमान योनिके अनुकूल ही वासना उत्पन्न होती है, 'चाहे वह अनेक जन्मसे 
व्यवहित या अव्यवहित जन्मकी ही क्यों न हो । यदि मक्त योनि जीवनोपयोगी 
नहीं होती, तो उसकी वासना अभिव्यक्त नहीं होती ॥ ५६ ॥ 

(अनन्त०' इत्यादि । अनन्त कालके उपचयसे वासनाएँ अनन्त हें, 
काका ही जब अन्त नहीं है, तो उसके संसगसे जायमान वासनाओंका 
अन्त कैसे हो सकता है £ केवल दृष्टान्त द्वारा उदाहरणमात्रका यहां वर्णन 
करते हें। उदाहरण उपठक्षणके लिए है, परिगणनके लिए नहीं, इससे 
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जज्ज न्श्््श्त्््न्य्व्स्स्स्य्य 


श्रुतिः---यथा माहारजनं वासो यथा पाण्दवाविक यथेन्द्रगोपो यथाऽ- 
उन्य्चियेथा पुण्डरीकं यथा सकृदिद्यत्तश सकृहियुत्तत हृ वा अस्य 
श्रीभवति य एवं वेद । 
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उदाहरणके परिमित होनेसे वासनाएँ भी परिमित ही होंगी, इस प्रकारकी संभावनाका 
अवकाश नहीं है ॥ ५७॥ 

“यथा महारजनम इत्यादि श्रुति । भरेप्रपन्न द्वारा उक्त 'तस्य' इत्यादिके 
संबन्ध और उसकी प्रक्रियाको दूषित कर अपने मतमें “तत्‌! शब्दका अथे 
कहते हैं। पूर्वपक्ृत लिज्ञात्माका “तत्‌? शब्दसे ग्रहण होता है। 

झङ्का--जीव भी तो पाणिपेपणवाक्यसे प्रकान्त है, इसलिए जीवका 
ग्रहण क्यों नहीं होता £ 

समाधान--यद्यपि जीव प्रकृत है, तथापि जीवका निरविशेष ब्रह्मस्वरूपसे 
प्रतिपादन करना अभीष्ट है, वासनामय संसारीरूपसे नहीं, इसलिए लिज्ञात्माका ही 
परामश उचित है और इस कारणसे भी जीव वासनारूप नहीं हो सकता, किन्तु 
जीवका ही 'नेति नेति? इत्यादि वाक्य द्वारा अनाख्येयरूपसे आदेश है । 

शङ्का--उक्त आदेश तटस्थ ब्रह्मके बोधनके लिए है, जीवस्वरूपके बोधनके 
लिए नहीं है, ऐसा ही यदि कहा जाय, तो क्या दोष है ! 

समाधान--छठे अध्यायकी समासिमें 'विज्ञातारमरे केन विजानीयात्‌’ 
( विज्ञाताको किससे जाने ) इस्यादिसे आत्माका उपक्रम कर 'स एष नेति नेति! 
( आला द्वैतवान्‌ नहीं है ) इत्यादिसे विज्ञानमयका ही उपदेश किया गया 
है, तटस्थका नहीं किया गया; अतः प्रक्रान्त विज्ञामाका ही प्रकरणके अनु- 
रोधसे ग्रहण करना समुचित है। अन्यथा--यदि अन्य विज्ञानमय है और "नेति 
नेति? इत्यादिसे अन्य निर्दिष्ट हे, ऐसा माना जाय, तो--'्हम भिन्न है और अहं 
भिन्न है? यों विपरीत ही धारणा हो जायगी, जो इष्ट नहीं है, इष्ट दै यथाश्रुति । 
'आलानमेवावेदहं ब्रह्मास्मि ( आत्माको ही में ब्रह्म हूँ, ऐसा जाने ) यही श्रुति द्वारा 
बोधन करना अभीष्ट दै, अतः “तस्य ह? इत्यादि वाक्यसे लिङ्ग पुरुषका ही उक्त 
रूप विवक्षित है । सत्यका सत्य परम सत्य वक्तव्य है, इसलिए निःशेष सत्यको . 
कहना भी आवश्यक है । वासनाएँ सत्यके विशेष रूप हैं। उन्हीके ये रूप हैं; ऐसा 
कहते हें---इस प्रकृत पुरुपके अर्थात्‌ लिज्ञात्माके ये रूप हँ । 
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शक्का--कौन ! 

समाधान--जैसे छोकमें महारंजनके--हल्दीसे रंगे वखके--निजी गुण 
झु्कादि थे, किन्तु हल्दीसे रंगनेपर वह पीतरूप हो जाता है; उस समय वह 
पीतत्वेनेव व्यवहृत होता है, स्वस्वरूपसे नहीं, वैसे ही -रूपादिविषयसंयोग- 
दशामें वासनारूप ही रक्षनाकार चित्तका आकार होता है। जिस कारणसे 
पुरुष भी रक्त कहा जाता है । रागादि अन्तःकरणमें रहते हैं, किन्तु उक्त उदा- 
दरणके समान आत्मा भी तदूपसे व्यवहृत होता है । दूसरा इष्टान्त यह है कि 
जैसे वर्षाके आरम्भमें इन्द्रगोपनामक अतिरक्त वतुळ कीटविशेष उत्पन्न होता है, 
चसे ही वासनानामक रूप अतिरक्त होता है, कहीं बिपयविशेपकी अपेक्षासे रागोंका 
तारतम्य ( उत्कर्षापकर्ष ) भी होता है; जैसे लोकमें अमिकी दीपति अतिशक्क होती है, 
चैसे ही किसी विषयमे अति उज्वल वासना होती है । जैसे कमल शुक्र होता है 
और जैसे छोकमें एक वारका विद्युदूका विद्योतन सर्वत्र प्रकाशक होता है, वैसे ही 
ज्ञानकी (प्रकाशकी ) विवृद्धिसे किसीका वासना-रूप होता है । उन वासना-रूपोंका न 
तो आदि ही है और न अन्त ही है, फिर मध्य कैसे कहा जाय? आदि और अन्त्य- 
सापेक्ष ही.मध्य माना जाता है । आदि और अन्तसे शून्यका भी अमाव ही रहता है; 
एवं संख्या, देश, काळ, निमित्त आदिमं से किसीका अवधारण नहीं हो सकता । वासनाके 
कारणोंके आनन्त्यसे वासनाएँ अपरिसंस्येय हैं, यह आगे 'इदम्मयोऽदोमयः इत्यादिसे 
स्पष्ट होगा । अतः स्वरूपसख्याका अवधारण करनेके लिए “यथा माहारजनं वास? 
इत्यादि दृष्टान्त नहीं है, किन्तु प्रकारका प्रदशन करनेके लिए दै--इस प्रकारके 
वासना रूप होते हैं । परिमित दृष्टान्तसे वासना परिमित ही है, ऐसा किसीको अम 
हो सकता है, उस अमका निराकरण करनेके लिए यह कहा है। प्रकारमेदको 
स्पष्ट करनेके लिए दृष्टान्तभेद है। जो अन्तमें वासना रूपके छिए 'सकृत्‌ विद्योतनमिव' 
कहा है, उसका तात्य यह है कि अव्याकृतसे दिरण्यगभकी तडित्‌के समान 
एक बार ही अभिव्यक्ति होती है । उस हिरण्यगर्भके वासनारूपको जो जानताहै; 
उसकी एक बार विद्युतके समान ही ख्याति छोकमें होती है, निरवशेष सत्य 
स्वरूपको कह कर जिसको सत्यका सत्य कहा है, उसीके स्वरूपका अवधारण 
करनेके लिए इस अग्रिम ग्रंथका आरम्भ करते हैं।--अथ--सत्यस्वरूपके निर्देशके 
अनन्तर--जो सत्यका सत्य है, वही अवशिष्ट रहता है; अतः सत्यके स्वरूपका 
निर्देश करेंगे । आदेशका अर्थ प्रकृमें निर्देश है । 
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हारिद्रं वसनं यद्दत्‌ संसर्गात्पीततां ब्रजेत्‌ । 

तडल्नार्यादिसंसर्गाछिजं. रागादिमद्भवेत्‌ ॥ ५८॥ 

ईपत्पाण्डुश परुपः स्यात्‌ स्वतः श्वेतकम्बलः । 

तथेषच्छूद्धया युक्तं स्वतो रागादिभागपि ॥ ५९ ॥ 

इन्द्रगोपोऽतिरक्तः स्यात्‌ स्वत एव तथा मनः । 

विविक्तदेशस्थस्याऽपि बिषयप्रवण कचित्‌ ॥ ६०॥ 
शङ्का--किसका ? 

समाधान--ब्रह्मका । 

शङ्का--कौन निर्देश £ 

समाधान- “नेति नेति? यह निर्देश । 

शङ्का-_कैसे 'नेति नेति शब्दसे सत्यके सत्यका निर्देश होता है ? 

समाधान--सब उपाधियोंका विशेषरूपसे प्रतिषेध करनेपर जिसमें कोई 
नाम, कर्म, रूप, भेद, जाति अथवा गुणविशेष अवशिष्ट नहीं रहता । 
क्योंकि इन्हीं विशेषोंके द्वारा शब्दकी प्रवृत्ति होती है । कोई भी विशेष 
ब्रह्ममें नहीं रहता दै, अतः ब्रह्म किसी भी शब्दसे निर्दिष्ट नहीं किया जा सकता 
है, यह भाव है ॥ ६॥ 

“हारिद्रम्‌? इत्यादि । 'माहारजनं वास” इस दृष्टान्तका विशेष विवरण 
यह है--महारजन नाम हलदीका दै; जैसे शुक्ल आदि गुणसे विशिष्ट वस्त्र 
हल्दीसे संसृष्ट होनेपर पीत प्रतीत होता है। पीत गुण वस्त्रका स्वाभाविक 
नहीं है, वैसे ही असतके संस्रसे चित्त भी मलिन प्रतीत होता है असत्‌ 
विषय नारी आदि हैं, उनके संसर्गसे चित्त रजःप्रधान हो जाता है, जिससे विषयोंमें 
विशेष आसक्ति होती है ॥ ५८॥ 

“इपत्पाण्डुश्च' इत्यादि। अवि-मेष-(मेड़ा)। अवेरिदमाविकम्‌ अर्थीत्‌ ऊणीदि । 
अविसंवन्धि ऊर्णामय कम्बलादि स्वतः पाण्डुर होते हैं। 'देषत्पाण्डुस्तु धूसरः? इस कोशसे 
पाण्डुशब्द शुक्कत्राची है। यद्यपि भेड़ काले भी होते हैं, तथापि यहां वे विवक्षित नहीं 
हैं । जैसे श्वेत भेड़ॉंका ऊन इवेत होता है, उसका कम्बल भी स्वतः खेत ही 
होता है, वैसे ही स्वतः रागादि युक्त भी चित्त वेदान्तोपयोगी वैराम्यादि विपयमें 
स्वस्य भी श्रद्वादि होनेसे सेत कम्बलके समान शुद्र प्रतीत होता है ॥ ५९ ॥ 

(इन्द्र इत्यादि । इन्द्रगोप--उक्त क्रीटविशेप--स्वतः अधिक छार 
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अप्रेरचिंयथा भास्बद्ददत्यपि तथा क्चित्‌। 

वेदशाख्नविदप्यन्यान्‌ वाघेतेर्ष्याबुपद्रवैः ॥ ६१ ॥ 
सिताम्भोजं यथा सौम्यं सुगन्धि सदु च स्वतः । 

जन्मनेव तथा चित्तं युक्तं शमदमादिमिः ॥ ६२ ॥ 

तीत्रविद्युवथा5त्यन्त॑ घनध्यान्तापनोदकृत्‌ । 

तथा हिरण्यगर्भस्य सर्वज्ञा वासना भवेत्‌ ॥ ६३॥ 
होता है एवं मन भी किसीका स्वतः अतिरागयुक्त होता है, अतएव विविक्त -- 
निर्जन एकान्त-- प्रदेशमॅ--( 'विविक्तौ पूतविजनौ’ इस अमरकोशके अनुसार यहां 
“विविक्तः शब्द विजनके तात्पयैसे प्रयुक्त हुआ है )--स्थित पुरुषका भी चित्त 
विषयप्रवण ही ( विषयग्रहणोन्मुख ही) रहता है। यद्यपि बाह्य विषयका 
सन्निधान नहीं है, तथापि उसमें आसक्ति होनेसे तद्विषयक चिन्तनमें उत्सुक 
होता है ॥ ६० ॥ 

'अग्नेरचि०? इत्यादि । जैसे अभिकी देदीप्यमान अर्चि--ज्वाला--कहीं 
प्रकाशक होती है, कहीं दाहक भी होती है, वैसे ही वेद और शाख जाननेवाले 
इष्यीदि उपद्रव द्वारा इतरके वाधक भी होते हें । यद्यपि सत्त्वगुण प्रकाशक और 
प्रिय है, तथापि रजोगुणके संसगसे उसमें दुःखजनकस्वभावता भी हो जाती है । 
इसीसे दूसरेसे डाह करता है । डाहसे दोनोंको दुःख होता है । इसलिए ठीक ही 
कहा है कि अभिवत्‌ चित्त स्वतः मास्वर है; फिर भी अभिके समान कचित्‌ 
रजःसंसगैस्थरुमें ईष्यौदि उपद्रव द्वारा दाहक भी होता है ॥ ६१ ॥ 

“सिताम्भोजम्‌' इत्यादि । जैसे शुक्ल कमल देखनेमें रमणीय, सुगन्थपूर्ण एवं 
जन्मसे ही स्वतः सदु होता है, वैसे सत्युरुषोंका चित्त जन्मसे ही स्वतः 
विशुद्ध रज और तमसे असंसृष्ट अतएव मृदु और दुःखदशनायसहिष्णुताशी होता 
है । इसका उदाहरण इतिहास और पुराणोंमें विस्तृत हे तथा छोकमें भी प्रसिद्ध 
है, इसलिए विशेष उदाहरण देनेकी आवश्यकता नहीं है । शम, दमादि भी परिशुद्ध 
सत्त्वगुणयुक्त चित्तमें ही सफल होते हैं॥ ६२ ॥ 

'तीतविद्युद इत्यादि । सकृतका तात्पय यह है कि तीन विद्युत्‌ जसे अतिघन 
मेघमालाजनित रात्रिके निबिड अन्धकारकी अतिशीघ्र निवृत्ति करती है, वैसे 
ही हिरण्यगर्मकी सज्ञ वासना अतिशीघ्र संवविषयक होकर उत्पत्तिके बाद साधन- 
सामग्रीवर सब विषयोंकी प्रकाशक नहीं होती, किन्तु उत्पत्तिके समय ही सब 
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ताग्नुपासीत आप्नोति श्रियमत्यन्तमूर्जितास्‌ । 

रजःसस्वतमोयोगात्‌ वासनानां विचित्रता ॥ ६४ ॥ 

्रपञ्चचासने ब्रह्मरूपे इत्येवमीरितम्‌ । 

तथेदमनिदंरूपे इति पक्षोऽधुनोच्यते॥ ६५ ॥ 

सवासनं जगत्‌ सर्वे तत्रेद्रूपमीरितम्‌ । 

सच्च त्यच्चेति सत्यं तत्‌ प्रोच्यते पाश्चमौतिकस्‌। ६६ ॥ 

श्रुतिः--अथात आदेशो नेति नेति न झेतस्मादिति नेत्यन्यत्परम- 

MS SE जि क न्या 
विषयोकी प्रकाशक होती है, क्योंकि ज्ञानप्रकाशातिशयवश हिरण्यगमकी वासना सब 
विषयोंका प्रकाश करती हुई ही विदयुतके समान उत्पन्न हुई है। अन्त्य वासनासे 
विशिष्ट सून्नात्माकी उपासना या विधान करनेके लिए स्तुति की गई है, जो प्रकृतमें 
आवश्यक है; हिरण्यगभ परमात्मासे उत्पन्न हुए हैं तथा भास्वर हैं, इस विषयमे 
भुतिस्मृत्यादि प्रमाणरूपसे प्रसिद्ध हैं॥ ६३ ॥ 

'ताम्ुपासीत' इत्यादि । हिरण्यगमकी उक्त वासनाकी उपासना करनेवाला 
उपासक अतिस्थिर रुक्ष्मीकी पाता है; रजःसत्त्वादिके संसगसे वासनामें 
विचित्रता होती है ॥ ६४ ॥ 

(रपञ्च०' इत्यादि | प्रपञ्च और वासना--ये दो त्रझके रूप हैं, इस पक्षका 
निरूपण हो चुक्रा । अव (इदम्‌! और 'अनिदम्‌!--ये दोनों ब्रह्मके रूप विवक्षित 
हैं, इस पक्षका निरुपण किया जाता है ॥ ६५ ॥ 

(सवासनमू इत्यादि । वासनासहित सम्पूर्ण जगत्‌ इदंपदसे कहा गया है । 

शट्टा--सत्यका सत्य अद्वितीय ब्रह्म विवक्षित है, ह्विंतीयामाव अद्वितीय 
कहा जाता है । अमावका ज्ञान मतियोगीके ज्ञानके विना नहीं होता, इस तरह 

द्वैताभावके ज्ञानके लिए द्वैतज्ञान आवश्यक है, इसीका पूर्वमे प्रस्ताव हुआ है, अतः 
इद्मनिदंरूपका निरूपण प्रकृतमें किस मसंगसे आया है ! 

समाधान-जहके रूप वे हैं, जो द्वैत कहलाते हे--एक सत्‌ और दूसरा 
त्यत्‌ । ये दोनों पदार्थ उक्त रीतिसे पश्चमृतके वाचक हैं--तीन मूत और दो 
अमूर्तेके । अनिदेपदार्थका अव निरूपण करनेका अवसर आया है, इसलिए अब 
अनिदंपदाथका निरूपण करेंगे ॥ ६६ ॥ 

“अथात आदेशो नेति नेति! इत्यादि श्रुति । पप्ठ्चन्त सत्यशब्द- 
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स्त्यथ नामधेय< सत्यस्य सत्यमिति प्राणा बै सत्यं तेपामेप सत्यम्‌ ॥॥ ६॥ 
इत्युपनिषदि द्वितीयाध्याये ततीयं ब्राह्मणं समाम्‌ ॥ ३॥ 
सत्यस्य सत्यमनिद वक्तव्य शिष्यते तत; । 
आदेशोऽ्नन्तरं तस्प क्रियतेऽनन्यमानिनः ॥ ६७ || 
आदेशो नेति नेतीति ब्रह्तत्ावबोधकः | 
यथाऽयश्चुपपद्यत तथा सम्यङ्निरूप्यते॥ ६८॥ 
वाच्य प्रपञ्चक निरूपण करनेके अनन्तर प्रथमान्त सत्यशब्दवाच्य जो अनिदेरूप है, 
वही वक्त्यरूपसे अवशिष्ट है, अतः उसीका उपदेश आरम्म करते हैं--'अथात! 
इत्यादि अन्थसे । 

“सत्यस्य' इत्यादि । “सत्यस्य सत्यम! इस पूर्वोक्त वाक्यमें दो सत्यशब्दके दो 
अर हैँ--एक षष्ठ्यन्त सत्यशव्दका अथे और दूसरा प्रथमान्त सत्यशब्दका अर्थ। 
प्रथमका तो सविस्तर निरूपण किया गया | अब प्रथमान्त सत्यशब्दका अथे अवशिष्ट 
है । इसलिए उसीका निरूपण करनेके लिए निर्देश करते हैं--“आदेशो' इत्यादिसे । 
अब उस अनन्यमानीका--अद्वितीयका निर्देश करते हैं, क्योंकि अद्वितीयात्मज्ञानसे 
ही परम पुरुषाभकी प्राप्ति होती है, अन्य प्रकारके ज्ञानसे नहीं; यह अदवैतवेदान्तका 
सिद्धान्त है ॥ ६७॥ 

'आदेक्षो' इत्यादि । 'नेति नेति’ यह आदेश ( उपदेश ) बरहमका बोधक हे, 
इसकी जैसे उपपत्ति होती है, वैसे समीचीनरूपसे यहाँ निरूपण करते हैं । 

शङ्का--आदेशशब्द करण-साधन है या कर्म-साधन है अथवा भावसाधन है ! 
प्रथम पक्षमें 'आदिइयते--उपदिश्यते-? इस व्युसत्तिसे आदेशशब्द ब्रह्मपरक 
हो सकता है । 'आदिस्यतेऽनेन इति आदेशः इस व्युपत्तिति आदेशकरण (शब्द) 
आदेशपदार्थ होता है। 'आदिष्टिः आदेशः इस व्युसत्तिते ज्ञान आदेशपदार्थ 
कहा जा सकता है। परन्तु वे तीनों पक्ष ठीक नहीं हैं, करण कि प्रथम पक्षमें 
“यतो वाचो निवर्तन्ते अप्राप्य मनसा सह? इत्यादि श्रुतियोंसे ब्रह्म वाणी और मनका 
गोचर नहीं है, ऐसा सिद्धान्त किया गया है । जब ब्रह्म उनका विषय ही नहीं हे 
तवं ब्रह्म आदेश नहीं हो सकता । वह तो वस्तुतः अनादेश है । द्वितीय पक्षमें भी 
ब्रह्म शब्दविषय नहीं है, अतः शब्दकरण भी आदेश नहीं हो सकता । अतएव 
भाव-व्युसत्ति भी ठीक नहीं है, क्योंकि. शब्दजन्य ज्ञानका विषय ब्रह नहीं है, यह 
उक्त श्रुतिसे सिद्ध ही हो चुका है । 


१७५ 
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इतिशब्देन 'चिझ्भास्पमनूद् प्रतिपिध्यते । 
नकारेण हिरुक्तिस्तु वीप्सा कृत्स्ननिषिड्धये ॥ ६९ ॥ 


समाधान- यद्यपि उक्त शब्द ब्रह्मका वाचक नहीं है, फिर भी वह अ्मज्ञानका 
निमित्त है । यह विषय अतिगम्मीर है । इसलिए खूब सावधान होकर सुनिए 
और समझिये--आत्मामें अध्यस्त अविद्या और तज्जनित मूर्तीदि प्रपश्चके निरास 
द्वारा अह्नज्ञानके हेतु उक्त दो शब्द हैं । 

शङ्का--मूतीदिका निषेध यदि ब्रह्मातिरिक्त है, तो अंद्वेतकी हानि होगी । 
यदि ब्रह्मस्वरूप है, तो ब्रह्म भी अभावरूप हो जायगा । 

समाधान---्रहमाज्ञान और उसके कार्यका ध्वंस ब्रह्मात्रस्वरूप ही है, अतः 
सद्वयत्वका संभव नहीं है । अमावत्व भी कल्पित है । कल्पनाकी निवृत्तिके अनन्तर 
अभावत्व भी नहीं रहता, अतः अभावस्वरूपताका आपादन भी नहीं हो सकता; 
केवळ स्वस्वरूपसे अवस्थानमात्र ही ब्रह्म विवक्षित है । 

शङ्का--फिंर भी मूलकारण अवशिष्ट रह गया, अतः अंद्वैतकी उपपत्ति 
नहीं हो सकती । 

समाधान--अमूर्तकी अन्तिम परिसमा्ति मूलकारणमें ही होती है और 
भूतत्वकी प्रथिवीमें ऐसा पूर्वमे समर्थन कर चुके हैं। इन दोनोंके मध्यवगोमें 
उन दोनोंका सांकर्यं माना गया दै, इसलिए एथिवीसे लेकर मूळकारणपर्यन्त भूत- 
भौतिक निखिल पदार्थ निषेध्य हैं । 

शङ्का-_कार्यकारणसे अतिरिक्त कोई अन्य द्वितीय हो सकता है; अतः उसीसे 
अद्वैतकी क्षति हो सकती है । 

समाधान- यदि वह ( कारणातिरिक्त ) वाणी और मनसे अतीत है, तो 
उसकी सत्तामें कुछ प्रमाण ही नहीं है । यदि वह उनका विषय है, तो उक्त 
मूतीमुतेकोटिमें ही अन्तभूत हो जायगा । नामरूपात्मक कर्म, भाण, लोक, कारक, 
क्रिया, फल आदि जितने विषय हैं, उन सबका निषेध ब्रह्ममे दै । निषेध्यका सम- 
थक न रहनेसे निपेधप्राप्ति ही नहीं बन सकती, क्योंकि प्रसक्तका ही प्रतिषेध 
माना जाता है ॥ ६४ ॥ 

“तिशब्देन' इत्यादि । चिद्भास्यका--सकल नाम आदि निषेध्यका--“इति? 
शब्दसे अनुवाद कर “न्‌? से निषेध करते हैं । 

झङ्का-जैसे एक प्रदेशमे घटका निषेध करनेपर अन्य प्रदेशमे घटकी 
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सत्ता मानी जाती है, वैसे ही ब्रहमें मूतीदिका निषेध माननेपर भी अन्यत्र 
उसकी सत्ता रह सकती है । 

समाधान---्रह्ममे ही नामादि कल्पित हैं, अन्यत्र उनकी सत्ता है ही नहीं, 
जहाँ वे कल्पित हैं, .वहीपर निषेध करनेसे अन्यत्र उनकी सत्ताकी संभावना ही 
कहाँ होगी £ इदंपदाथमें शुक्तिरजतका निषेध करनेपर अन्यत्र उसकी सत्ताका 
कहां संभव हो सकता है ! भूतलमें घटादि व्यवहारदशामें व्यावहारिक माने जाते 
हैं, इसलिए उनकी अन्यत्र सत्ता रहती है। प्रकृतमे नामादि ब्रह्ममें ही श॒क्तिमें रूप्यके 
समान कल्पित हैं, अतः उनकी अन्यत्र सत्ता असंभव है । 

शङ्का- नामादि त्रह्ममें कल्पित हैं, पारमार्थिक नहीं हैं, इसमें क्या प्रमाण है! 

समाधान--'विमतं नामादि कल्पितम्‌ , व्यमिचारित्वात्‌ सर्पवत्‌? इत्यादि 
अनुमान उक्त अथमे प्रमाण है । “अयं घटः, अयं पटः? इत्यादि स्थलमै इृदंपदा्थ 
सर्वत्र अनुदृत्त है । घटादि नाम परस्पर व्यावृत्त और व्यभिचारी हें; अतः वे रज्जुमें 
सर्पवत्‌ कल्पित कहे जाते हैं । 

शङ्का--आसमामें कल्पित प्रकृत इतिशब्दसे उक्त आकाशादिका नभसे निषेध 
करते हैँ। यदि ऐसा मानते हो, तो प्रकृत वाक्‍्यमें त्रह्मवाचक पदके न होनेसे 
ब्रह्मका योध प्र्त वाक्यसे हो ही नहीं सकता; इसलिए निषेध भी व्यथ ही 
हे । वस्तुतः आपको उक्त वाक्यका विषय निर्विशेष ब्रह्म इष्ट है, सो नहीं बैनता । 

समाधान--अंहवाची पद नहीं है, यह कहना ठीक दै, फिर भी प्रतीत 
अधिकरणमें ही प्रतिषेष होता दै, अन्यत्र नहीं, अतंएव शासत्रका यह परम सिद्धान्त 
है कि सब वस्तुएँ पुरुषमे ही नष्ट होती हैं, विनाशहेतुके अभावसे पुरुष ही केवळं 
अविनाशी है । आत्माके विनाशकी शङ्का मी नहीं हो सकती, क्योंकि असाक्षिक 
विनाशे प्रमाण नहीं है । अन्य साक्षी है नही । सबके विनाशका साक्षी आत्मा है, इस- 
लिए उनका ही नाश माना जाता है, साक्षी न होनेसे आत्माका विनाश नहीं माना जाता। 

शङ्का-इतिशब्दको यदि प्रकृतपरामशी कहते दे, तो म्रकृत ब्रह्म भी है, 
अतः प्रक्ृतत्वहेतुक दृश्यके समान ग्रक्लका भी परामश इतिशव्दसे कर उसका 
भी निषेध होना चाहिए, इस परिस्थिति बौद्ध द्वारा उक्त झत्यवाद ही तत्त्व हागा। 

समाधान--भाव और अभावमें सत्तास्फूतिमद तो ब्रह्म ही है और ब्रत स्वये- 
प्रकाश होनेसे वाणी और मनसे परे है, इसलिए इतिशब्द व्रहाको नहीं कह सकता, 
थह अनेक बार कह चुके हैं, अतएव शूत्यवादकी क्या संभावना £ 
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शङ्का--यदि आत्मवरूसे नम्‌ द्वैतका निषेधक है, तो आत्मा और नम ये 
दोनों सदातन हैं, अतः प्रतिषेष भी सनातन ही होना चाहिए, अतएव किसी 
समय भी द्वेतका भान उचित नहीं ! 

समाधान-वाक्यजन्य निष्पपश्चात्मक ब्रहमका साक्षात्कार ही द्वैतका निवर्तक 
कहा गया है, अतः वाक्यजन्य तथाविध ज्ञानसे ही चिदात्मा, सबकी निदृत्ति 
कर, स्वाभाविक अविच्छि्ञरूपसे व्यवस्थित होता है। उक्त ज्ञानसे पूर्व द्वैत- 
बुद्धि होनेगें कोई वाधक नहीं है । आत्मा तीन अवस्थाओंका साक्षी है। उससे अन्य 
कार्य वा कारण जो चिदाभासके समान हैं, वे सबै निषेध्य हैं। सकल द्वेतके 
निषेधका फळ यह है कि दैखरापणबुद्धिसे नित्यादि कर्मोका अनुष्ठान और उनके 
द्वारा उत्पन्न विवेकसे युक्त चित्त परिशुद्ध हो जाता है, तदनन्तर 'तस्वमसि' आदि 
बाक्यके श्रवणसे परमात्मबुद्धिका छाभ होता है । उस बुद्धिके बलसे अविद्या और 
तज्जनित सकल विकारका ध्वंस होता है; उस अवस्थामें निव्योपार होकर स्वमहिमामें 
प्रतिष्ठित रहता है । 

शह्ला--आत्मज्ञानते उसके अज्ञानकी निवृत्ति तो उचित ही है, पर जगतकी 
निवृत्ति क्यों कहते हो ! क्या जगतकी निवृत्तिके बिना मोक्ष नहीं हो सकता ! 

समाधान--जो अज्ञान कार्य और कारणकी अपेक्षा करता है; वह वास्तविक 
आत्मागे नहीं रहता, किन्तु आकाशमें नीलिमाके समान कल्पित ही माना जाता है । 

शङड्डा--आकाशनीलिमाके समान जगत्‌ अंज्ञानजन्य है; अतः निषेध्य है; यह 
टीक है परन्तु जगतके निषेध द्वारा आत्माका प्रतिपादन नहीं हो सकता; क्या नीलके 
निषेधसे आकाशका प्रतिपादन होता है : 

समाधान--आकाश तो विषय है, इसलिए विधि हारा भी उसका प्रतिपादनं 
होता है। आत्मा शब्दादिका अविषय, कूटस्थ और अद्वितीय है, अतः उसंका विधि- 
मुखसे प्रतिपादन नहीं हो सकता, किन्तु निषेध द्वारा ही उसका प्रतिपादन किया 
जा सकता है। आकाश विधिगोचर है; इसलिए उसका निषेध द्वारा प्रतिपादन नहीं 
किया जा सकता, यह कहना ठीक ही है; पर उक्त आत्मा तो शब्दादिहीन तथा 
मानान्तरका अविषय है। आगम भी विधिमुखसे आत्माका प्रतिपादन नहीं कर सकता, 
इसलिए प्रतिषेध ही प्रतिपादनका द्वार माना जाता है । = 

शङ्का--जिसको विधिमुखसे नहीं कह सकते, बह है ही नहीं, जैसे 
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सूच वा यदि वाज्सूत्तमज्ञान वासनाव्यवा । 
अध्यात्ममधिदेव चा तत्सवं अ्रतिपिध्यते ॥ ७० ॥ 
न चेद्वीप्सा तदा ह निपिष्यते । 
ततश्च ब्रह्मताशङ्का ग्रसज्यते ॥ ७१ ॥ 
वीप्सया सर्येृञ्यस्य निपेधे त्ववशिष्यते । 
अभेयमेकमेवाऽतो यथावद्‌ ब्रह्म बुछते ॥ ७२ ॥ 
_बनथ्यपत्र । आलाको भी विधिले नही कह सकते जल उर जम विषिशुखसे नहीं कह सकते; अतः उसका अभाव 
ही क्यों नहीं मानते ? 
समाधान आसा स्वयंमकाश स्वयंसिद्ध है; अतः उसकी सत्ताका अपराप 
कोई नहीं कर सकता । 
शङ्गा--“इति’ शब्दसे सकल सयका अनुवाद कर उसका “न्‌! से निषेध करते 
हैं। यदि यही ईप्सित है, तो उसके छिए एक ही ननू पर्याप्तहै। दो नञ्‌ और दो 
इति शब्दका उपादान व्यथ है; इसलिए कहते हैं---'ह्विरुक्ति! इत्यादि । दो ननो! 
का उपादान वीप्साके बोधनके लिए है; अन्यथा यत्किश्चिद्‌ इञ्यके निषेधे अभिमत 
अर्थ सिद्ध नहीं होगा, अतः उसका उपादान आवश्यक है ॥ ६९ ॥ 
“मूते वा! इत्यादि। मूर्त, अमत, अज्ञान अथवा वासना आदि अध्यास और अधि 
दैवत भेदसे भिन्न जो कुछ है, उस सबका मतिपेध करनेके लिए वीप्सा की गई है ॥७०॥ 
- वीप्साके अभावपक्षमें दोष कहते हें--“न चेट्वीप्सा' इत्यादिसे । 
जो यह कहते हैं कि यहां वीप्सा नहीं है; उनके मतों ये 'नेति नेति! दो 
वाक्य हैं और उनसे मूर्त और अमूर्व- ये ही दो प्रतिषध्य होंगे । इस परिस्थितिमे 
एक एके वाक्यसे एक एकका निषेध होनेपर भी अन्य राशिमें ब्रह्मसवरूपकी शङ्काका 
सम्भव होनेसे शुद्ध त्रह्मकी सिद्धि नहीं होगी । 
शङ्का-उक्त दो राशियोंमें सबका समावेश हो ही जाता है, फिर अवशिष्ट ही 
क्या है ? जिसमें ब्रक्मस्वरूपकी शक्काका सम्भव कहते हो। 
समाधान--प्रतिषेध ही अवशिष्ट रह जाता है, इसमें ही उक्त शङ्का 
हो सकती है, क्योंकि दो इति! शब्देसे मूतीमूतेकी ही उपस्थिति होनेसे दोनों 
'नञ्ञो' का क्रमशः उक्त पदार्थोमे अन्वय होनेपर प्रतिषेध अवशिष्ट रह जायगा, 
अतः वीप्सा आवश्यक है ॥ ७१ ॥ र 
“बीप्सया? इत्यादि । वीप्साका स्वीकार करनेपर सव इशयोंक्ा निषेध होनेसे 
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न शुन्य शिष्यतेऽस्याऽपि दृश्यत्वादेव नि ह्ववात्‌ । 

भावाभावनिपेधेञ्न्यद्‌ ब्रह्मणः शिष्यतेऽन्र किस्‌ ७३ ॥ 

न ब्रह्मणो निषेधः स्यादितिशब्दासमर्पणात्‌ । 

ब्रह्म चेद्तिशव्दाथ! किमन्यदनिदं भवेत्‌ ॥ ७४ ॥ 

नाऽन्तरेणाऽनिदन्तत्तमिदमर्थः गसिद्यति। 

यत्ते स्यादनिद त्तं तदेव ब्रह्म मे मते ॥ ७५॥ 
जो अवशिष्ट रह जाता है, वह अमेय (ज्ञानाविषय) एक ही ब्रह्मात्मा अवशिष्ट गण है, वह अमेय (ज्ञानाविषय) एक ही अज्ात्मा अवशिष्ट रहता है, 
इसलिए बरहा यथार्थ बोध होता है और उसीसे मुमुक्ष इतार्थ हो जाता है। मन 
स्वभावतः वाह्यविषयक होता है, कथंचित्‌ देवताप्रसादादि द्वारा परमात्मामें अनुरक्त 
हो जाता है और पराक्‌ विषयोसे निवृत्त होंकर हमं स्थिर होता है । 

शङ्का--द्वे वाव ब्रह्मणो रूपे' इत्यादि वाक्यसे मूर्तामूतव्यतिरेक तो 
पहले ही सिद्ध हो जाता है, कारण कि पष्ठी भेदमें ही होती है, अतः आदेशोक्ति 
व्यतिरेक द्वार ब्रह्मे प्रतिपादनके लिए है, यह व्याख्यान समीचन नहीं है । 

समाधान--यह वाक्य पदार्थशोधनके अनन्तर साक्षात्‌ ही ब्रहमका बोधक है। 
किसीका मत यह है कि 'नेति नेति” यह निषेधादेश निषेध्य मूर्तादिके 
निषेषके लिए नहीं है, किन्तु लक्षणासे त्वमथपरक है । अन्यथा अप्रमित ब्रह्मम 
प्रमित मूर्तादिका निषेध होनेसे विश्वमै वात्तिकशूत्यता ही प्रसक्त हो जायगी, 
इसका निराकरण करते हँ“ न शून्यम्‌? इत्यादिसे । 

शुन्य भी अवशिष्ट नहीं रह सकता, क्योंकि वह भी तो दृश्य ही है, 
रस्यमात्रका निज! से .प्रतिपेध किया जाता है, चाहे वह भावात्मक हो या 
अभावात्मक । इसलिए शून्यके रोषकी संभावना नहीं हो सकती । केवल ब्रह्म ही 
अवशिष्ट रहता है, अन्य नहीं रहता ॥ ७३ ॥ 

न जह्मणो' इत्यादि । इतिशव्दाथे त्रह्म नहीं है, किन्तु मूर्तामूतातमक 
जगत्‌ उसका अर्थ है, ब्रह्म वाणी और मनसे अतीत अतएव शब्दावाच्य है । “इति' 
शब्दसे उक्त अथैका अनुवाद कर प्रतिपेध किया गया है। इदंशब्दका पर्याय 
«तिः शब्द है । यदि अक्ष भी इतिशव्दाथ कहा जायगा, तो सव इदंशब्दा् 
हो जायगा । अनिदंशव्द ही अनर्थक हो जायगा। ब्रह्म अनिदंपदाथ माना 
जाता है, इसलिए “ब्रह्म इति शब्दार्थ नहीं है ॥ ७४ ॥ 

'नाउन्तरेण' इत्यादि । इदन्वकी सिद्धि अनिदं तत्त्वके बिना नहीं हो 
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"यन्य याया 
निपेधोडपि ससाक्ष्येव नाऽ्तः साक्षी निषिध्यते। 
यन्निपेद्घुमशक्यं तत्साक्षी ब्रहेति गम्यताम्‌ ॥ ७६ ॥ 
इतिशब्दनकाराभ्यां वाच्यस्य ब्रह्मता नहि । 
अतिरिक्त तु न प्रोक्तं कथं ब्रह्म बिबुध्यते ॥ ७७ ॥ 


न 

सकती, हृश्यवर्गमें इदन्त्व है, भोक्ता साक्षी अनिदंतत्व है। भोक्ताके बिना 
भोग्यकी सिद्धि नहीं हो सकती । अतः मोग्यजात भोक्ताके अधीन है, इसमें 
किसीको विवाद नही है ।.जिसको आप अनिद कहते हैं, वही हमारे मरे रझ 
कहा जाता है ॥ ७५॥ 

“निपेधो०” इत्यादि । निषेध ससाक्षिक ही प्रामाणिक माना जाता है, 
केवळ यौक्तिक नहीं । चेतन आत्माको छोड़कर दूसरा कोई साक्षी नहीं हो 
सकता । अतः हश्यमात्रके निपेधमें आत्मा साक्षी कहा जाता है | यदि इर्य- 
निषेधके समान साक्षीका भी निषेध किया जाय, तो उसमें साक्षी कौन माना 
जाय, स्वयं आत्मा तो स्वनिपेषका सक्षी हो नहीं सकता, कारण कि स्वस्थिति- 
काठमें स्वाभाव नहीं है और स्वाभावकारमें स्वयं नहीं है, भावाभावकी समानः 
कालमें स्थिति ही असंभव है । ध्वंसकी प्रतियोगीके साथ समानकारता नहीं 
हो सकती, अन्यथा ध्वंस और परतियोगीके विरोधका ही भङ्ग हे जायगा ॥ ७६॥ 

“इति शब्द! इत्यादि । 

शाङ्खा--अच्छा, तो साक्षीका प्रतिषेय असंभव है, इसलिए प्रतिषेध न हो, 
फिर भी साक्षीमें कोई प्रमाण नहीं कह सकते । प्रमाणके बिना प्रमेयकी सिद्धि 
नहीं मानी जाती, अतएव सप्तम रस नहीं माना जाता । अरूपी द्रव्य होनेसे 
प्रत्यक्षादि प्रमाण तो हो नहीं सकते, केवल आगमको ही साक्षीकी सत्तमे प्रमाण 
कह सकते हैं। उसे भी अब नहीं कह सकते, कारण कि यदि साक्षीको शब्द- 
वाच्य माने, तो इतिशब्दसे उसका भी अनुवाद कर मूतीदिके समान निषेध 
ही हो जायगा । यदि इस दोषके परिहारके लिए शब्दवाच्य ही न माने, तो 
“नम्‌? प्रतिषेध वाची है और इति शब्द मूर्तादिका उपस्थापक है, ब्रह्मका 
उपस्थापक कोई पद प्रकृत वाक्यमें नहीं है, अतः यह आदेश ब्रह्मका बोधक कैसे 
माना जायगा ! ब्रह्मविषयक बोधनका वाक्य ही ब्रह्मबोधक होता है; अतः 
औपनिषद बरह्म है, यह अद्वैतवेदान्तियोंका सिद्धान्त ही असंगत होता है ॥ ७७ ॥ 
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स्वतः प्रत्यक्परागर्थद्वयेनैपा 

धीर्निपिड्वा परागर्थात्प्रतीचि लभते स्थितिम्‌ ॥ ७८ ॥ 
कीइक्तप्रत्यगिति चेचाइगीदगितिद्वयस्‌ । 

यत्र न प्रसरत्येतत्मत्यगित्यवधायताम्‌ ॥ ७९ ॥ 


र क ens 


“स्वतः प्रत्यक! इत्यादि । संपूर्ण दृश्य स्वकारणीभूत चित्से संबद्ध 
रहते हैं, अतः तद्विषयकबुद्धिवृत्ति ( ज्ञान ) स्वभावतः चिदचिदूविषयक होती है । 
निषेधवाक्यसे सकळ दृश्यके अभावका वोध होनेके अनन्तर चिन्मात्र हमं बुद्धि 
परिनिष्ठित हो जाती है । इस परम्परासे ब्रह्म औत माना जाता है । व्यवहारद्शामें 
“अयं घटः इत्यादि बुद्धि होती दै, यंह सर्वानुभवसिद्ध है । इदर्थ अव्यमि- 
चरित होनेसे चिद्विषयक है । घटादिके व्यमिचरित होनेसे तद्विषयक बुद्धि अचिद्‌- 
बुद्धि कही जाती है । 'नेति नेति’ इस निषेधवाक्यसे अचिद्‌ षटादिका निषेध 
करनेपर भी चिन्मात्रका मरतिषेध न होनेसे तन्मत्रमें बुद्धि परिनिष्ठित रह जाती है। 
इसलिए आत्मामें औत प्रमाण माना जाता है । 'इदं रजतम्‌! इत्यादि बुद्धि जब 
रजतांशमें वाधित नहीं होती है तब तद्विषयमें अपरिनिष्ठित होनेपर भी इदस! 
अशमै अपरिनिष्ठित नहीं होती; उसी प्रकार प्रक्ृतमें मी समझना चाहिए ॥ ७८॥ 


“कीक! इत्यादि | ब्रह कैसा है, यह जिज्ञासा श्रोताको जब उपन्न 
होती है, तब वह पूछता है कि रझ कैसा है ! इसका उत्तर साकारबोधक वाक्य ही 
होता है, जैसे किसीने पूछ घट कैसा होता है, तो उत्तर दिया जाता है कि 
प्रथुबुध्नोदराकार । इससे इतरव्याइत्त घटके आकारका श्रोताको बोध हो जाता है, 
एवं ब्रह्म कैसा है £ इस जिज्ञासाकी निवृत्तिक लिए 'एताहग्‌ ब्रह्म है, इत्यादि 
वाक्य ही उत्तर होना चाहिए, प्रकृतमें ब्रह्मको निर्विशेष मानते हँ, अतएव वह शब्द- 
वाच्य नहीं है, ऐसा समथन करते हैं । ऐसी परिस्थितिमें उक्त प्रश्‍नका उत्तर 
यह है कि जैसी वस्तु रहती है, वैसी ही उसको कहना चाहिए। पराग्‌ विषय साकार 
है , इसलिए उसके आकारोंका निर्देश करना युक्तिसंगत ही है । ब्रहममें इदग- 
ताइगू कोई आकार है नहीं, इसलिए उसके विषयमै यही उत्तर पर्याप्त और 
यथाथ है कि जिसमें इहगू ताहगू--ये दोनों नहीं हैं और न जिसे कह सकते 
हैं; अर्थात्‌ दोनोंका प्रसंग जहां नहीं है, वही ब्रह्म है, यही निश्चय कीजिये । 


तृतीय क्षण ] भाषालुवादसहित १३५३ 
x 
ज्ञानक्रियम्यां व्याप्यं तदित्याकाङ्कानिवरतनात्‌ । 
अग्रमिर्सित एकस्मिन्‌ घीस्तिष्ठत्यचिकीर्षिते || ८० ॥ 
इञ्यत्वादितिशब्दाथौ प्रमित्सितचिकीर्षितो । 
तत्त्यागे कुतकृत्यत्व॑ ्ञेयकार्यसमास्तितः ॥ ८१ ॥ 


ज्ञानक्रियाभ्याम्‌' इत्यादि । ज्ञानव्याप्यत्व याने ज्ञानत्व, क्रियाव्याप्यत्व 
याने कमेव्याप्यत्व--इन दो अकारोंकी आकाहा क्रमशः शेय और कार्यम 
रहती है। इन'दो प्रकारोसे मूतीमूतीत्मक अशेष जगतका अहण हो जाता है। 
प्रकृत बरह्म न ज्ञेय है और न कार्य ही है, अतः उक्त दोनों आकाङ्क्षा उसमें से 
निवृत्त हो जाती हैं अथीत्‌ 'नेति नेति' इस वीप्सासे युक्त वाक्यसे--उक्त दो 
प्रकारोंसे जो जो पदार्थ छोकमें व्यवहृत होते हैं, वे सब ब्रह्मे नहीं हैं, 
कि ब्रहम न ज्ञेय है और न कार्य है, ऐसा--समझनेपर विद्वान्‌ ज्ञानक्रियाके अविषय 
ब्रह्ममें तादास्यरूप निष्ठाको प्राप्त होता है । 

शङ्का--केवळ स्थूल आदिके अभावके ज्ञानसे ही द्वेत और द्वैतके देतु अज्ञानका 
ध्वंस होकर मोक्षकी प्राप्ति हो जायगी, फिर उसके लिए ब्रह्मनिष्ठा व्यर्थ है और 
अभावपक्षसे 'वीप्सापक्षमें कुछ विशेष भी दृष्टिगोचर नहीं होता अर्थात्‌ झऱ्यवादसे 
इस पक्षमें कुछ विशेष प्रतीत नहीं होता । 

समाधान--इस पक्षमें विशेष यह है कि ब्रह्मतत्तथी सिद्ध होती है, 
जिसका प्रतिषेध हजारों वर्षों भी नहीं कर सकते। अभावपक्षसँ साक्षीका 
भी अभाव मानते हैं, जो उक्त रीतिसे सर्वथा असंभव हे, अतः वह विशेष थोड़ा 
नहीं है ॥ ७९,८० ॥ 

“दझ्यत्त्ादिति' इत्यादि । मुमुक्षके लिए दो ही विषय रहते हैं --कतेव्य 
और ज्ञेय । कर्तव्य तो पूर्वीवम्थामें ( युज्ञानावस्थामे ) ही समाप्तमाय हो जाता है । 
केवळ ज्ञेयमात्र अवशिष्ट रहता है; उसकी भी सीमा है। उक्त वीप्साघटित 
वाक्यसे दोनॉकी समाप्ति कही गई है, इसलिए यही निश्चय होता है कि अब 
कार्य और ज्ञेय दोनोंकी समाप्ति होनेसे मुमुक्षु कृतकृत्य हो गया अर्थात्‌ जन्म आदिसे 
सदाके लिए रहित हो गया, अतएव झतकार्य और ज्ञातज्ञेय हो गया, उसके कतेन्यादिं 
समाप्त हो गये, जो वेदान्तका ध्येय है, वह पूर्ण हो गया। यदि वीप्सा न मानियेगा, 
तो दो वाक्य हो जायेंगे, ऐसी अवस्थामै एक-एकके निपेधके लिए ही एक-एक 


१५६ 
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ITI 
आत्मनः स्वग्रकाशत्वाद्‌. बुद्धेस्तत्पक्षपाततः । 
अन्यापह्ववमात्रे सा पर्यवस्यति शाखगीः ॥ ८२ ॥ 
स्यग्रत्ययवेधे या ब्रह्मरुपे व्यवस्थिते । 
प्रपञ्चस्य प्रविलयः शब्देन प्रतिपाद्यते ॥ ८३ ॥ 
RR Se के फे मनन 
वाक्यके साधक होनेसे अनुक्त विषयकी शङ्का रह जायगी। अथवा अभाव 
ही अवशिष्ट रह जायगा, इससे उक्त अ्थकी सिद्धि नहीं होगी, इसलिए वीप्साका 
ही भाष्यकारने सिद्धान्त किया है ॥ ८१ ॥ 

“आत्मनः? इत्यादि । आत्मा स्वप्रकाश अतएव स्वयंसिद्ध है, इसलिए वह न 
कार्य है और न ज्ञेय, केवळ अविद्योपस्थापित नामादिसे संसृष्ट होकर उनका प्रकाशक 
होता है; इसीसे दाईनिकोको आत्मतत्त्वके निर्णयमें अनेक मकारकी भरें हुई हैं। केवळ 
सदि द्वारा आत्मतत्त्वका विवेचन जिन छोगोंने किया है, वे मायः आत्मतल्वका 
यर्थार्थ निर्णय नहीं कर पाये हैं। आत्मा आगमैकृगम्य है, अतः आगम द्वारा ही 
उसका यथार्थ निर्णय हो सकता है, अन्यथा नहीं । जैसे मिश्रित अष्टधातुओंका 
विश्लेषण अभिज्ञ पुरुप ही प्रयोग द्वारा कर सकता है, अनभिज्ञ नहीं कर सकता, 
जैसे ही चिदचिन्मिश्रित शरीरादिमें चिदंश कौन है और अचिदंश कौन और कितने 
हैं? इत्यादिके निर्णयका उपाय आगम ही है, तकोदि नहीं हें। धातुओंके विइछे- 
पणका उपाय जैसे नियत है, वैसे ही यहां भी उपाय नियत है । भेद इतना ही है 
कि वे भौतिक हैं, इसलिए उनके विरलेपणके उपाय भी भौतिक ही हैं । चिद- 
चिद्विमागके उपाय आध्यात्मिक हैं । आगमोक्त उपाय तथा महात्माओंके उपदेश 
पर जो विश्वास कर उसमें परायण होते हैं, वे ही उक्त विमागमें कुशल होते हैं, इसीसे 
यह कहा जाता है कि बुडिका तत्त्वमें पक्षपात होता है; इसी क्षणमें उत्पन्न भी 
ततत्वुद्धि दीर्षक्ालोत्पन्न प्रवळ अतत्त्व बुद्धिको समूळ नष्ट करती है; अतएव 
मविष्यमें पुनः अतत््वबुद्धि द्वारा तत्त्वबुद्धिके तिरोभावकी शङ्का नहीं रह जाती । 
आत्मा स्वप्रकाशा है और वुद्धिका आसाम पक्षपात दै, इसलिए “नेति नेति' 
इत्यादि वाक्य द्वैतमात्रनिषेधपरक है अर्थात्‌ द्वैतनिषेधमें ही उसका पर्यवसान है। 
आत्मतत्व स्वतः सिद्ध है ॥ ८२ ॥ 

सर्वप्रत्यय ०” इत्यादि । सर्वप्रत्ययवेद्य ब्रह्मस्वरूप स्वयं व्यवस्थित है; ‘उसके 
साधन या ज्ञापनके लिए वेदान्तकी आवश्यकता नहीं है, किन्तु आवश्यकता है 
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इति प्राह बह्मसिद्धिकारो वेदरहस्यवित्‌। 
अतोञ्चाञ्न्यनिपेधेन बह्मपोघः समाप्यते ॥ ८४ ॥ 
पटे घटो निषिद्धः सन्‌ पटादन्यत्र तिष्ठति। 
इद्‌ जगत्‌ तथाञ्न्यत्र स्यादित्येतदसङ्गतम्‌.॥ ८५ ॥ 


प्रपश्चके विळ्यकी, अतः उक्त शास्त्र प्रपश्चविळ्यके ही लिए है, अन्य अर्थके छिए नहीं 
है। भाव यह है कि घटादिशव्दसे घटावच्छिन्न चैतन्यका बोध होता है; अतः घटादि- 
शब्द भी घटोपाधि द्वारा ब्रह्मके वाचक हैं। एवं 'अयं घटः? इत्यादि प्रत्यक्ष ज्ञान भी 
झुद्ध-घट-विषयक नहीं है, किन्तु घटोपहित-बरह्ःविपयक है। अधिष्ठानमानके 
विना केवल अध्यस्तका भान कहीं दृष्टचर नहीं है; अतः सभी घटादिविषयक ज्ञान 
घटादयुपहित -्रहमविषयक माने जाते हैं । विशिष्टद्वैत-मतर्मे भी घटादिशब्द अचि- 
द्विशिष्ट-चिद्रिपयक माने जाते हैं, इसलिए उनके मतमै भी ज्ञानमात्र विशेष्यविषया 
ब्रह्म-विषयक कहा जाता है । 

शङ्का--यदि घटादिज्ञान भी ब्रक्षविषयक है, तो उसीसे मोक्ष क्यों नहीं मानते! 

समाधान---अज्ञान और तदीय-कायीविषयक त्रह्मज्ञानसे ही मोक्ष होता है, यह 
शुतिके अनुकूल सिद्धान्त है । उक्त ज्ञान विशेषणविधया अज्ञानकार्य-घटादिविषयक 
होनेसे उससे उक्त आपत्ति नहीं हो सकती, अतएव “तमेव घीरो विज्ञाय प्रज्ञां कुवीत?, 
“नान्यः पन्था विद्यतेऽयनाय’ इत्यादि श्रुतियोंमें एवकारादि पद प्रयुक्त हुए हैं। जरह्मा- 
तिरिक्तकी व्यावृत्ति ही उनका मुख्य फळ है । अतः यह बहुत ठीक कहा गया है 
कि 'सर्वप्रत्यय-वेद्य ब्रह्म व्यवस्थित है! । इसके भानके लिए शब्दकी आवश्यकता 
नहीं है, किन्तु ब्रह्मेतरके भानकी व्यावृत्तिके ढिए ही वेदान्तादि आवश्यक हैं । 
ब्रह्ममान तो स्वतःसिद्ध है ॥ ८३ ॥ 

<इति ग्राहः इत्यादि । वेदका रहस्य ( अतिगोप्य ) तत्त्व जाननेवाले 
प्रह्मसिद्धिकार मण्डनमिश्रने उक्त कछोकसे यही अर्थ स्फुट किया है। अतः 
उक्त अभ्रे वेदान्तानमिमत और कपोलकल्पित नहीं है, किन्तु प्रामाणिक है । इस- 
लिए ब्रह्मातिरिक्तके निषेध द्वारा ब्रह्मवोधकी परिसमासि होती है अर्थात्‌ स्वयंप्रकाश 
सवीन्तर्याभीके बोधके लिए वेदान्त नहीं हैं, किन्तु इतरकी व्यावृत्तिके लिए वेदान्त 
हैं, यह परम निष्कर्ष है ॥ ८४ ॥ 

“पटे घटो? इत्यादि । 
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रूपिद्रव्याज्ञिपिद्ध तद्भूपं नाऽन्यत्र तिष्ठाति । 
रूपं घटस्य भिन्नं सन्नहि क्काऽप्युपलभ्यते ॥ ८६ ॥ 


शङ्का- जैसे पटमें घट नहीं है, ऐसा कहनेपर पटमें ही घटका निषेध माना 
जाता है, अन्यत्र भूतछादिमें नहीं; प्रयुत भूतलादिमें तो घटकी स्थिति ही मानी 
जाती है । अन्यथा अविरेषसे घट नहीं हैं, ऐसा कहना उचित होगा । और परमे 
घट नहीं है, ऐसा विरोषरूपसे घटादिपदका उपादान ही व्यर्थ हो जायगा। वैसे ही 
“नेह नानास्ति किञ्चन’ इत्यादि श्रुति द्वारा ब्रह्मं जगतका निषेध किया गया है, इसलिए 
ब्रह्ममें मठे ही जगत्को न मानिये, किन्तु अन्यत्र जगत्‌ नहीं है, इसमें क्या 
प्रमाण १ यदि कहीं अन्यत्र भी जगत्‌ रहता है, तो अद्वैत ब्रह्म सिद्ध नहीं हो सकता। 

समाधान--यह दृष्टान्त विषम है । घट और पटमें परस्पर कार्यकारणभाव 
नहीं है और न अध्यासाधिष्ठानमाव ही है, इसलिए घटादिकी अनिषिद्धाधि- 
करणमें स्थिति हो सकती है; ब्र और जगत्का रूप और घटादिके समान कार्यकारण- 
भाव है एवं शुक्तिरूप्यादिके समान अध्यासाधिष्ठानभाव है । जैसे घटीय रूपादि 
घटको छोड़कर अन्यत्र नहीं रह सकते, अतएव जहां घटादिका निषेध करते हैं 
वहाँ उसके रूपादिका भी निपेध अर्थतः सिद्ध होता है; यह संभव नहीं है कि घट 
न हा और घटीय रूप हो । कार्य कारणका व्यभिचारी नहीं हो सकता । अगर हो, 
तो कार्यकारणभाव ही नहीं होगा । प्रकृतमें जगतका कारण ब्रह्म है, इसलिए ब्रह्मसे 
अतिरिक्त स्थलमै जगतूकी स्थितिकी संभांवना ही नहीं है। जहाँ सम्भव है, वहाँ निपेष 
ही करते हैं, अतः उक्त शङ्का सबैथा निर्मूल है ॥ ८५ ॥ 

'रूपिद्रच्या०' इत्यादि । घट और उसके रूपका कार्यकारणभाव है । कार्य- 
कारण भाव अत्यन्त भेद होनेपर नहीं हो सकता। जैसे अश्‍व और गऊ--ये दोनों 
परस्पर अत्यन्त भिन्न हँ, इसलिए उक्त दोनोंमें कार्यकारणभाव नहीं है, वैसे ही 
अत्यन्त अभेदमें भी आसमाश्रयादि दोषसे कार्यकारणभाव नहीं होता । इसीलिए 
घटका कारण घट नहीं हो सकता । 

वस्तुतस्तु कारणसे अतिरिक्त कार्य नहीं है, किन्तु कारणकी एक अवस्था ही 
कार्य दै, अतएव 'मृदूघटः इत्यादि समानाधिकरण प्रतीति होती है। इसीसे वेदान्ती 
कार्य और कारणका मीमांसकादिमतके अनुसार तादास्यसंवन्ध मानते हैं, यह संबन्ध 
भेदामेदम माना जाता है, अतः “सदेव सोग्येदमअ आसीत्‌? इत्यादि श्रुतिके अशुसार 
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रूपिणो अद्मणस्तइजगढ़प॑ निराकृतम्‌ । 
न र्मणि तथाञ्न्यत्र स्थातुमईति कुत्रचित्‌ ॥ ८७ ॥ 


जगत्‌ और बसका सामानाधिकरण्य सुट हेते रुमे सजे समान तरे 
जगत्‌ अज्ञानकल्पित है। जगत्कह्पनाके अधिष्ठान ब्रहम प्रतीयमान . जगतका 'नेह 
नानास्ति किञ्चन’ इत्यादि श्रुतिसे जब निषेध किया जाता है, तब उसमें अथवा 
अन्यत्र उसकी सत्ताकी संभावना ही कैसे होगी! 

शङ्का--यदि जगत्‌ शुक्ति-रूप्यके समान कल्पित हे, तो अधिष्ठानम उसका 
निषेध होनेपर उसकी अन्यत्र सत्ता नहीं हो सकती, यह कहना माना जा सकता है, 
परन्तु जगत्‌ कल्पित है, इसीमें क्या प्रमाण ? 

समाधान--प्रमाण है अनुमान । विमतं कह्पितम्‌, व्यभिचारित्वात्‌, सर्पवत्‌ । 
जो व्यभिचारी होता है, वह कल्पित ही माना जाता है । असे रज्जु कमी सर्पात्मना 
प्रतीत होती है और कमी स्वरूपसे प्रतीत होती है । सर्पप्रतीति-वेलामें भी रज्जुकी 
स्वरूपसे ही प्रतीति होती है, अतएव इदंपदसे उसीका निर्देश किया जाता है । 
“नाऽयं सपैः रज्जुरेपा' इत्यादि ज्ञानदशाम मी रज्जुकी प्रतीति होती है, अतः अव्य- 
भिचरित रञ्जु-प्रतीति परमार्थतः सद्विपयक है । सपेप्रतीति निषेधवेलामें नहीं होती 
अतः सर्पप्रतीति व्यभिचारी होनेसे सर्प कल्पित ही माना जाता है। एवं “सन्‌ प्रपञ्चः 
इत्यादि प्रपञ्चके मानके समयमें तथा 'नेह नानास्ति किञ्चन? इत्यादि दवैतप्रतिपेध- 
वेळामें ब्रह्मा भान अव्यभिचरित होनेसे ब्रह्म परमाथ सत्‌ है और जगत्‌ प्रतिपेध- 
वेळामें भासता नहीं है, इसलिए सर्पके समान वह कल्पित अतएव मृपा हे ॥८५॥ 

रूपिणो? इत्यादि । जगत्कारणं रूपी ब्रह्मसे अतिरिक्त जगत्‌का जब निषेध 
श्रुति करती है, तब ब्रह्ममें या अतिरिक्तमें जगत्‌ नहीं रह सकता, क्योंकि ऐसा 
मानने विकल्प होता है कि अन्यत्र स्थिति भेदेन होती है या अभेदेन ? प्रथम 
पक्षमें व्याघात होगा; यदि ब्रह्मभिन्न जगतका प्रतिषेध होनेपर भी उक्तरूपसे उसकी 
स्थिति मानी जाय, तो प्रतिपेय ही व्यर्थ तथा अप्रामाणिक हो जायगा । द्वितीय 
पक्षमें ब्रह्म ही केवळ अवशिष्ट रहा, जगत्‌ नहीं । 

शङ्का- जैसे मुद्गर आदिके आघातसे घटादि चुर-चूर किया जाता है, वैसे 
ही त्ह्मतत्वज्ञानसे प्रपञ्च चूर-चूर नहीं होता । फिर आप कैसे कहते हैं कि उक्त 
ज्ञानसे प्रपश्चकी निवृत्ति हाती है, अतः अद्वैत-अह्ममानसे प्रपश्चकी निवृत्ति होती है, 
यह कहना सयुक्तिक नहीं दै । 
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माऽस्त्वविद्याकल्पितस्य बोधादेव निश्चितः ॥ ८८ ॥ 
जगतोऽस्तित्वमज्ञानं तन्निवृत्ति्रिदात्मता । 
जगतस्तन्निबुस्या वा कथं द्वैतं प्रसज्यते ॥ ८९॥ 


~ 

समाधान--हां, इस प्रकार प्रप्चकी निवृत्ति नहीं होती, यह कहना ठीक है, 
किन्तु प्रकारान्तरसे उसकी निवृत्ति अवश्य होती दै ॥ ८७ ॥ 

्घटवजगतो' इत्यादि । उक्त प्रकारसे जगतका घटके समान भङ्ग नहीं 
हाता, यह मानते हैं; परन्तु रूजुज्ञानसे अध्यस्त सर्पकी निदृत्तिके समान अज्ञान- 
कल्पित जगत्के अधिष्ठानभूत अद्यतत्तके साक्षाकारसे जगत्‌की निवृति श्रुत्यादि 
प्रमाणसे सिद्ध है । श्रुति आदि द्वारा अद्वितीय अह्मतत्त्वका प्रतिपादन करना इष्ट है; 
अद्वितीयत्व द्वैतनिवृत्तिके बिना नहीं हो सकता, इसलिए द्वैतनिवृत्ति आवश्यक 
है। उक्त निदृत्ति मुदूगरादिपातजन्य घटादिकी निवृत्तिके समशील हे या रज्जु- 
सपीदिकी निवृत्तिक समशीळ हो, इसमें विशेष आग्रह नहीं है। अतः यद्यपि 
घटादिनिवृत्तिका प्रकार वाषित है; तो भी रज्जुसपोदिकी निवृत्तिके प्रकारका आश्र- 
यण कीजिये, क्योंकि दोनोंके फलमें कुछ भेद नहीं है । 

वाहा--यदि रज्जुसर्पकी निवृत्तिके समान जगत्‌की निवृत्ति मानते हो, तो 
मोक्ष सिद्ध नहीं हे सकता, कारण कि उक्त सर्पकी निवृत्ति हानेपर भी फिर 
कालान्तरमें उक्त अम होता है, यह सर्वानुभवसिद्ध हे । एवं प्रकृतमें भी अहमें 
पुनः संसारानुवृच्षिकी प्रसक्ति हेनेसे. मोक्ष सिद्ध नहीं होगा ॥ ८८ ॥ 

समाधान--'जगतो' इत्यादि । अज्ञान ही जगतके अस्तित्वका मूल है, अतः 
उसका अस्तित्व ही अज्ञान है और अज्ञानकी निवृत्ति ही चिदात्मता है । भाव यह 
है कि आपके अभिमत द्वितीय वस्तुके अस्तित्वका मूळ अज्ञान ही है, क्योंकि “सदेव 
सोम्येदमग्र आसीत्‌? इत्यादि श्रुतिसे यह ज्ञात होता है कि वास्तविक आत्मा एक ही 
है, और दूसरा कुछ नहीं है। जैसे आकाशमें चन्द्रमा एक ही है, दूसरा नहीं है, 
किन्तु नैमित्तिकादि दोपसे आकाशमें दो चन्द्रमा दीख पड़ते हैं; चन्द्रगत एकत्वका 
अज्ञान ही द्विचन्द्रदर्शनका मूळ है, वैसे ही यहां कहते हैं कि आत्मतत्के अज्ञानसे 
अतिरिक्त आलभिन् द्वितीय वस्तुका अस्तित्व नहीं है, किन्तु तद्रूप ही है और 
आस्मावगतिसे अतिरिक्त जगलिवृत्ति नहीं दै । इस प्रकार जब आत्मावगतिके होनेपर 
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अयोग्यत्वाद्यथा नीलं रूपं श्रोत्रेण कश्चन । 
नाऽग्रहीन्न च गृहाति न ग्रहिष्यति शब्दवत्‌ ॥ ९० ॥ 

= असल 0 > .______ 
द्वैतनिवृत्ति ही हा जाती है, तब द्वेतके प्ररोहकी सम्भावना ही कैसे हो सकती है ! 

जगवकी निवृत्ति होनेसे तन्मूळक द्वैत नहीं हा सकता और अमावात्मक निवृत्ति 

अधिकरणस्वरूप मानी जाती है, इसलिए तन्मूलक मी द्वैत नहीं हे सकता ॥८९॥ 

अयोग्यत्वात इत्यादि । कोई छोग प्रश्न करते हैं कि जैसे रज्जुमें सर्पअम 

और उसकी निवृत्ति अनेक बार मी देखी जाती है, वैसे ही उक्त अज्ञानकी निवृत्ति तथा 

पुनः उत्पत्ति यदि असक्कत्‌ आत्मामें होगी, तो फिर आत्यन्तिक दुःखनिवृत्तिरूप 
मोक्षकी क्या संभावना ? इसका.उत्तर यह है कि सर्पोपादान अज्ञानका समुच्छेद 
नहीं हाता, किन्तु अभिभवमात्र होता है । जैसे अझिमें दाहानुकूळ शक्ति हैं; किन्तु 
मणि, मन्त्र आदि प्रतिबन्धके सद्भावकाकमै उक्त अमिशक्ति अभिभूत हा जाती हे; 
इसलिए दाह नहीं होता और प्रतिवन्धकी अविगमदशामें फिर दाह होने रुगता है, 
चहांपर यह कहपना ठीक नहीं है कि प्रतिबन्धसे अभिमं दाहशक्ति ही नष्ट. हो 
जाती है; अन्यथा प्रतिवन्धकका वियोग होनेपर भी दाह नहीं हो सकेगा । अझ्निमँ 
पहलेकी दाहशक्ति तो नष्ट हो गई और नवीन शक्तिका तो वह उत्पादक है नहीं, 
अतः शक्तिकी उत्पत्तिके बिना फिर दाह कैसे होगा ? अभिभववादीके मतसे यह 
अनुपपत्ति नहीं है, क्योंकि अमिभावकके सद्भावकालमै ही उक्त शक्ति अभिमूत हो 
सकती है, कालान्तरमें नहीं। अथवा अज्ञान दो प्रकारके होते हैं--एक मलाज्ञान और 
दूसरा तुळाज्ञान । मूळाज्ञान एक माना जाता है और तूलाज्ञान “यावन्ति ज्ञानानि तावन्ति 
अज्ञानानिः के अनुसार जितने ज्ञान होते हैं उतने ही अज्ञान भी माने जाते हैं; अत 

शुक्तिसाक्षात्कारसे उसके अज्ञानकी निवृत्ति माननेपर भी काळान्तरमे शुक्तिके 
अन्य अज्ञानसे पुनः शुक्ति-रूप्यश्रम होता है और अन्य शुक्तिसक्षात्कारसे पुनः 
उसकी निवृत्ति होती है । यावत्कार्यद्शन यह कल्पना कर सकते हें । ब्रह्मसाक्षा- 
त्कारसे मूलाज्ञानकी निवृत्ति होती है, उसकी, निवृत्ति होनेपर फिर कमी अम 
नहीं होता, उसके उपादान अज्ञानके बिना “कारणाभावात्‌ कार्याभावः इस न्यायसे 
अमभाव सिद्ध नहीं होता; इसलिए उक्त शङ्का अयुक्त है । अथवा मूलाज्ञानकी 
अवस्था तूछाज्ञान हे । झुक्ति-रूप्यादि तत्‌-तत्‌ अम अज्ञानावस्थाविशेषसे होते 
हैं और तत्तदषिष्ठानज्ञानसे नष्ट होते हैं । मूळाज्ञानका नाश अद्यतत्त-साक्षात्कारसे 
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तद्दत्सकारण द्वैतं प्रत्यक्तत्तावलोकनात्‌ । 
ग्रतीचि ब्रह्मतस्वेऽस्मिन्नाऽभूदस्तिं भविष्यति ॥ ९१ ॥ 
तदेवं नेति नेतीति वाक्यादेशात्‌ पुमानयम्‌ । 
नितृततसर्वाह्यर्थः सम्यङ्‌ निर्वात्यथाऽऽत्मनि ॥ ९२॥ 


ही होता है; कारणान्तरसे नहीं । इस प्रकारसे भी उक्त शङ्काका परिहार होता है । 
प्रकृतमें अन्य प्रकारसे भी उक्त शङ्काका परिहार करते हैं--किसी भी पुरुपकी 
श्रोत्रेन्द्रिने शब्दके समान रूपका साक्षात्कार न किया न करती है और न 
भविष्यमें करेगी ही, कारण कि उक्त इन्द्रियमें रूपग्रहहेतुत्वका सम्भव नहीं है । 
एवं 'नेति नेतिः इस वाक्यसे आत्मतत्त्वका ज्ञान होनेपर सकारण अनात्मपदार्थका 
“नासीदूस्ति भविप्यति! ( न था, न है और न होगा ) इस प्रकार त्रैकालिक निषेध 
हता है; इसीको अग्रिम छोकसे भी स्फुट करेंगे ॥ ९० ॥ 

तद्वत! इत्यादि । रूपका श्रोत्रसे त्रैकालिक अहणासाव सर्वानुभवसिद हे, 
इसलिए इसी न्यायका अतिदेश प्रकृतम भी करते हैं--श्रोत्रसे जैसे रूपग्रहणका 
कारिक अभाव है, वैसे ही प्रत्यक्‌ अचिद्रिळक्षण आत्मतत्त्वके साक्षात्कारसे प्रतीचि-- 
ब्रह्मतत्तमें--सकारण द्वेतका--मूलाज्ञानके साथ प्रपश्वका--ब्रेकाळिक “नासीदस्ति 
भविप्यति’ ऐसा निषेध होता है ॥ ९१ ॥ 

“तदेवम्‌? इत्यादि। यह सुसक्ष पुरुष “नति नेति’ इत्यादि बाक्यके आदेशानुसार 
अनात्मस्वरूप सव बाद्यार्थकी निवृत्ति कर अर्थात्‌ बाद्यार्थसे निवृत्त हकर आत्म- 
स्वरूपमें सुखरूपसे स्थित हो जाता है । आत्माके स्वस्वरूपावस्थानमें विषय प्रति- 
कूक होते हैं । पराग-विषयग्रहणप्रवण इन्द्रियादि द्वारा पुरुष विषयग्रहणोन्मुख 
होता है, अतएव स्वस्वरूपसे प्रच्युत हा जाता है, उक्त वाक्य द्वारा विषयके 
ज्रैकालिक अभावका वोध होनेपर तदुद्देश्यक प्रवृत्ति हो नहीं सकती, इसलिए प्रति- 
रोधके अमावसे सुखमय स्वस्वरूपमें अनायाससे आत्मा सुस्थिर हो जाता हे । मन 
स्वभावतः परागू-विषयक दै, यह 'पराश्चि खानि व्यतृणत्स्वयंभू' इत्यादि श्रुतिसे 
स्पष्ट ही है । पुरातन झुमाइष्टके परिपाकसे किसी पुरुषका मन जब विषयविसुख 
होता है, तब उक्त श्रुतिके अथम विश्वास कर विषयोंसे चित्तको हरा लेता है, 
चित्त निरालम्ब नहीं रह सकता, इसलिए अवरिष्ट आत्मा ही उसका अवलम्बन 
होता है, अतः निरतिशयानन्दस्वरूप आत्मामें ही सदा मुसक्ष पुरुष स्थित रहता है; 
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अथवा नेति नेतीति य आदेशः स योज्यताम्‌ । 
जीवनहेक्यसिद्यथमद त्रक्षेति वाक्यवत्‌ ९३ ॥ 
अहंशब्दो बुद्धिवाची साक्षिण रुक्षयेयदि। 
निषेधको नकारोऽपि साक्षिणं लक्षयेत्रथा॥ ९४ ॥ 


इससे वीप्सा द्वारा सूचित सम्पूण अनात्म-पदार्थाका अभाव ही प्रक्ृतमे ताप्पर्यका 
विषय है । आत्मैक्य अनन्य़ायत्त है--अन्य पदार्थसे सापेक्ष नहीं है ॥ ९२ ॥ 
निषेध-वाक्य निषेधका बोधक है, इस तात्पयसे उक्त श्रुतिके अबका निरूपण 
कर अब विधिमुखसे भी उक्त वाक्य उक्ताथका ही बोधक है, ऐसा अन्य पक्ष कहते 
हैँ--अथबा इत्यादिसे । 
अथवा 'नेति नेति’ इस वाक्यसे जो आदेश है, उसका “अहंब्रह्मास्मि” के समान 
लक्षणासे जीव-त्रक्षेक्यकी सिद्धिके अनुकूल अर्थ करना चाहिए । यद्यपि शब्दशक्तिसे 
पूर्वोक्त अर्थका ही वोधन हो सकता है और उसके अनुसार व्यतिरेक आदि ही उसका 
अथ होता है, पर ऐसा माननेमें पुनरुक्ति आदि दोषोंकी प्रसक्ति होगी और तह्मण? 
इस पष्ठीसे आदेशवाक्य द्वारा पूर्मं व्यतिरेक सिद्ध हो ही चुका है, फिर उसीको 
आदेशवाक्यार्थ माननेपर जामिता ( आलस्य ) दोष होगा, क्योंकि कथित वा इतका 
पुनःकथन या करणमें स्वभावतः आलस्य हो ही जाता है, अतएव “जामिं वा 
एतद्यज्ञस्य क्रियते यदन्वश्वो पुरोडाशौ? इत्यादि वाक्या4-विवेचन-वेलामें पूवे-मीमांसामें 
जामितादोपकी निवृत्तिक लिए 'विप्णुरूपांछु यष्टन्योऽजामित्वायः इत्यादि 
उत्तर अन्धसे आज्यप्रकृतिक यागका पुरोडाश-प्रकृतिक यागके मध्यमें विधान 
किया गया है । यह पूर्वमीमांसामें अतिस्फुट है । यदि विशेष देखनेकी इच्छा 
हो, तो बहांपर देखिए | यहां केवल इतना कहना है कि जो अर्थ शक्तिसे 
प्रतीत होता है, उसमें प्रकृत वाक्यका तात्पय नहीं हे, किन्तु लक्षणाइचिसे 
आलैक्यके प्रतिपादनमें ही इस वाक्यका परम तासर्थ्य है । अहं और ब्रह्म 
इन दो पदोंकी अखण्डचिन्मात्रमें लक्षणा मानकर जैसे दो पदोसे एक जह्मव्यक्ति- 
मात्रका बोध होता है, वैसे ही 'न” और 'इतिः--इन दो पदोंकी साश्षिचिन्मात्रमे 
लक्षणा कर उनसे आलैक्य ही बोधित करना अभीष्ट -है। ऐसा माननेसे पुनरुक्ति 
आदि दोषोंकी प्रसक्ति नहीँ होती और वाक्य भी सप्रयोजन होता है ॥ ९३ ॥ 
. “अहंशब्दो' इत्यादि । 'अहं ब्रह्म! इस इशस्त-वाक्‍्यमें 'अह' शब्द अन्त; 
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त्रह्मशव्दो जगद्धेतुवाची चिन्मात्रलक्षकः । 
इतिशव्दो जगद्गाची तथा चिन्मात्रलक्षकः ॥ ९५ ॥ 
अखण्डेकरसे तुल्यो वाक्याथों वाष्ययोद्ेयो! । 
उक्ता्स्थेव दार्व्याय हिनेंतीति वचः श्रुतम्‌ ॥ ९६ ॥ 


करणका वाची है, क्योंकि “अहं जानामि, अहँ करोमि? इत्यादि व्यवहार होता है । 
ज्ञान, कृति इत्यादि मनके ही धर्म हैं, न्याय-मतके अनुसार आत्माके नहीं हैं, इसमें 
प्रमाण 'हीधीर्भी' इत्यादि श्रुति ही है; ब्रह्मशब्द जगतके हेतु त्रह्मका वाचक है, ऐसी 
परिस्थितिमें उक्त दोनों पद एकार्थके बोधक नहीं हो सकते, इसलिए अहंशब्द 
बुद्धिसाक्षी चेतन्यमात्रका लक्षक माना जाता है, एवं निषेधबोधक नकार भी निपेध- 
साक्षी चिन्मात्रका रक्षक माना जाता है, असाक्षिक निषेधमें प्रमाण नहीं है । साक्षी 
चेतन ही हो सकता है, अचेतन नहीं। त्ह्मते अतिरिक्त दूसरा चेतन है नहीं, क्योंकि 
“नान्योऽतोस्त दरष्टा’ इत्यादि श्रुतिसे ब्रह्मातिरिक्त चेतनका स्पष्ट निषेध है ॥ ९४ ॥ 

'ब्रह्मश॒ब्दो' इत्यादि । उक्त इष्टाम्तवाक्यमें 'यतो वा इमानि भूतानि जायन्ते? 
इत्यादि श्रुतिके अनुसार जगतकी हेतुतासे विशिष्ट चैतन्यका वार शब्द है, किन्तु 
अहं ब्रह्मास्मि! इस वाक्यसे अभीष्ट अखण्डाथका बोध लक्षणाके बिना नहीं हो 
सकता, इसलिए जगद्वेतुत्वका त्यागकर केवल चेतन्यमात्रमे ब्रह्मशन्दकी छक्षणा 
करते हैं। एवं इति! शब्द मूतीदिविशिष्ट चैतन्यका परामशक है । मूतीदि ब्रह्म 
रूपका त्यागकर और 'इति' शब्दकी केवल चैतन्यमात्रमै लक्षणा मानकर उन दोनों 
पदोसे 'अहं ब्रह्म’ के समान अखण्डचिद्‌ व्यक्तिका ही बोध होता है । 'नेति नेति' 
वाक्यसे जो केवल मूर्तामूर्तरूप ब्रह्मस्वरूपमात्रका ही निषेध मानते हैं, उनका मत ठीक 
नहीं है, कारण कि उक्त स्वरूप प्रत्यक्षसिद्ध है, उसका प्रतिषेध करनेपर ब्रह्म- 
स्वरूपके प्रत्यक्षसिद्ध न होनेसे शास्रसे भी यदि उसका प्रतिपादन न किया जायगा, 
तो अन्ततः शूत्यवाद ही प्रसक्त हो जायगा और शाकर्यके प्रति राजाने जो प्रतिज्ञा 
की थी कि आपको ब्रह्म कहेंगे, वह भी पूर्ण नहीं होगी, क्योंकि आपके मतसे प्रत 
वाक्य ब्रह्का बोधक नहीं है, केवल स्वरूपमात्रका निपेधक है । एवं यह वाक्य मी, 
निष्मयोजन होनेसे, प्रमाण भी नहीं माना जा सकता और झात्यतामे तो कोई पुरुषार्थ 
हो नहीं सकता ॥ ९५ ॥ 

'अखण्डैकरसे' इत्यादि। 'तत्त्वमसि” आदि वाकयसे जैसे अखण्ड एकपदार्थका 


अथवाज्त्रेति शब्दौ द्वौ जीवेशोपाधिवाचिनौ । 
नकाराभ्यायुपाधी हो निपिध्य ब्रह्म लक्ष्यते ॥ ९७॥ 


योध होता है, वैसे ही 'नेति? इत्यादि वाक्यसे मी अखण्ड आत्माका बोध इष्ट 
है, अतः द्वयोः अथात्‌ तत्तम और नेति--इन दोनों वाक्योंका वाक्या 
अखण्डैकरस तुल्य है । 

शाङ्का--यदि अखण्डार्थ योध ही अभीष्ट है, तो “नेतिः इस एक वाक्यसे ही 
उक्तार्थका बोध उपपन्न हो जायगा, फिर द्वितीय 'नेति' शब्दका क्या प्रयोजन है : 

समाधान--उक्त अथेका बोध दृढ हा, इसलिए उसका दो बार उच्चारण 
(प्रयोग) किया गया है, जैसे लोकमें रमणीय ब्यक्तिको देखकर लोग प्रायः कहा 
करते हैं कि अहे! रमणीया अहो रमणीया, यहांपर द्वितीय रमणीयशब्दका प्रयोग 
जैसे रमणीयताकी दृढ़ताके वोधके लिए है, वैसे ही प्रकृतमें मी समझना चाहिए ॥९६॥ 

वेद स्वतः प्रमाण है, अतः उससे प्रतीयमान अथमें, वेदार्थ होनेसे, दाब्य 
भी स्वतः सिद्ध है, इसलिए पौरुपेय वाक्यके समान वेद-वाक्यारथमे दारके लिए 
दो वार प्रयोगकी आवश्यकता नहीं हो सकती, इस अभिप्रायसे उक्त वाक्यका 
अन्य अर्थ करते हें--'अथवा०' इत्यादिसे । 

यहांपर दो 'इति'शब्द हैं, उनमें प्रथम इति? शब्द ब्रह्मोपाधि अशानकां 
नोधक है और द्वितीय इतिशब्द जीवोपाधि अन्तःकरणका वाचक है। दो 
नकारोंसे दोनों उपाधियोंका निपेधकर ब्हमात्रमे लक्षणा की जाती हे । जैसे 'तस्व- 
मसि’ इत्यादि वाक्यम सर्वज्ञ॒ल, किश्चिदूजत्व आदि धर्मोका स्यागकर चिन्मात्रमै ही 
तत्‌ और त्वस्‌--दो पदोंकी लक्षणा मानी जाती है, वैसे ही उक्त दे! उपाधियोंसे 
विशिष्ट जीव और ईशका दो “इति' शब्दोंसे अनुवाद कर नजृद्धयसे उपाधिके 
निषेध द्वारा ब्रह्ममें ननद्वयकी लक्षणा करना ही ठीक है । 

झङ्का--दो ननकी शुद्ध ब्रह्मम लक्षणा मानते हो, यह ठीक नहीं है, कारण 
कि पदार्थोमें परस्पर अन्वय आदिकी अनुपपत्तिके प्रतिसन्धानपूर्येक पदार्थसंबन्धीमें 
वाक्या्थीदिकी उपपत्तिके लिए लक्षणा मानी जाती है । "गङ्गायां घोषः? इत्यादि 
लक्षणास्थलमें यही प्रकार देखा जाता है । प्रकृतमें दो नजूका जो वाच्यार्थ हे, 
उसका सम्बन्ध वस्तुतः ब्रह्मम नहीं है, क्योंकि असङ्गो ह्ययं पुरुपः’ इस श्रुतिसे 
भावाभावसामारण संवन्थमात्रका ब्रहममें निपेथ किया गया है ॥ ९७॥ 


१४०४ बृहदारण्यकवार्तिकसार [ २ अध्याय 


स्न्म्स्सज्स्स्स्स्स्स्स्सस्ज्लर जज ज> 5 प्फप्प्प्रॉफ्ट्प्पटय््स्स्फ्प्प्स्फ्प्य्फ्प्प्फ््प््स्स्स्स्स्स्स्स्स्स्स्स्न्य्ज्स्य्रि 


यथा मात्रादिसत्तेय प्रत्यक्सवित्तिसाक्षिका । 
्रमात्रादेरभावेऽपि तथाञ्तस्तेन लक्ष्यते ॥ ९८ ॥ 
अतिरोहितसवित्को दृशिमात्रात्मकत्वतः । 
विनैव वाचकं शब्दं बोध्यो लक्षणयाउप्यतः ॥ ९९ ॥ 

नन्‌ शब्द शुद्धका लक्षक नहीं हो. सकता, क्योंकि उसका वाच्यार्थके 
साथ संबन्ध नहीं है, ऐसी आशङ्का करके इष्टान्तमदरशनपूर्वक उक्त संवन्धको 
कहते है “यथा मात्रादि०' इत्यादिसे । 

“अह ब्रह्म' इत्यादि लक्षणास्थरुमें प्रमातृत्वविशिष्ट चैतन्य अहंपदका वाच्य अर्थ 
है । अन्तःकरणका विपयाकार परिणाम होता है । चैतन्याभास द्वारा वहीं वस्तुतः 
रमाता माना जाता है । ईश्वरत्वविशिष्ट चिद्‌ ्रह्मपदका वाच्य है । वे दोनों--प्रमातृत्व 
और ईश्वर्व--शुद्धचिद्भास्य हैं, इसलिए उक्त दो धर्मियेकि साथ चित॒का भास्य- 
भासकमाव संबन्थ है। अतः जैसे तत्‌ और त्वं पदकी, उक्त संबन्ध मानकर, चेतन्यमें 
लक्षणा होती है, वैसे ही नजूपदवाच्य उक्त उपाधिका अभाव भी साक्षिभास्य है, अतः 
उक्त अमावका साक्षीके साथ मास्यमासक संबन्ध. स्फुट ही है, इसलिए दो नकारोंकी 
आत्मैक्यमें छक्षणा समुचित ही है; इसी अमिप्रायसे 'नकारो5पि साक्षिणं लक्षयेत्‌’ 
ऐसा कहा दै । उक्त सम्बन्धके सिद्ध होनेपर फलित अथे कहते हैं---“अतस्तेन' 
इत्यादि । चूँकि संवन्ध सिद्ध है, इसलिए लक्षणा उक्त प्रकारसे समीचीन ही 
है। 'असज्ञो' इत्यादि उक्त श्रुति वास्तविक संबन्थाभावकी बोधिका है । इसलिए 
आध्यासिक उक्त संबन्धके माननेपर भी श्रुतिके साथ विरोध नहीं हा सकता। 

शङ्का--भावामावस्वरूप अनात्म पदार्थोके। यदि अनुभवसिद्ध मानते हो, 
तो उनकी सत्यताको भी अनुभवसिद्ध मानना चाहिए, अनुभव पदार्थस्वरूपका साधक 
है; अतः उसकी सत्यता नहीं है, यह कहना प्रमाणाभावसे अभ्रद्धेय है) 

समाधान--सब अनात्म पदार्थ स्वप्रकाश आत्माके प्रभावसे भासमान-से 
होते हैं अथीत्‌ उनका भानमात्र होता है । भानमात्रसे पदार्थकी सत्ता सिद्ध नहीं 
होती, अन्यथा मरुभूमिमे प्रतीयमान जळादि भी सिद्ध होंगे । मानके अनन्तर 
सत्त्वादि धासे सुनिरूप हो तो, वह माना जाता है- जैसे आत्मा । अनात्म पदार्थ 
तो मरीचिजलके समान सत्त्वादि धर्मेंसे दुर्निरूप हें, अतः आत्मगत-अविधेक- 
स्वभाव होनेसे उनमें सत्यताकी संभावना ही कहां ? ॥ ९८ ॥ 

आत्मा प्रमाता आदिका भासक है, यह कहना ठीक नहीं है, प्रत्युत प्रमाता 


AI 


तृतीय राह्मण ] भाषानुवादसहित १४०५ 


पसल रर लर ख्यख्य्यरसण रण ररर ररर ररर यय्य्य्य्य्य्य्य्र AAAS ANAL AAS 


अनन्यानुभवेनेव भावाभावात्मभूमिषु । 
अत्यक्कूटस्थमात्मान पझ्यन्ञास्ते फलात्मतः। १०० ॥ 
आदिसे ही आत्माकी सिद्धि होती है, यह कहना ठीक है, क्योकि अहमादिके 
भानके बिना आत्माके सद्भावका अन्य साधक ही नहीं है, ऐसी शङ्का होनेपर 
आात्माकी स्वप्रकाशता होनेसे उक्त प्रकारही शङ्का नहीं करनी चाहिए, ऐसा 
कहते हैं--“अतिरोहित० इत्यादिसे । 

“न तिरोहिता प्रकाशान्तराधीना संवित्‌ प्रकाशो यस्य स॒ अतिरोहितसंवित्कः 
अर्थात्‌ स्वयंप्रकाश । इसमें हेतु है- इदष्टिमात्रारमकत्व । द्रष्टा इशिमात्रः द्युद्ठो$पि 
प्रत्ययानुपश्यः! इस योगसूत्रसे तथा 'सत्यं ज्ञानम्‌! इत्यादि श्रुतिसे आत्मा स्वयं- 
प्रकाशानुभूतिस्वरूप माना जाता हे । योगसूत्रमें मात्रशव्दका प्रयोग ज्ञानलादि 
घर्मोका निरास करनेके लिए आया है। सकल धर्मोसे रहित प्रकाश, आनन्द और 
एकरसस्वरूप आत्मा ही विषयादिका साधक है । 

शङ्का--यदि आत्माको साधक मानते हो, तो प्रदीप आदिके.समान आत्मा 
भी विकारी हो जायगा । 

समाधान-_क्रियाका विषय ही विकारी होता है । आत्मा क्रियाको विषय नहीं 
है, इसलिए उक्त शङ्का अयुक्त है । 

शङ्का--'गङ्गायां घोषः इत्यादि लक्षणास्थरमें शब्दवाच्य अथ ही अन्य शब्दका 
लक्ष्य देखा गया है। तीरपद-वाच्य ही तीर गज्ञापदका लक्ष्य है। और जाति आदिसे 
विशिष्ट ही अथे शब्दका वाच्य होता है। परमे ब्रहम जाति आदि धर्मोसे शून्य होनेके 
कारण किसी भी पदका वाच्य नहीं है, फिर उक्त पदोंका लक्ष्याथ भी कैसे हो सकेगा! 

समाधान--यह नियम अद्वैत वेदान्ती नहीँ मानते, किन्तु शब्दान्तरसे 
अवाच्य भी ब्रह्म उक्त ननादि पदका लक्ष्य माना जाता है । हां, लक्ष्यतावच्छेदक- 
घर्मविशिष्टमें जहां लक्षणा होती है, वहांके लिए उक्त नियम है। प्रकृतमें लक्ष्यभूत 
ब्रह्म निर्विशेष है, अतः अवाच्यको भी लक्ष्य मानते हें । अतएव इष, क्षीर, आदिका 
मधुर रसविशेष यद्यपि शब्दवाच्य नहीं होता, तथापि मधुरादि पदोंका वह लक्ष्य होता 


ही है, अतः इस स्थलमै उक्त नियमका व्यभिचार स्फुट है, व्यभिचरित उक्त नियम 
अप्रामाणिक है ॥ ९९ ॥ 


शङ्गा--आत्माको यदि एकरस मानते हा, तो वह भावाभावका साक्षी कैसे 
हो सकेगा ? ईक्षण-कती द्रष्टा ही साक्षी कहलाता है । 


१४०६ बृहदारण्यकवार्तिकसार [ २ अध्याय 


— जज्ज ONAN SAA IANA 


अतो मात्रादिसम्बन्धो यत्र यत्र निवतेते। 
~ [a ~ 
तत्र तंत्रैकलः प्रत्यक स्वमहिम्नैव सिछ्वति ॥ १०१॥ 


NNN 


समाधान--'अनन्या०' इत्यादि । 

“न अन्यः स्वस्वरूपातिरिक्तः अनुभवो यस्य स अनन्यानुभवः अर्थात्‌ मन जहां 
द्रष्टा कहा जाता है, वहां मनःस्वरूपसे अतिरिक्त तत-तत्‌ विषयका अनुभव रहता 
है, अतः मनमै ताइशातुभवाश्रयत्वरूप ब्रपटू्व मुख्य होता है। आत्मा तत्‌- 

` तत्‌ बिषयका अनुभवस्वरूप ही है, उससे अतिरिक्त नहीं है। अतः उक्त मुख्य दरष्टृत् 
तो आत्माने हो नहीं सकता, किन्तु विषयप्रकाशरूप जो फळ है, वही फलस्वरूप 
साक्षी है । अन्तःकरणादिस्थरुमें विषयप्रकाशरूप फळ अन्तःकरणके स्वरूपसे 
अतिरिक्त है, इसलिए उक्त फलके अन्तःकरणसमवेत होनेसे अन्तःकरण मुख्य द्रष्टा 
कहा जाता है। आत्मा ताइशानुभवस्वरूप है, ताइशानुभवका समवायी नहीं है, 
अतः विपयम्रकाशरूप फल वहां भी स्फुट ही है । 

शङ्का- यदि 'परयननास्ते’ इस शब्दसे आसमामे द्शनकतृत्वका प्रतिपादन करते 
हो, तो व्यापारके विना उक्त धमका समावेश केसे होगा? यदि व्यापार मानो, तो 
आत्मामें कूटस्थत्व नहीं रह सकता ! 


समाधान--तस्तुतः ब्रह्म कूटस्थ ही है, दशनसमवायी नहीं है। चिदेकरस 
होनेसे ही आत्मा स्वरूपसे विषयका भासक है, इसलिए उसमें दरशनकतृत्वका गौण 
व्यवहार किया गया है। तार्किकोके मतके अनुसार यदि अन्य ज्ञानसे आत्माका 
प्रकाश माने, तो अनवस्था दोष ही होगा ॥ १०० ॥ 

(अतो' इत्यादि । उपाधि-सन्निधानदशञामें तत्‌-तत्‌ उपाधिसे विशिष्ट आत्मा 
उपाधिको देखता है और निरुपाधि होनेपर स्वयं भासित होता है। उस समयमें आत्मा 
साक्षी नहीं कहा जा सकता। साक्ष्यसापेक्ष साक्षित्व होता है; जैसे राज्यक्षापेक्ष राजख 
होता है। जिसको राज्य नहीं है, वह राजा भी नहीं है। एवं व्यवहार-दशामें कल्पित 
साक्ष्य विषयोंके सम्बन्धसे आत्मामें कल्पित ही साक्षित्व है । परमार्थदशामें जब 
विषय ही नहीं है, तो साक्षित्व भी कैसे हो सकता है? अतः कल्पित साक्षित्वादिसे 
वास्तविक कूटस्थत्वकी हानि नहीं हो सकती । भाव यह है कि प्रमाता आदि उपाधिकी 
जब निवृत्ति हो जाती है, तत्र आत्मा चिदेकरस स्वमहिमासे ही सिद्ध होता है । 
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एतइस्तु स्वतःसिद्धं प्रमात्राद्यनपेक्षत! । 
सर्वस्यैव ततः सिद्धेः कथ सिञ्लेचदन्यतः ॥ १०२ ॥ 
तदित्थं नेति नेतीति वाक्य व्रह्ात्सबोधकम्‌ । 
जीवेशोपाधिनिइनुत्या लक्ष्याखण्डावसानतः ॥ १०३ ॥ 
अथात आदेश इति ग्रतिज्ञायाउतिसम्भ्रमात्‌ । 
निपेधो नेति नेतीति न युक्त इति चेच्छूणु ॥ १०४ ॥ 


विपयसिद्धिके समान आससिद्धि अन्य साधकसे सापेक्ष नहीं है, अन्यथा अनवस्था 
आदि दोष होंगे ॥ १०१॥ 

आत्मा स्वयंप्रकाश है, इसका निगमन करते हें--“एतत्‌' इत्यादिसे । 

आत्मतत्त्व स्वतः सिद्ध है। जो यह कहा था कि प्रमातृत्व आदिके बिना आत्माकी 
सिद्धि नहीं होती, सो ठीक नही है, कारण कि आत्मा ही चेतन होनेसे साक्षी 
तथा सकल अनात्म पदार्थोका साधक है; अतः अन्य प्रमातृत्व आदिसे आत्मसिद्धि 

केसे हो सकती है, जो स्वसाध्य है ? वह स्वका साधक नहीं हो सकता, सिद्ध 
ही साधक होता है और असिद्ध साध्य होता दै । एक कालम एक वस्तुमें ही 
सिद्धत्व और साध्यत्व--ये दोनों विरुद्ध धर्म नहीं रह सकते ॥ १०२ ॥ 
निषेधवाक्यके अर्थका उपसंहार करते हैं--“तदित्थ नेति? इत्यादिसे । 

उक्त प्रकारसे “नेति नेतिः यह निषेधवाक्य ब्रह्मालैक्यका बोधक है । 

शङ्का--उपाधिविदिष्टका ऐक्य प्रमाणसे वाधित है । 

समाधान--उपाधिका निहव (त्याग) कर उक्त प्रकारसे ऐक्यके बोधनमें क्षति 
नहीं है, उपाधिके त्यागनेपर अखण्डाथेका ही पर्यवसान होगा । भाव यह है कि 
जीवन्रंद्यक्यमें 'नेति नेति’ यह वाक्य ही प्रमाण है । यद्यपि परिच्छिन्नके साथ 
ऐक्य बाधित है, तथापि वाच्याथके परिच्छिन्न होनेपर भी हक्ष्यार्थ परिच्छिन्न नहीं 
हे । आत्मव्यतिरिक्त दूसरी वस्तु है ही नहीं । “इति? शब्दसे ब्रह्म और नञूपदसे 
प्रत्यङ्मात्र लक्षित है, इसीका बोध प्रकृत वाक्‍्यसे अभीष्ट है ॥ १०३ ॥ 

(अथात? इत्यादि । शङ्का यह है कि ब्रह्मोपदेशके छिए प्रतिज्ञा कर अति- 
शीप्रतासे उपदेश दिया कि 'नेति नेति’; इससे वे दोनों वाक्य परस्पर असंबद्ध 
प्रतीत होते हैं, उपदेशकी प्रतिज्ञाके अनन्तर “सत्यं ज्ञानम्‌? इत्यादि वाक्य द्वारा 
विधिमुखसे त्रह्मका उपदेश देना युक्तिसंगत प्रतीत होता है । 'नेति नेति! से तो 
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अवाङ्मनसगम्यस्य न निपेधशुखं बिना । 

अस्त्यन्यो मुख्य आदेशो निपेधो युज्यते तत; ॥ १०५ ॥ 
इत्येवमनिदरूप ह्मणः प्रतिपादितम्‌ । 
निर्नाम्नस्तस्य नामैतत्सत्यसत्यमिति श्रुतम्‌ ॥ १०६ ॥ 
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आपाततः यही बोध होता है कि त्रह्मका उपदेश ही नहीं दै, अतः प्रतिज्ञा और उत्तर 
ये दोनों वाक्य परस्पर अयोग्याथक हैं । उसका समाधान करते हैं कि नही, ऐसा 
नहीं कहना चाहिए, क्योंकि विधिमुखसे किसी शब्द द्वारा बह्मका उपदेश नहीं हो 
सकता । 'यतो वाचो निवर्चन्तेञ्याप्य मनसा सह? इत्यादि शुतिसे ब्रह्म अवाङ्मन- 
सगोचर कहा गया है और यह अर्थ सोपपत्तिक भी है। शब्द जाति आदि धर्मोसे 
विशिष्ट अके ही बोधक माने गये हैं। ब्रह्म कोई भी ध्म नहीं है, इसलिए 
विधिमुखसे किंसी शब्द द्वारा ब्रह्मा उपदेश नहीं वन सकता, इसछिए 'नेति 
नेति’ वाक्यसे ही मूर्तादिस्वरूपके निषेध द्वारा चिदेकरस ब्रह्मका उपदेश देना 
युक्तियुक्त है॥ १०४ ॥ 

“अवाडान० इत्यादि | अर्थ अतिस्पष्ट हे और पूर्वमें कह भी चुके हैं, अतः 
अत्र इसके अर्थ करनेकी आवश्यकता नहीं है ॥ १०५ ॥ 

ढुत्येव०' इत्यादि । “न इदं रूपमनिदंरूपम्‌', क इत्था वेद यत्र सः 
इत्यादि श्रुतियोसे प्रतीत होता है कि ब्रह्मका स्वरूप शब्दादिका अविपय है । 
इसलिए ब्रह्म अनिदेरूप कहा जाता दै । वस्तुतः ब्रह्मका कोई नाम ( वाचक 
शब्द ) नहीं है, कारण कि वाच्यवाचकभाव संबन्ध सविशेष पदार्थेमें ही होता है, 
ब्रह्ममें कोई जाति आदि धर्म है नहीं, अतएव अवाच्य होनेसे वह अनाम 
ही माना जाता है, फिर भी शब्दके विना उसका व्यवहार नहीं होता, इसलिए 
व्यवहारा सत्यसत्य यह नाम उसका रक्खा गया है। छसे अक्लुलियोंका 
अज्लु्ट आदि तत्‌-तत्‌-नाम हैं, परन्तु अनामिकाका नाम पूछनेपर उसका कोई 
नाम नहीं है, इस अभिम्रायसे कहा गया कि वह अनामिका है, परन्तु अब 
इसका अनामिका यही नाम हो गया है; वैसे ही ब्रह्म अनामरूप है। 
नामरूप प्रपञ्चके अन्तगत है, अथवा वही प्रपञ्च है । यद्यपि ब्रह प्रपञ्चसे रहित 
है, इसलिए अनामरूप ही माना जाता दै, तथापि व्यवहाराय 'सत्यसत्य' 
कहा गया है ॥ १०६ | 
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सच त्यच्चेति सत्याख्याः ग्राणासतेब्रह्मणाऽऽत्मना । 
आत्मवन्तस्ततो ब्रह्म सत्यसत्यमितीरितम्‌ ॥ १०७ ॥ 
व्यावहारिकमेबेतन्ामोक्त न तु वास्तवम्‌ । 
शब्द्रृततिेूनां साक्षाद्‌ त्रह्मण्यसम्भवात्‌ ॥ १०८ ॥ 
इति वात्तिकसारे द्वितीयाध्यायस्य तृतीयं 
ब्राह्मण समाप्तम्‌ ॥ २॥ 


न्स 


सच्च त्यच्चेति’ इत्यादि | थिवी आदि पांच महाभूत तथा प्राण आदि सत्य 
हैं, ऐसा 'सच त्यच' इत्यादि थुतिसे पूर्वमै कहा गया है, पर वे वास्तविक सत्य 
नहीं हैं, किन्तु उनका सत्यस्वरूप ब्रह्म उपादान है, अतः सत्योपादांनकत्वरूपसे वे 
सत्य कहे जाते हैं । ब्रह्म ही वास्तविक अबाध्यरूप सत्य है, इसलिए ब्रह्म सत्य- 
सत्य कहा गया है । सारांश यह है कि मूतीमूते, प्राण इत्यादि सव व्यावहारिक 
सत्य हैं, परम सत्य--सवका मूलभूत सत्य--न्रह्म ही है । 

शङ्का--जीव और इश्वर आदिसे युक्त सब जगत्‌ पष्ठ्यन्त सत्यशब्दका अथे 
है, यह कहना ठीक है, परन्तु निरुपाधिक ब्रह्म प्रथमान्त सत्यशब्दका अथ दै, ऐसा 
जो आप कहते हैं, वह ठीक नहीं दै, कारण कि “यतो वाचो निवतेन्ते' इत्यादि 
श्रुतियोंसे अह्म शब्दाका अविपय है, यह पूर्वमे सिद्धान्त कर चुके हैं, फिर उससे 
विपरीत कहते हैं, अतः पूवीपरविरोध होगा । 

समाधान--इसका उत्तर तो पूर्वमें दे चुके हें, परन्तु फिर उसका स्मरण करा 
देते दै अभिधा द्वारा अझ सत्यशव्दका अर्थ नहीं होता, किन्तु लक्षणा द्वारा ही 
सत्यशब्दका अर्थ होता है, अतः वह सत्यशव्दाथे कहा जाता है । सब शब्द 
कार्यकारणोपाधिक त्ह्मके नाम हैं, क्योंकि सोपाधिकमें ही शब्दप्रवृत्तिके हेतुभूत 
जाति आदि रहते हैं। अतः उसके वाचक शब्दोंका शुद्ध त्रह्ममें लक्षणासे प्रयोग 
किया जाता है । इसीसे निष्मपश्च ब्रह्म वेदान्तप्रमाणक माना जाता है, यह वेदा- 
न्तियोंका निष्कर्ष है ॥ १०७ ॥ 

'व्यावहारि०! इत्यादि । ॐ तत्सदिति ब्रह्मणो निर्देशस्तस्य वाचकः प्रणवः? 
इत्यादि वचनॉसे जो त्रह्मके नाम कहे गये हैं, वे सब व्यावहारिक नाम हैं, पार- 
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मार्थिक नहीं हैं, कारण कि शब्दप्वृत्तिके हेतुमूत जाति आदि जिसमें वस्तुतः रहते 
हैं, वही शब्दका वाच्य (अर्थ) होता है। ब्रह निरस्तसमस्तविशेष, स्वयंप्रकारा, अखण्ड 
और एकरस है, इसलिए उसमें व्यवहारके लिए उक्त प्रयोग रुक्षणाइत्तिसे किये 


जाते हैं, इसीसे छोगोंको यह अम होता है कि अक्के वाचक उक्त शब्द हैं, किन्तु 
ऐसा है नहीं॥ १०८ ॥ 


द्वितीयाध्यायका तृतीय ब्राह्मण समा । 


चतुर्थ ब्राहणः] भापानुवादसहितं १४११ 
अथ चतुर्थ ब्राह्मणम्‌ 
अपोदितः समारोप इत्येवं ब्राह्मणन्नये । 


ओमित्येवेति सन्राथोंत्राह्मणेऽस्मिन्जुदीर्यते ॥ १ ॥ 


तुर्य ब्राह्मण 


'अपोदितः' इत्यादि । यद्यपि चतुथे ब्राह्मणके आरम्ममें 'आत्मेत्येवोपासीतः 
ऐसा भाप्यपाठ है और “आत्मेत्येवेति सूत्रस्य ब्या्थेयं प्रस्तुता स्फुटा? ऐसा प्रकृत 
ब्राह्मणके आरम्ममे श्रीुरेश्वराचा्यका शोक है, तदनुसार यद्यपि वार्तिकर्मे भी 'आत्मे- 
तयेवेति सूत्रार्थः? ऐसा पाठ ही समुचित होता, तथापि अर्थमें कोई अन्तर नहीं 
पड़ता है। ॐ शब्द भी आत्माका ही बोधक है । आत्मशब्द जीवात्मा और परमात्मा 
दोनोंमें साधारण है, इसलिए सम्भव है कि वार्तिककारने परमात्माके अहणके लिए 
ॐ शब्दका प्रयोग किया हो, ॐ तत्सदिति ब्रह्मणो निर्देशः! इस अभियुक्तके 
वचनसे ओंकार विरोपरूपसे ब्रह्मका ही बोधक होता है। “आत्मेत्येवोपासीत! 
इस वाक्यसे परमात्माका ही, उपासनाके लिए, प्रतिपादन करना अभीष्ट है, 
क्योंकि वही पदनीय--अन्वेषणीय-- है अथीत्‌ परममेमास्पद और जिज्ञासित होनेसे 
निरूपणीय है । पहलेके तीन ब्राह्मणोंमे मूते, अमूत आदिके भेदसे समारोपित प्रपञ्चको 
ब्रह्मका रूप बतछाकर 'नेति नेति! इस वाक्यसे उसका निराकरण कर निष्प्रपञ्च ब्रह्म ही 
सुक्तिकी कामनासे उपासनीय है, ऐसा कहा। शाकल्यसे ब्रह्म ते ब्रवाणि! अथीत्‌ में 
आपसे ब्रह्म कहता हूँ, ऐसी प्रतिज्ञा करके राजाने मूतमूतीदि ब्रह्मरूपका जो निरूपण 
किया है, वह प्रतिज्ञाके विपरीत प्रतीत होता है, परन्तु दूसरा उपाय न देखकर राजाने 
उक्तरूपके प्रतिपेध द्वारा ही ब्रहमका निर्देश किया है। इसमें विद्या ही साधन है और 
मुक्ति फल है । 'तदात्मानमेवावेदहं ब्रह्मास्मि!) 'तस्मात्तत्सवमभवत्‌” इत्यादि पू्वमे 
स्पष्ट कह चुके हैं । इससे यह निश्चित हो चुका है कि प्रत्यगात्मा ही जश्मविद्याका 
विषय है । अविद्याका विषय “अन्योऽसौ अन्योऽहमस्मीति न स वेद” इत्यादिसे 
भेददर्शन ही माना गया है । अतएव चातुवेण्य, चातुराश्रम्य आदिका विभाग, निमित्त- 
भूत पाड्क्त कर्म और साध्यसाधनलक्षण व्याकताव्याकृतस्वमाव नामरूपकमीत्मक 
संसारका रयं वा इदं नाम रूपं कर्म! इत्यादि वाक्यसे उपसंहार किया गया है। 
शास्त्रीय ज्ञानकर्मका उत्कर्ष हिरण्यगर्भलोकक्की प्राप्ति तक ही सीमित है और 
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अपोदितं यदि जगद्‌ ब्रह्मणोऽन्यतया स्थितम्‌ । 
तदा साङ्ख्यमतग्रापतिरतः सार्वोत्म्यछुच्यते ॥ २॥ 
"पाय ्रामादिकर शानकलेका निक स्थावरान्त अधोभाव है, इत्यादि पमे 
निरूपित हो चुका है। इस अविदयाके विषय संसारसे जो विरक्त हैं, उन्दीका 
्रत्यगात्मविषयक त्रह्मविद्यामे अधिकार है। समस्त अविद्याविषयका उपसंहार 
तृतीय बराह्मणम हो चुका । चतुथे ब्राहमणमे रह्म ते ब्रवाणि’ 'त्रह्म ते ज्ञपयिष्यामि? 
इत्यादि वाक्योसि सव विशेषोंसे झाऱ्य अद्ठय ब्रह्मका प्रस्ताव कर क्रिया, कारक, 
फल आदि सत्यशब्दवाच्य संपूर्ण द्वैतका “निति नेति’ वाक्यसे प्रतिषेध कर 
वही (ब्रह्म ही) समझाया गया है ॥ १ ॥ 

'अपोदितम्‌' इत्यादि । 

जङ्का--दृइथके निषेधमात्रसे ही उद्चैतत्रहञ्ञान द्वारा मोक्ष सिद्ध हो सकता है, 
फेर ब्रहमस्वरूपका विशेषरूपे प्रतिपादन करनेका क्या प्रयोजन! 

समाधान- संपूर्ण जगत्‌ प्रतिषिद्ध दोनेपर भी यदि ब्रह्मभिननतवरूपसे स्थित 
होगा, तो सांख्यमतकी प्राप्ति हो जायगी । सांख्यमतमें आत्मा चेतन और जड़ 
ग्रक्ृति- थे दोनों स्वयम्भू अतएव स्वतन्त्र पदार्थ माने गये हैं । केवळ इनके परस्पर 
संयोगसे संसार और वियोगसे मुक्ति मानी जाती है; वियोग दो प्रकारका होता 
'हे--एक आत्यन्तिक और दूसरा अनात्यन्तिक। आत्यन्तिक प्रकृतिपुरुषान्यताख्यातिरूप 
तस्वज्ञानसे अनात्यन्तिक संसार-भोगजनक अहृष्ठके परिपाककी समापिसे जैसे प्र्या- 
वस्यागे कम अवशिष्ट प्रकृतिमं लीन हो जाते हैं और अन्य सरके आरम्ममें 
फिर करी जाति, आयु और भोगरूप फलके परिपाकके लिए उन्मुख हो जाते हैं 
इत्यादि प्रकार सांख्यमतमें माना जाता है, वैसे यहाँ भी प्रतीत होता है, ऐसा 
किसीको अम न हो, इसलिए यहाँ सावीत्म्यका प्रतिपादन विशेषरूपसे करते हैं 
अर्थात्‌ सबै खल्विदं ब्रह नेह नानास्ति किञ्चन’ इत्यादि श्रुतिसे यह समझाया 
जाता है कि ब्रह्मते अतिरिक्त कोई वस्तु काढत्रयमें नहीं हो सकती । जैसे शुक्ति- 
रजतका भान अमात्मक होता है, परन्तु उक्त पदार्थकी सत्ता किसी समयमें नहीं 
मानी जाती, केवळ शुक्तिकी ही सचा है, वैसे ही संसारदश्ामें भी से 
अतिरिक्त वास्तविक कोई पदार्थ नहीं है, केवल अविद्यावश झुक्तिरजतके समान 
आरोपित संसारका भान होता है । भासमान द्वैतका निषेध ब्रह्मे अतिरिक्त नहीं है, 
बह भी ब्रहम ही है । अभावको अधिकरणस्वरूप तार्किक भी मानते हैं । 
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अथवा ब्रह्म चच्मीति प्रक्रम्य ब्रह्मता पुरा । 
नेति नेत्यनिद्रूपे प्रतीच्येव समापिता ॥ ३॥ 
__शङ्--यदि दवतके निषेधको ब्ह्सवरूप न माने, तो उद्वत ब्रह्म को नही 

सिद्ध होगा ! आपको मी ह्वेतनिषेधरूप अद्वैत और ब्रह्म मानना ही चाहिए, जैसे 
कि नीळ और उत्पल इन दोनोंके माननेपर ही निलोत्पळ माना जाता दै । 

समाधान--अन्यावृत्त और अननुगत ब्रह्मका लक्षण है । यदि द्वितीय 
भावात्मक या अभावात्मक कोई भी पदार्थे रहेगा, तो ब्रह्म अव्यावृत्त और अननुगत 
कैसे रह सकता है ! 

शङ्का--अच्छा तो ब्रह्म द्वैतमात्रको निंगकर अद्वत हो जाता है, शरतिने भी 
“यस्य ब्रह्म च क्षत्रं च उभे भवत ओदने’ इत्यादिसे इस पक्षका ही निर्देश किया है । 

समाधान--तव तो जीवको भी ब्रह्म भक्षण कर लेगा, ऐसी परिस्थितिमें 
न संसार ही हो सकेगा न मोक्ष ही । यदि कहो कि जीव ब्रहस्वरूप ही है, अतः 
उसका निगरण ब्रह्म नहीं कर सकता, तो यह कहना भी युक्त नहीं है, क्योंकि 
संसारको यदि ब्रह्म निगल जायगा, तो ब्रहाज्ञानके बिना भी सव मुक्त हो जायेंगे, 
फिर ब्रह्मज्ञानी क्या आवश्यकता £ अतः अन्वयका निषेध करनेके लिए “सवैमात्मा? 
यह वाक्य है; इससे यह स्पष्ट समझाया जाता है कि सर्वत्र ब्रह्म दै, ऐसा. अन्वय 
नहीं समझना चाहिए, अन्यथा 'अनन्वयाननुगत' इत्यादि ब्रह्म लक्षण ही असंगत 
हो जायगा; किन्तु सब ब्रहम है, ऐसा ज्ञान प्रह्कतमें श्रुतिको अमीए है, इसीलिए 
ेत्रेयीब्राझणमन्थका आरम्म है ॥ २॥ 

उसीका अन्य तात्पर्य कहते हैँ- “अथवा इत्यादिसे । 

तत्त्व और त्वं तत्‌--इन दो वाक्यांसे जीव और ब्रह्मका अभेद दृढ़ होता है 
अर्थीत्‌ ब्रहम तुम हो, इससे ब्रह्माभिन्न तुम हो और त ततसे तुम ब्रह्मसे अभिन्न हो, 
ऐसा प्रतीत होता है। उक्त वचनमज्ञीसे केवल उद्देश्यविधेयका वैलक्षण्य प्रतीत होता है; 
परन्तु दोनोंका अर्थ उभयाभेद ही विवक्षित रहता है, इसलिए अभेदका दो वार भान 
करानेका प्रयोजन अभेदका दार ही है। अभ्यासका प्रयोजन शाख्रकारोने दार्व्ये ही 
वतलाया है । प्रकृतमें 'ब्रह्म ते जबाणि' इस वाक्यसे जीवमें त्रह्मामेद विवक्षित है, 
अतएव उक्त वाक्यसे ब्रह्मका प्रस्ताव करके “नेति नेति! शस वाक्यसे त्वं पदार्थका 
परिशोधन करके अनिदंरूप आत्मामें उक्त वाक्यका पर्य्यवसान किया गया है 
अर्थात्‌ वमे ब्रह्माभेद कहा गया है॥ ३ ॥ 
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इह त्वात्मानमारभ्य सृष्टिस्थित्यन्तकारिणि । 
ब्रह्मणि ग्रत्ययात्मत्वं समापयितुशुद्यमः ॥ ४ ॥ 
वित्तस्य कमेहेतुत्वात्तत्यागो ज्ञानसाधनम्‌ । 
इति द्यित ग्राह ्वतिराख्यायिकां शुभाम्‌ ॥ ५ ॥ 
~ 
“इह्‌ त्वा०? इत्यादि । इस प्रकृत ब्राह्मणमें आत्मासे लेकर सृष्टि, स्थिति और 
लयकारी बरहम प्रत्यगात्मा जीवकी परिसमापि अर्थात्‌ ब्रह्मे जीवके अभेदका बोध 
करानेके छिए उद्यम ( प्रयास ) किया जाता है ॥ ४ ॥ 
पूर्व छोकसे इस ब्राक्षणका तात्पय्थ॑ संद्षेपसे कहकर आउ्यायिकाका तास 
कहते हैं---'वित्तस्या इत्यादिसे। 
वित्त ( घन ) कर्मका हेतु है । धनके विना कोई ओऔत-स्मार्त कर्म नहीं हो 
सकता । वित्तत्याग ज्ञानका ( ब्र्मज्ञानका ) साधन है, इसको दिखलानेके लिए 
श्रुति वक्ष्यमाण मैत्रेयीकी शुभ आख्यायिकाको कहती है। तासर्य यह है कि 
ज्ञान होनेपर भी जबतक त्याग नहीं होता, तव तक कोई भी यति मुक्त 
नहीं हो सकता, इस आस्यायिकासे यह निष्कर्ष स्पष्टरूपसे निकलता है, क्योंकि 
याझुबल्क्य पूर्ण ब्रह्मज्ञानी थे अनेक ब्रहज्ञानियोंने उनकी परीक्षा की थी तथा 
स्वयं जनकजी भी उनसे ही त्ह्मका उपदेश लेकर कताथ (सुक्त ) हुए थे, तो भी 
जबतक गुही रदे तवतक केवल्य नहीं पा सके, अतः कैवल्यके लिए उनको भी 
त्यागपूर्वैक संन्यास लेना पड़ा, तदनन्तर वैष्णव पदको प्राप्त हुए । 
शङ्का- -यदि त्यागसे ही याज्ञवल्क्य महर्षि मुक्त हुए, तो त्यागको ही मुक्तिका 
साधन मानिये, त्यागसमुच्चित ब्रह्मश्ञानको नहीं | 
समाधान---त्यज्ञतैव हि तज्ज्ञेयस! इत्यादि बचनोंसे त्याग ब्रह्मशानका साधन 
है और ब्रहज्ञानके द्वारा वह मुक्तिसाधन है, साक्षात्‌ नहीं, अतएव श्रुति कर्मको 
मोहका कार्य मानती है, अतएव 
मुक्तेश्व विभ्यतो देवा मोहेना5पिदघुनरान्‌ । 
ततस्ते कर्मसूचुक्ताः प्रावर्तन्ता5विपश्चितः । 
इत्यादि वचन इसमें प्रमाण कहे जाते हैं। देवताओंको यह मय रहता है कि 
मनुष्य मुक्त न हो जाये | 
शक्का--मनुष्योकी मुक्तिसे देवताओंको भय क्यों £ 
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समाधान--अविद्वान्‌ मनुष्य कर्मानुष्ठान द्वारा देवताओको सन्तुष्ट करता है । 
यदि वह सुक्त हो जायगा, तो देवताओंकी सेवा न होगी, इसलिए स्वार्थकी 
हानिसे देवता लोग मनुष्यकी मुक्तिसे डरते हैं, अतः मोहसे मनुष्यके चित्तको 
डांक देते हैं, जिससे मनुष्य कर्मानुष्ठानका ही सतत उद्योग करता रहता । ब्रह्मशानके 
साधनभूत कर्मत्यागमें प्रवृत्त नहीं होता, फिर भी जब प्राचीन पुण्योके विपाकसे 
किसी पुरुषधौरेयका चित्त विविध-फडप्रलोभक कर्मजाछोंसे विरक्त होकर उनका 
त्याग ( संन्यास ) कर आत्मतत्वके बोधसे मोहको नष्ट कर ब्रह्मज्ञानपरायण हो 
जाता है, तब वह पुरुष आत्माकी उपासना करता हुआ. जीवन्मुक्त हो जाता है । 
शक्का-कमीनुष्ठांन ऋणके अपाकरणका मूळ है, उसका त्याग करनेसे 
मोक्षका अधिकारी नहीं हो सकता, क्योकि “ऋणानि त्रीण्यपाकृत्य मनो मोक्षे 
निवेशयेत्‌? ऐसा स्मा वचन है । 
समाधान--्रह्चरय्याद्‌ गृहाद्वा प्रत्रजेतः इत्यादि तिसे मुसुक्कुको कर्मा- 
नुष्ठानकी आवश्यकता नहीं है, क्योंकि पूर्वजन्मके कमीनुष्ठानोसे भी ऋणका 
अपाकरण माना जाता है, अन्यथा गर्मस्थ वामदेवादिकी पन्नज्यामे प्रबृत्ति ही 
असंगत हो जायगी और उक्त ऋणकी आशङ्कासे कमी भी कर्मका संन्यास ही 
नहीं हो सकेगा । 'ब्रह्मचयौदू” इत्यादिका कभी अवसर ही नहीं आयेगा। 
किसीका यह मत है कि जावाळ अतिमे जो कर्मसंन्यासका विधान किया 
गया है, वह कर्ममें जो अनधिकारी जड़, बधिर, मूक, अन्ध आदिके लिण है, 
कमीथिकारियोंके लिए नहीं । 
“अत्रैवं शक्यते वक्तुं ये5न्थपड्यवादयो नराः 
गृहस्थले न शक्ष्यन्ति कतु तेषामयं विधिः । 
नेष्ठिकं ब्रह्मचर्य्यं वा परित्राजकताऽपि वा 
तैरवश्यं ग्रहीतव्या तेनादावेतदुच्यते । 
इत्यादि स्मार्त वचन इसमें प्रमाण हैं, पर यह मत ठीक नहीं है, कारण कि 
विधिवाक्यसे जहाँ अर्थवाद या स्मृतिवाक्यका विरोध होता है, वहाँ विधिसे 
अरथवादस्मृतिका ही चाध होता है, विपरीत नहीँ । जावाल श्रुति विधि है, उक्त 
स्मार्त वाक्य स्मृति तथा अर्थवाद है, इसलिए उक्त शरतिसे वे बाध्य हैं, वाधक 
नहीं हैं “अथ पुनरक्रती! इत्यादि वाक्यसे अनधिकारियोंका पुनर्विधान देखनेसे 
पूर्व वाक्य अधिकारियोके लिए है, यह स्पष्ट है । यदि पूर्व वाक्य भी अनधिका- 
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III 
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एपणात्रयसंन्यासो वित्तत्यागेन लक्ष्यते । 
ज्ञानस्य हेतुः संन्यास इति शाख्नेपु डिण्डिमः ॥ ६ ॥ 


जज 


अपणा 


Co स अत मसलन स समय 
रियोंके लिए कहते हो, तो पुनर्विधायक वाक्य ही व्यथ हो जायगा । असरमें, तो 
बाध्यवाधकमाव विरोध होनेपर होता है; अन्यथा नहीं। प्रकृतमें कामनाके 
भेदसे दोनों वाक्य व्यवस्थित हैं, मनुष्यकोककामनावानके लिए गृहस्थाश्रमादिके 
घोधक वाक्य हैं और मोक्षकामनावानके लिए कर्मसंन्यासके बोधक वाक्य हैं। 
अधिकारीके भेदसे दोनों वाक्य स्वविषयमें व्यवस्थित हैं, इसलिए विरोधकी शंका ही 
नहीं हे सकती; “किं प्रजया करिष्यामो येषामयमात्मा लोकः इत्यादि श्रुति इस अथैको 
स्पष्ट करती है । जो ऐहिकामुष्मिक फसे वितृष्ण हैं, उनके लिए कर्मानुष्ठान अपे- 
क्षित नहीं है, किन्तु मोक्षम मोह अन्तराय है, केवळ उसकी निदृत्तिमात्र अपेक्षित है। 
उसका निवर्तक आत्मज्ञान है, इसका साधन कमैत्याग है, अतः ब्रह्मभावकी प्रासिकी 
इच्छाके लिए ज्ञानाङ्ग त्याग परमावश्यक है, कमीनुष्ठान नहीं, यह निष्कर्ष है॥ ५॥ 

(एपणात्रय ० इत्यादि । वित्तत्याग एपणात्रयके स्यागमै उपलक्षण है अर्थात्‌ 
उसका पुत्रैषणा, वित्तेषणा और लौकेषणामें तात्यय है । ऐेहिकामुष्मिक फलके 
साधनका त्याग यहां विवक्षित है । यह उसी पुरुषको हो सकता है, जो सव फलोंसे 
बितृष्ण होकर केवळ मोक्षसाधन ज्ञानके अजनमें ही सदा रत हो। ज्ञानका 
हेतु संन्यास है, यह वेदान्तशास्त्रमे डंकेकी चोट कहा जाता है । तात्पर्य यह 
है कि जाया, पुत्र आदि लक्षण पाङ्क्त कमै अविद्याविपयक है, इसलिए आत्म- 
साधन नहीं है । अन्यके साधनका अन्य फळकी प्रप्तिके लिए उपयोग नहीं किया 
जाता, जैसे भूख और प्यासके साधन भोजन, जळ्पान आदि हैं, इनका गमनके लिए 
प्रयोग नहीं किया जाता। करनेपर उस फलकी सिद्धि नहीं हो सकती, पुत्रादिसाधन 
मनुप्यछोक, पितृकोक और देवरोकके साधनरूपसे शुत हैं, आत्मज्ञानके साधनरूपसे 
भुत नही हैं, “एतावान्‌ वै कामः? इत्यादि श्रुतियोंसे उक्त कमै कामनावानके लिए ही 
विहित हैं । अक्मवेत्ताको उक्त कामनाएँ हैं नही, प्रत्युत वह आप्तकाम कहा जाता है। 
आप्तकामको कामनाका संभव नहीं दै “येषां नो5यमात्माञ्यं लोकः? इत्यादि श्रुति स्वः 
व्यतिरिक्त निखिल कामनाका अभाव बोधन करती है, जो लोग त्रह्मतेत्तामें भी एपणा- 
त्रयका संबन्ध कहते हैं, उन्होंने बृहदारण्यक छुना भी नहीं है, क्योकि पुत्रादिकी 
एषणा अविद्रद्रिपयक है, वस्तुतः आमेक्यज्ञानसे सत्र क्रिया, कारक और फळके भेदका 
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थुतिः-मैत्रेयीति होवाच याज्ञवल्क्य उद्यास्यन्वा अरेब्हमस्मात्स्था- 
नादरिम इन्त तेऽनया कात्यायन्याऽन्तं करवाणीति ॥ १ ॥ 


उपमर्देन होनेसे विद्यादशामें कार्थके साथ अविद्याकी उपपत्ति ही नहीं हो 
सकती । उक्त विरोध वे छोग नहीं समझ सके, अन्यथा वे ऐसा कहनेका साहस 
भी नहीं कर सकते, अतएव-- 
“यदिदं वेदवचनं कुरु कमै त्यजेति च। 
कां गतिं विद्यया यान्ति कां च गच्छन्ति कमेणा ॥ 
एतद्वै श्रोतुमिच्छामि त्वान्‌ प्रब्रवीतु मे। 
एतावन्योन्यंचैछ्प्ये वेते प्रतिकूलतः ॥! 
इत्यादि प्रइनके उचरमें यह कहा है कि नित्य और अनित्य दो प्रकारके फल 
हैं । नित्य फलका साधन संन्यासपूर्वक आत्मज्ञान है और अनित्य फलका साधन 
कमयोग हे । इसमें अवान्तर विशेष यह है कि ब्रह्मचर्य, गाहस्थ्य और 
वानप्रस्थ-इन तीन आश्रमेकि उचित कर्मोका अनुष्ठान करके अन्तमें जो संन्यास 
लिया जाता है, वह आश्रमानुक्रमसे होता है और जो ब्रह्मचय्यीवस्थासे ही विरक्त 
होकर संन्थासका अहण किया जाता है, वह व्युळमसन्यास कहा जाता है । फळ 
दोनोंका समान ही है । केवल अधिकारीके भेदसे उनका भेद हे । वस्तुतः चित्त- 
शुद्धि अपेक्षित है । जिनका चित्त अशुद्र रहता है, उनको चित्तकी शुद्विके लिए 
अन्य आश्रमका अहण करना आवश्यक है, जिनका चित्त जन्मान्तरके कमोनुष्ठानोंसे 
ही शुद्ध हो चुका दै, उनके लिए ब्रहमचय्यं आदि आश्रमोंसे ही संन्यासका अहण 
करनेकी विधि है । विशेष विस्तर-भयसे छोड़ देते हैं ॥ ६ ॥ 
क्षेत्रेयीति होवाच'! इत्यादि श्रुति। आख्यायिका श्रुतिका अक्षरा यह 
है कि जब महर्षि श्रीयाशवर्क्यजीने संन्यास लेनेका इढ़ संकल्प कर लिया, तब 
अपनी प्रिय भायी मैत्रेयीको संबोधित किया । 
शङ्का--कयों ! 
समाधान--माय्यासे अनुज्ञा लेकर ही संन्यासका अहण करना चाहिए, अन्यथा 
नहीं । सारांश यह है कि विवाहके समय पतिपल्लीका अभिसाक्षिक परस्पर संबन्ध 
स्थापित होता है । उसमें यह शर्त रहती है कि कोई किसीसे छिपाकर ऐहलौकिक 
या पारलौकिक कर्म न करे । विशेषतः स्वमात्रगामी फलके लिए अनुज्ञा लेना 


१७९ 
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बफफ्प्फ्फ्क्क्क्ख्ख्क्््क्य्क्य्फ्य््य्स्य्य्स्स्स्स्स्स्स्स्स्स्स्स्स्स्स्स्स्य्य्र 
सा होवाच मैत्रेयी यन्तु इयं भगोः सर्वा थिवी वित्तेन पूणी स्यात्कथं 
तेनामृता स्यामिति, नेति होवाच याज्ञवल्क्यो ns ययेवोपकरणवतां जीवितं 
तैव ते जीवितं स्यादसृतत्वस्य तु नाशास्ति वित्तेनेति ॥ २ ॥ 


TH क ०७00 सन नमन +नपत८+ 
आवश्यक है । संन्यासका फळ मुक्ति है। वह केवल महिको ही होगा, मैत्रेयीको 
नहीं । इसलिए उनकी अनुजा लेना आवश्यक है और उनकी रक्षाका पूरा प्रवन्ध 
उनके विश्वासके अनुसार करना चाहिए । इसलिए उनका आमन्त्रण ( आह्वान ) 
किया । उनके समीपमें आनेपर उनसे कहा कि [ “अरे! यह संबोधन है ] अब 
में इस गृहस्थाश्रमसे ऊपर ऊँचे संन्यास आश्रममें जाना चाहता हूँ । इसलिए इस 
समय तुम्हारा कात्यायनीके साथ ( इस नामकी उक्त महर्षिकी द्वितीया सायी थी ) 
पहले विभाग करना चाहता हूँ अर्थीत्‌ अमीतक मेरे उपार्जित घनमें- तुम लोगोंका 
साक्षात्‌ स्वत्व नहीं था, मेरे आश्रमान्तरका अहण करनेपर इस धनमें तुम 
लोगोंका सत्व होगा । संभव है कि उस समय घनके लिए तुम छोगोंमें परस्पर 
विवाद हो, ऐसी दशमे विज्ञ भी कष्ट पाते हें और धन नष्ट कर देते हैं अर्थात्‌ 
दूसरेके अधीन हो जाता है, इसलिए मैं चाहता हूँ कि तुम दोनोंको यथाविधि 
विभक्त कर दूँ और उसीके अनुसार भविष्यमै धनका स्वार्थके लिए उपयोग करना, 
जिसमें परस्पर कलह न हो और अन्य आश्रमका अहण करनेपर तुम छोगोंके 
व्यवहारसे मुझे परिताप न हो । शाख्रकी आज्ञा भी है कि “वृत्तिभिः संविभज्य 
स्वान्‌ संन्यसेत्‌? अथीत्‌ आत्मीय पुत्र, कलत्र आदिकी वृत्तियोंका--जीवनसाधन 
द्रब्योंका--विभाग करके संन्यास अहण करना चाहिए । मैत्रेयीने उत्तर दिया 
कि भगवन्‌, आप ठीक कहते हैं, देश, काळ, अवस्था और ज्ञानके अनुरूप ही 
आपकी आज्ञा है । यदि आप शाख्रके आदेशका पाठन न करेंगे, तो दूसरेसे 
क्या आशा -! ठीक है, अब आप हम लोगांके कर्तव्योंका उपदेश दीजिये । 

शझ्ञा--याज्वल्क्यको यदि संन्यास लेना ही था, तो ले लेते | द्रव्यका विभाग वे 
दोनों आपसमें ही कर लेतीं अथवा साथ ही रहती, विभागकी कोई आवश्यकता न थी । 
समाधान--भायों पुन्रश्च दासश्च त्रय एवाऽधनाः स्मृताः । 
यत्‌ ते समधिगच्छन्ति यस्य ते तस्य तद्धनम्‌ ॥' 
इत्यादि शास्रसे धनमें स्वतः उनका अधिकार नहीं है। अधिकार तब होगा 
जब उनको विभक्त करनेवाला मिलेगा और दूसरा कारण “धनका विभाग करके 
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ज्ञानादेवाउम्नतत्व॑ स्यादविद्याध्वैसमात्रत; । 
असृतत्वस्य तु नाऽऽ्ञ्चाऽस्ति वित्तसाध्येन कर्मणा ॥ ७॥ 


ही संन्यासका अहण करना चाहिए! इत्यक शास्रकी भी आज्ञा है। इसलिए 
विभाग करना अत्यावश्यक हे । उसपर मैत्रेयीने उत्तर दिया कि ठीक है, 
संन्यास जैसे आपके लिए हितकर है, वैसे ही हम छोगोंके लिण विभक्त घन 
हितकर है । यद्यपि 'स्त्रियो वैश्याश्च शुद्रश्च येऽपि स्युः पापयोनयः इत्यादि थुतियोसे 
ख्यां अशुचि मानी गयी हैं, अतएव घन पानेपर भी जीवननिवीहमात्र कर संकूँगी 
उसके द्वारा कोई धर्मकाय्ये कर विशेष स्वहितके साधन करनेकी आशा नहीं है, 
ऐसी शङ्का मुझे होती है, तथापि वह ठीक नहीं है, कारण कि महानुभावका संसर्ग 
परम उन्नतिका कारण होता है । जैसे नाळीका गन्दा जल गज्ञाजीके संबन्धसे परम 
पवित्र हो जाता है, यह लोकमे प्रसिद्ध है, वैसे ही आपके संसगसे पापात्मक 
खी भी परम शुचि है, अतः प्राप्त धनसे अपना हित कर सकती हैँ, इसमें सन्देह 
नहीं हो सकता, परन्तु में आपसे यह पूछती हूँ कि यह संपूण प्रथिवी धनसे परिपूर्ण 
होकर यदि मिल जाय, तो क्या मैं मुक्त हो जाउँगी ? महर्पिजीने नहीं, ऐसा उत्तर 
दिया और कहा कि जैसे धनसे अन्य घनियोंका जीवन-निर्वाह होता है, वैसे 
तुम्हारा भी जीवन-निवीह होगा, मोक्षकी तो आशा भी नहीं, क्योंकि घनसे जैसे 
दूसरेकी मुक्ति नहीं होती, वैसे तुम्हारी भी नहीं होगी ॥ १,२ ॥ 

“न्ञानादेवा ०! इत्यादि । ज्ञानसे ही मोक्ष होता है । विद्याका अविद्याके साथ 
विरोध है । 'तत्त्वमसिः आदि प्रमाणोंसे जनित विद्यासे अविद्याका ध्वंस होता है । 
अविद्यासे ही नित्य स्वात्मरूप मोक्ष तिरोहित रहता है । पिधानभूत अविद्याकी 
निवृत्ति होनेसे स्वतःसिद्ध मोक्ष अभिव्यक्त होता है । वित्तसाध्य कर्मसे मोक्षकी 
आशा नहीं की जा सकती । यद्यपि श्रुतिमें 'वित्तन' यह पाठ है, तथापि उसका 
भाष्यकारने वित्तसाध्येन करणा, ऐसा अर्थ किया है, इसका अभिप्राय यह है फि 
केवल स्वरूपसे वित्त तो सांसारिक सुखादिका भी कारण नहीं होता; किन्तु किसी 
क्रियके द्वारा ही कारण होता है, इसलिए मोक्षके प्रति भी स्वरूपसे वित्त कारण 
होगा, यह शङ्का भी नहीं हो सकती, इसलिए भाष्यकारने वित्तशब्दकी वित्तसाध्य 
औत, स्मातै आदि कर्मजातमें लक्षणा कर शङ्वा-समाधानर्की उपपत्ति की है । 

शङ्का- यदि मोक्षसाधन बिच नहीं है, तो आप क्यों देते हैँ १ 
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न कर्म कारणं युक्तेर्नाउम्रिस्तापस्थ भेषजम्‌ । सास्य मेपजसू |. 
कर्मभ्यो जन्म नियतं जन्म चेन्निईतिः छुतः ॥ ८ ॥ 


~ 
समाधान--जैसे धनियोंका सूखपूर्वक जीवन होता है; वैसे ही तुम्हारा 
भी होगा ॥ ७ ॥ 
कर्म मुक्तिके प्रतिकूल है; यह स्फुट करते हैं--“न कर्म! इत्यादि । 
कर्म मुक्तिका कारण नहीं है, किन्तु बन्धका कारण है, क्योंकि कर्मसे जन्मका 
होना नियत है, फिर उससे मुक्ति कैसे होगी ! 'तद॒त्यन्तविमोक्षो उपव गे”, 'दुःखजन्म- 
प्रधृत्तिदोषमिथ्याज्ञानानामुत्तरोत्तरापाये तद्नन्तरापायादपवरीः' इत्यादिसे और “अशरीरं 
बाव सन्त पियाम्रिये न स्पशतः इत्यादि भुतियोसे जन्म-प्रवन्धबिच्छेद ही मुक्ति है, 
ऐसा कहा गया है, वह जन्मके कारणोंसे कैसे हो सकती है £ अझिसे ताप 
होता है, जो तापकी शान्ति चाहता है, उसके लिए अझिका सन्निधान तापनिवृत्तिका 
उपाय नहीं कहा जा सकता, किन्तु अभिका परिहार ही तापशान्तिका साधन 
हो सकता है । भेत्रेयीने कहा कि स्वभावतः महात्माओंकी प्रबृत्ति जब अपकारीके 
प्रति हितकारिणी होती है, तब भक्त जनोंके प्रति हितकारिणी होती है, इसमें तो 
कहना ही क्या ! किन्तु यह मेरे ही अपराधोंका फळ है, जो आप महासुभाव भी 
अनन्य मादस मक्तोके प्रति अहितोपदेशमें ही प्रवृत्त हुए । यदि आप ऐसा करेंगे, 
तो दूसरा कौन मेरा दितचिन्तन या हितोपदेश करेगा £ में आपकी अनुरूप अनन्य- 
भक्त प्रिय सती माया हूँ । मेरी कामनाओंको अपूण कर केवळ धनका प्रलोभन 
देकर आप संन्यास कैसे महण कर सकते हैं! अगर वित्तसे भी मोक्षकी संभावना 
हो,तो आपके लिए उसका त्याग करना उचित नहीं है। यदि वित्तसे मुक्तिकी संभावना 
नहीं है, तो मैं उसको लेकर मी क्या करूंगी? यदि मेरी सेवाओंका कुळ प्रभाव हो या 
मुझ असहायके ऊपर अनुग्रहकी इच्छा हो या स्वतः उपकार करनेकी दया हो, तो 
मेरा भी वैसा ही उद्धार कीजिये जैसा कि आप अपना करना चाहते हैं। मैं भी वह जानना 
चाहती हैं जिसे आप जानते हैं । आपके तपःप्रमावसे मैं उस साधनमें सफल ह 
सकती हूँ, इसका मुझे पूर्ण विश्वास है । जिस विज्ञानको पाकर आप चिरप्रिय धनको 
निभेम होकर त्याग रहे हैं, वही ज्ञानरूपी धन हमको भी दीजिये। जिस धनका 
आदि, मध्य और अन्त नहीं है और भोगसे जिसका कमी क्षय नही हाता, वही धन 
कृपया दीजिये । आप अनन्तवित्त हैं, फिर विनाशी ( अन्तवान्‌ ) वित्त मुझे क्यों देते 
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हैं ! दाताके सइश ही दान होना चाहिए। असदृश दानसे दाताकी ख्याति भी नहीं 
होती । दानसे वह धन उपभोगके समान क्षीण नहीं होता, चाहे जितना आप देते 
जायें, किन्तु अनवरत दान करनेपर भी उसका परमाणुमात्र क्षीण नहीं हो सकता और 
अनन्यभक्तका उद्धार भी हो जायगा । अतः उसी धनको देनेकी छुपा करें, यही 
चरणोंमें असकूत्‌ प्राथना है । महर्षिजीने उत्तर दिया--प्रिये, सत्य है; धन देनेका 
मेरा अभिप्राय यह था कि जो सांसारिक फलॉसे निवृत्त नहीं हैं अर्थात्‌ सतत सांसा- 
रिक ही फल चाहते हैं, घे इस धनके पानेके अधिकारी नहीं हें । अतएव 
मेरी इच्छा रहनेपर भी वे इस धनको नहीं पा सकते और न में दे ही सकता हूँ ! 
इस धनके पानेका अधिकार उन्हीको दै, जो सब फलोमें निबृत्ततृण्ण हँ, अतएव 
मैंने तुम्हारी परीक्षा की कि तुम इस धनसे सन्तुष्ट हो सकती हो या नहीं | अब 
मुझे यह मालम हो गया कि तुम सब सांसारिक फलॉसे पराङ्मुख हो, इसलिए 
मैं अत्यन्त हर्षके साथ उस उत्तम धनको तुम्हें देता हूँ, तुम प्रसन्नचित्तते उसका 
अहण करो, में तुम्हारे स्वभाव, शीळ और माषणसे बहुत सन्तुष्ट हुआ हूँ । प्रायः 
ऐसे अवसरोंपर खियां स्वमावसे प्रतिकूल भाषण किया करती हैं। परन्तु तुम 
पूर्ववत्‌ इस अवसरपर भी अनुकूल और मधुर ही भाषण करती हो, जैसा कि 
शास्रमें लिखा है-- 
'कुशीलः कामवृत्तो वा गुणैवा परिवार्जितः । 
पूजनीयः खिया साध्या सततं देववत्पतिः॥ 
पाणिग्राहस्य साध्वी खरी जीवतो वा मृतस्य वा। 
पतिळोकमभीप्सन्ती नाऽऽचरेत्‌ किञ्चिदप्रियम्‌ |? 
अर्थात्‌ सुन्दर स्वभावसे हीन, कामी, युणोंसे रहित कैसा भी पति क्यों न हो 
साध्वी जीको उसकी देवके समान पूजा ही करनी चाहिए । पतिछोकको चाहने- 
वाढी खी जीवित या सृत पतिके लिए कुछ भी अप्रिय काम न करे | 
सब लोग मोक्षं प्रवृत्त पुरुषका त्याग कर देते हैं, कोइ भी साथ जानेको 
तैयार नहीं होता, लेकिन मुझमें तुम्हारी इतनी अधिक भक्ति है कि इस अवस्थामें 
मी तुम मुझे छोड़ना नहीं चाहती हो। मेरा वियोग तुमको असह्य प्रतीत हो रहा है, 
इसलिए यह घनविभाग भी तुमको पसंद नहीं है । मुक्तिमँ भी साथ ही रहना चाहती 
हो। साधारण खियोे तुम्हारी तुङनाकी तो संभावना ही नहीं है । पार्वतीजीसे भी तुम 
प्रकृष्ट प्रतीत होती हो । श्रीमहादेवजीके मेमवश उनकी आधी देह हो गई, अद देह 
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oo 
थरुतिः--सा होवाच मैत्रेयी येनाहं नासता स्यां किमहं तेन कुयो 
यदेव भगवान्वेद तदेव मे ब्रूह्दीति॥ ३ ॥ 
हरक्की है और तुमको आधा भी अंश मेरे रहित अभीष्ट नही है । इसलिए मुक्ति- 
दशामे सर्वथा ऐक्यकी प्रार्थना करती हो । सारांश यह है कि महार्षी मैत्रेयीका 
चैराग्य देखकर नितान्त संतुष्ट हुए और यह विश्‍वास शिथिल हुआ कि ब्रह्म- 
ज्ञानके योग्य वैराग्य हमको ही है। अब महार्षजी समझ गये कि खी और पुरुषका भेद 
इसमें अपेक्षित नहीं है। योग्य मैत्रेयीको त्रक्षोपदेश देना आवश्यक है, ऐसा संकल्प 
कर बोले--हम तुमारी वैराग्यमावनासे नितान्त सन्तुष्ट हैं, अतएव मोक्षसाधन 
आसज्ञानका उपदेश देना चाहते हैं । तुम निदिध्यासन अर्थात्‌ चित्तको एकाग्र करो। 
चित्तकी एकाग्रताके विना यह उपदेश फलदायक नहीं होता । “अभ्यासंबेराग्याभ्या 
तन्निरोधः? इस योग सून्नसे यह स्पष्ट घोषित किया गया है कि मनका निरोध अभ्यास 
और वैराग्यसे ही होता है, अन्य उपायसे नहीं । 'मनःसमाधानरूप कार्य्यसे 
मैत्रेयीका वैराग्य पूर्णरूपसे प्रमाणित हो जायगा, शाब्दिक वैराग्यसे चित्त एकाग्र नहीं 
हो सकेगा । यह विषय अतिगम्मीर है, इसका कहना और सुनना अतिकठिन है । 
वस्तुतः यह बागूका विषय नहीं है, जिससे कि व्युत्पक्नको शब्द द्वारा लौकिक विषयके 
समान अनायाससे कोई समझा सके । इसके विषयमै यह ठीक ही कहा गया है-- 
“आश्चर्यवत्परयति कश्चिदेनम्‌! इत्यादि । “अविज्ञात विजानतां बिज्ञातमविजानताम्‌' । 
हिरण्यगर्मलोकपर्य्यन्त जो उत्कृष्ट फल हैं, उन सव, फछोसे पुरुष जबतक विरक्त 
न हो जाय, तबतक उसकी बुद्धि शुद्ध ब्रह्मशनोतपत्तिके लिए योग्य नहीं होती और 
'जवतक ऐसी बुद्धि न हो, तबतक वह अधिकारी नहीं होता । इष्ट-नष्टस्वभाव 
होनेसे यद्यपि घरीयन्त्रके समान? सतत प्रवृत्त जन्ममरणप्रबन्धमें स्वतः ही 
बेराम्य है, इसमें वैराग्याथ विशेष उपदेशक्की आवश्यकता नहीँ है, तथापि 
इसमें धर्मौदिहेतुक राग शास्त्रतः और आपाततः विवेकियोंको भी स्वतः उपपन्न 
हो जाता है, अतः कर्मानुष्ठान द्वारा श॒ुद्धात्मा ही इस संसारसे विरक्त होता है; 
वस्तुतः कमेभोगवासनावञ्च पुरुषका संसारमें अनुराग होता है । निष्काम 
कर्मानुष्ठानसे शुद्दवुद्धि पुरुषको ही वैराग्य होता है ॥ ८ ॥ 
“स॒ होवाच मैत्रेयी' इत्यादि थुति। जिस धनसे मैं मुक्त न होऊंगी, 
उसको लेकर में क्या करूंगी । मुक्तिका साधन जो आप जानते हैं, उसीको 
मुझसे कहिए ॥ ३ ॥ 
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न्स्स्स्स्स्स्स्स्स्स्स्स्स्स्स्स्स्स्स्स््स्स्य्व्व्क्््क्य्य्व्क्व्स्स्््व्व्त््ट 
हिविधः कर्मसंन्यासः फलसाधनमेदतः। 
फलाय ज्ञानिनस्त्यागो जिज्ञासोज्ञानसिद्धये ॥ ९ ॥ 
ज्ञानित्वाद्‌ याज्ञवल्क्योऽयं जीवन्युक्तिफलेच्छया | 
चित्तविक्षेपवहुलू॑ गाहेस्थ्यं त्यक्तुमिच्छति ॥ १० ॥ 
गृहस्थ एव जनको जीवन्पुक्तो$स्ति यद्यपि । 
धीस्वास्थ्यातिशयोच्था5पि सर्वेकमेत्यजो5स्ति हि॥ ११ ॥ 


“द्विविधः’ इत्यादि । संन्यास दो प्रकारका है--एक फलका ( मोक्षका ) 
साधन और दूसरा मोक्षकारण ब्रह्मज्ञानका साधन । ज्ञानियोंका कर्मत्याग मोक्षका 
साधन माना जाता है.। जैसे याञ्ञवस्क्यका कर्मत्यागके विना कमीनुष्ठानकालमे 
गृहावस्थामें भी अर्थात्‌ संन्याससे पूर्वमें भी ज्ञान था ही। यदि संन्यासको ही 
ज्ञानका साधन माने, तो यह अर्थ होता है कि संन्यासके बिना ज्ञान ही नहीं होता, 
पर ऐसा नहीं कह सकते, कारण कि संन्याससे पूर्व भी याज्ञवल्क्य पूर्ण ब्रहम 
ज्ञानी थे । यह वात जनककी सभामे प्रसिद्ध हो चुकी थी। इसलिए श्रीयाज्- 
वस्क्यजीका कर्मसंन्यास फलके लिए माना जाता है, मोक्षसाधन ज्ञानके लिए नहीं । 
यदि कर्मसंन्यासको केवल फंलका ही कारण मार्ने, तो मैत्रेयीके प्रति जो वित्त- 
साध्य कर्म त्याग कहा गया है, वह व्यर्थ हो जायगा । यदि कर्मत्याग ज्ञानसाधन 
है, तब तो ज्ञानकी उत्तत्तेके लिए वह आवश्यक होता है । कर्मत्यागके दोनों 
फळ स्पष्ट दिखाई देते हैं, इसलिए उक्त व्यवस्था परम आवश्यक है ॥ ९ ॥ 

“्ञानित्वादू इत्यादि । वक्ष्यमाण उपदेशसे याज्ञवल्क्य ज्ञानी है, इसमें 
सन्देह नहीं । अतः“उनका कर्मत्याग ज्ञानके लिए तो कह नहीं सकते और कर्मत्याग 
किया अवश्य है, इसलिए यही मानना पड़ेगा कि उनका कर्मत्याग फलाथ है, फळ 
प्रकृतमें जीवन्मुक्ति है, उसीके लिए कर्मत्याग है । यह तो अनुभव सिद्ध है कि 
कर्मका अधिकार गृहस्थाश्रममें है । यह कर्म--क्रिया--करना अवशिष्ट है, इस 
कमका साधन उपस्थित है, इसका अमी संचय. करना है इत्यादि चिन्ताओंसे चित्त 
एकाग्र नहीं रह सकता। आत्मसुखानुभव जो जीवन्मुक्तिदशामें होता-है, वह 
चित्तकी एकाग्रतामें ही होता है, विक्षेपमें नहीं होता, इसलिए गृहस्थाश्रम उक्त 
सुखानुभवके प्रतिकूल है, अतएव उसका त्याग करना अभीष्ट है ॥ १०॥ 

“गृहस्थ' इत्यादि । 
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विज्ञानसाधनत्वेन मैत्रेयी वित्तमत्यजत्‌ । 
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शङ्का जो यह आपने कहा था कि जीवन्युक्तिरूप सुखके अनुभवके लिए भी 
कत्याग आवश्यक है, अतः ज्ञानी याजवलकय कमको त्यागनेके लिए प्रस्तुत हुए, 
सो टीक नहीं दै, कारण कि जनकजी भी जीवन्सुक्त थे, अतएव झुक आदि 
ब्रह्मषिंगण ब्रह्विद्याभ्यासके लिए जनकके यहां गये थे । जनकजीने कर्मका त्याग 
नहीं किया था । श्रौत-स्मार्त कर्मके साथ लौकिक राज्यपाङन आदि कर्म भी करते 
थे और उनके जीवन्मुक्तिसुखास्वादसे कोई अन्तर नहीं था । 
समाधान- ठीक है, जनकजी कर्मी और जीवन्युक्त थे, परन्तु यह तो 
अनुभवसिद्ध बात है कि एक समयमें चित्त व्युत्यित और समाहित नहीं रह 
सकता । जीवन्सुक्तिसुखास्वाद चित्तकी एकामताके बिना नहीं होता । राज्य-शासन 
आत्मासे अन्य तत्‌-तत्‌ विषयोंकी यृत्तियोंके बिना नहीं हो सकता । अतः यह 
अवद्य मानना पड़ेगा किं शासनके समय आसैतरविषयक बृत्तिया अवश्य रहती 
थीं । फिर उस समय जीवन्मुक्तिका सुख कहा । जनकजी निरन्तर उक्त सुखार्थी 
नहीं थे, इसलिए उन्होंने कर्म-संन्यास नहीं किया । शरीयाज्ञवस्त्रयजी सतत उक्त 
सुखार्थी थे, इसलिए उन्होंने कर्मसंन्यास किया । चित्तविश्रान्तिकी परा काष्ठा केवल 
त्यागसे ही साध्य है, इसमें सन्देह नहीं, अतएव विद्ठत्संन्यास निष्फल नहीं है । 
यदि धीस्वास्थ्यातिशय-- चित्तवृत्तिका अत्यन्त समाधान--भी कर्मसंन्यासका फल 
नहीं माना जायगा, तो उक्त ऋषिका कर्मत्याग व्यथ ही हो जायगा, अतः 
सब कर्मोंके त्यागसे विद्वानका धीस्वास्थ्यातिशय अवश्य फल मानना चाहिए । 
जनक याज्वस्क्यमें उक्तातिशय अवश्य स्वीकरणीय है॥ १११ 
“विज्ञान०! इत्यादि । फलके छिए कर्गत्यागका निरूपण करके ज्ञानके लिए 
कर्गत्यागका उदाहरण देते हैं । मैत्रेयीने जञानोत्पत्तिके लिए कर्मत्याग किया है, 
कर्मत्याग दृष्ट द्वारा ज्ञानोसत्तिका हेतु है, यह स्फुट कहते हैं । कमीनुष्ठानके लिए 
तत्‌-तत्‌ साधनसामग्रीसञ्चयके लिए तत्‌-तत्‌ देश-कर आदि घटित साधनोंका 
समयपर ध्यान करना आवश्यक है। अतः चित्त अवश्य ही विक्षिप्त होगा । 
विदि चित्ते निदिध्यासन (ध्यान) नहीं हो सकता । चित्तकी पांच भकारकी ततय 
योगशाखमै बताई गयी हैं--क्षिप्त, विकि, मह, एकाग्र और निरंद । उनमें 
किए, विक्षिप और मूह ये तीनों बियाँ ध्यानके प्रतिकूल हैं। पका और निरुद् 
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ध्यानार्थियोंके लिए अवश्य त्याज्य दै । इसढिए मैत्रेयीने ज्ञानी प्रासिके लिए 
कमका त्याग किया है। कर्मत्यागसे चित्तगत विक्षेपका विनाश हो जागेसे ज्ञानमें 
अधिकार होता है । कर्मजन्य मोगकी वासनासे माणियोंका संसारमै अनुराग होता 
है । जब कमोमें अशुद्धि, पारतन्व्य, क्षयिष्णुत्व आदिकी भावना करता है, तब 
बुद्धि शुद्ध होती है और कर्मोके त्यागकी इच्छा उन्न होती है॥ १२ ॥ 

“चतुर्थ! इत्यादि । 

शङ्का--जिनका उपनयन होता है, उन्हींका संन्यासमें अधिकार माना जाता 
है, स्त्रयोंका यज्ञोपवीत सस्कार नहीं होता, अतः उनका संन्यासमें भी अधिकार 
नहीं है, फिर मैत्रेयीका चतुर्थ आश्रममें प्रवेश कैसे हो सकता है : 

समाधान--भले ही संन्यासमें खियोंका अधिकार न हो, किन्तु उनका कमै- 
त्यागमें अधिकार माननेमें क्या आपत्ति हे! संन्यासी ही कर्मत्याग करे, दूसरा नहीं; 
ऐसा व्यवहार नहीं है । 'खियां कर्मत्याग न करे, ऐसा कोई निषेधक वाक्य भी नहीं 
है, जिससे किं खियोंका कर्मत्याग अंवेंध समझा जाय । वस्तुतः खियोंका स्वतन्त्ररूपसे 
कमैमै अधिकार नहीं है, किन्तु पतिके साथ ही कर्ममें अधिकार है । पतिके संन्यास 
लेनेपर खरी स्वतन्त्ररूपसे कमे कैसे कर सकती है ! अतः कर्मका त्याग स्वतः प्रा 
होता है। हाँ, स्वतन्त्र फलकी इच्छासे पतिकी आज्ञा लेकर जो कुछ स्मात कमै कर 
सकती है, वह भी फलकी इच्छां होनेपर ही । विषयमै दोषके दर्शन आदिसे यदि 
उसकी फळकी इच्छा ही निवृत्त हो जाय, तो कमसे निवृत्ति स्वाभाविक हो जायगी । 
संन्यास दो प्रकारका होता है--एक दण्डादिधारणपूर्वक सब कर्मोका संन्यास 
कर चतुर्थीश्रमका ग्रहण करना और दूसरा फलल्यागपूर्वक केवळ कर्मसेन्यास । 
प्रथम संन्यासमें उपवीतादिका नियम है, इसलिए उसमें खियोंका अधिकार नहीं 
है, यह कहना ठीक दै, पर द्वितीय संन्यासमें कोई प्रतिबन्धक न होनेसे वह 
खियेकि लिए भी हो सकता दै । स्वर्गादिफलविशेषमें आसक्तिपूर्वक जिन यागादि 
कमका अनुष्ठान कर पुरुप संसारमें वद्ध होता है, दोपदशीनके अनन्तर ईश्वरापण- 
बुद्धिसे उन्हीं क्मोके अनुष्ठानसे बुद्धि शुद्ध होती है, इसीसे ज्ञानके निरतिशय 
फलका अर्थी ब्रह्मजिज्ञास होता हे ॥ १३ ॥| 


१६० 
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अनात्मन्यरुचिश्चित्ते रुचिश्वाऽऽत्मनि चेद्भवेत्‌ । 
पुण्यपुक्षन शुद्धं तचित्तमैकाग्यमईति॥ १६ ॥ 


अन्बय-व्यतिरेकसे सिद्ध निदिध्यासनका “निदिध्यासस्व’ से अनुवाद करते हैं। अतः 
निदिध्यासन विधेय नहीं है। इसका इष्ट फल व्यतिरेकमुखसे इढ़ करते हैं--'नह्य ०” 
इत्यादिसे | तापपर्ग यह है कि सव कर्मोका त्याग करनेसे किसी विहित कर्मके 
अनुष्ठानके किए चित्त चञ्चल नहीं होता, अतः चिसैकाम्र्य सिद्ध है, क्योकि 
अन्यविषयक चिन्ताओंका त्याग न कर कोई भी निदिध्यासन नहीं कर सकता ॥१४॥ 

"निरन्तरम्‌? इत्यादिसे । गुरुसुखसे जो अथ सुना गया हो, उसका 
निरन्तर विषयान्तरसे अव्यवहित जो विचार है, उसको निदिध्यासन कहते हैं। “तत्र 
प्रत्ययेकतानता ध्यानम्‌! इस योगसूत्रका भी यही अथ है । उदाहरण--- तत्त्वमसि’ 
इस वाक्यका जीवन्रझामेद अथे है, ऐसा गुरुसुखसे सुना, अनन्तर उसीकी निरन्तर 
लगातार चित्तवृ्तिया होती रहें, बीचमै अन्य विषयकी चित्तवृत्तियॉ न हों, उसको 
निदिध्यासन कहते हैं । दीर्षकारपर्यन्त उक्ताथविषयक चित्तवृत्ति एकाग्रताके बिना 
नहीं हो स्ती, अतः यह निदिध्यासन चित्तैकाग्र्यसे ही लव्ध होता है ॥ १५॥ 

'अनात्मन्य०' इत्यादि। अनात्मभूत (आसभिन्न) निखिल पदार्थॉमें जो अरुचि 
(अप्रीति) और आसमामें पूर्ण रुचि--परम प्रेम--होता है; वह पूर्व जन्मोके पुण्य- 
पुसे ही होता है । जिनको पूर्व जन्मका पुण्यपुञ्ञ नहीं रहता, उनको अनवरत 


जज्ज 


शु्याऽहरितमैकाग््यं विवेकेनाऽभिवयेत्‌ । 
प्रियाग्नियबिवेकोऽतो भेत्रय्या उपदिश्यते ॥ १७॥ 
श्रुतिः--स होवाच न वा अरे पत्युः कामाय पतिः प्रियो भवत्याः 
त्मनस्तु कामाय पतिः प्रियो भवति। न वा अरे जायायै कामाय जाया 
प्रिया भवति आत्मनस्तु कामाय जाया प्रिया भवति । न वा अरे पुत्राणां 
कामाय पुत्राः प्रिया भवन्ति आत्मनस्तु कामाय पुत्राः प्रिया भवन्ति । न 
वा अरे वित्तस्य कामाय वित्त ग्रियं भवति आत्मनस्तु कामाय वित्त प्रिय भव- 
ति। न वा अरे ब्रह्मणः कामाय ब्रह्म प्रिय भवति आत्मनस्तु कामाय ब्रह्म 
प्रियं भवति । न वा जरे क्षत्रस्य कामाय क्षत्रं प्रिय भवति आत्मनस्तु 
कामाय क्षत्र प्रिय भवति। न वा अरे लोकानां कामाय लोकाः प्रिया भवन्ति 


सुननेपर भी उस प्रकारकी रुचि नहीं होती । चित्तशुद्धि एवंभूत रुचिके होनेपर 
ही मानी जाती है । परिशुद्ध चित्त ही एकाग्न होता हे । और शुद्ध चित्त पुण्यसे 
होता है, वह चाहे इस जन्मका हो या अन्य जन्मका । इसीसे शास्त्रमें लिखा 
है--भिनेकजन्मससिद्धस्ततो याति परां गतिमः ॥ १६॥ 

“झुद्या5०? इत्यादि । विपयोंमें दोषभावनासे चित्त विषयाभिछाषसे पराङ्मुख 
होता है और नित्य निरतिशय मोक्षरूप फलके लिए उत्सुक होता है, उसके 
वाद शुत आत्मदशनोपायकी इच्छा होती है, आत्मदर्शन चित्तशुद्धिके बिना 
नहीं हो सकता, इसलिए चित्तशुद्धिकी कामनासे उसके साधनत्वरूपसे शुत 
नित्य कमौनुष्ठानमें निरमिसन्धि प्रवृत्ति होती है । उक्त कमसे चितकाम्य अङ्कुरित 
होता है। उसके अङ्कुरित होनेसे ही फल सिद्ध नहीं होता, किन्तु उसको बढानेका 
प्रयास सतत करना चाहिए, अन्यथा एकाअताका अङ्कुर पुनः विषयवासनासे परिशुष्क 
हो जाता है । अतः प्रमादादिनिरासके द्वारा उसकी बृद्धिका उपाय प्रियामियविवेक सतत 
करना चाहिए ।. अतः महर्षि स्वये सहृदय होकर प्रियाप्रियका विवेक करते हें॥१७॥ 

“स होवाच' इत्यादि श्रति। 

अरे मैत्रेयि, पतिकी प्रीतिके लिए स्त्रीको पति प्रिय नहीं होता, किन्तु 
अपनी प्रीतिके लिए पति स्त्रीको प्रिय होता है । पतिके द्वारा स्त्रीको सुख होता है, 
अतः स्त्री स्वसुखके लिए ही पतिसे प्रेम करती है। एवं जाया ( स्त्री की प्रीतिके > 
लिए पतिको स्त्री प्रिय नहीं होती, किन्तु पतिको खीसे सुख होता है, इसलिए 
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आत्मनस्तु कामाय लोकाः प्रिया भवन्ति। न वा अरे देवानां कामाय 
देवाः प्रिया भवन्ति आत्मनस्तु कामाय देवाः प्रिया भवन्ति। न वा अरे 
भूतानां कासाय भूतानि ग्रियाणि भवन्ति आत्मनस्तु कामाय भूतानि प्रि- 
याणि भवन्ति । न वा अरे सर्वस्य कामाय सवे प्रिय भवति आत्मनस्तु 
कामाय सर्व प्रियं भवति। आत्मा वा अरे द्रष्टव्य श्रोतव्यो मन्तव्यो निदि- 
ध्यासितव्यो सेत्रेस्यात्मनो वा अरे दशनेन श्रवणेन मत्या विज्ञानेन सर्वमिदं 
विदितस्‌ ॥ ५ ॥ 

पतिजायादिभोग्येषु भोक्तर्यात्मनि चेष्यते । 

ग्रीतिस्तत्र क मुख्येय क चाञ्युख्मेति चिन्त्यताम्‌ ॥ १८ ॥ 


AI 
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पति स्वसुखके लिए ही खीसे प्रेम करता है। एवं पुत्रकी प्रीतिके लिए पुत्र प्रिय 
नहीं होता, किन्तु अपनी प्रीतिके लिए पुत्र प्रिय होता है। धनकी कामनाके 
लिए धन मिय नहीं होता, किन्तु आत्म-कामनाके लिए धन प्रिय माना जाता है। 
एवं ब्रह्मकी कामनाके लिए ब्रह्म प्रिय नहीं होता, किन्तु आत्मकामनाके लिए 
रह्म प्रिय होता है । क्षत्रियकी कामनाके लिए क्षत्रिय प्रिय नहीं होता, आस- 
कामनाके लिए कषत्रिय प्रिय होता है। छोककी कामनाके लिए लोक प्रिय नहीं 
होता, आत्मकामनाके लिए ही लोक मिय होता है । एवं देवताओंकी कामनाके 
लिए देवता प्रिय नहीं होते, आत्मकामनाके लिए ही देवता प्रिय माने जाते हैं। एवं 
भूतोंकी कामनाके लिए भूत प्रिय नहीं होते, किन्तु अपनी कामनाके लिए भूत 
प्रिय होते हैं । कहाँ तक कहें, सबकी कामनाके लिए सब प्रिय नहीं होते, किन्तु 
आत्माकी कामनाके लिए सत्र प्रिय माने जाते हैं । अरे मैत्रेयि, आत्मा द्रष्टव्य है, 
अर्थात्‌ आत्माको देखना चाहिए, आत्मा श्रोतव्य--श्रवण करनेके योग्य है, मन्तव्य-- 
मनन करनेके योग्य और निदिध्यासन करनेके योग्य है, हे मैत्रेयी, आत्माके दर्शनसे, 
श्रवणसे, मननसे, विज्ञानसे यह सब प्रपञ्च विदित हो जाता है ॥ ७ ॥ 
“(पतिजायादि० इत्यादि । पति, जाया आदि भोग्य पदार्थोमे और भोक्ता आतमामें 
प्रीति देखी जाती है। इसमें विचार यह करना है किं मुख्य और गौणके भेदसे प्रिय 
पदार्थ दो प्रकारके होते हँ मुख्य प्रिय आत्मा भोक्ता है और गौण प्रिय भोग्य जाया; 
पति, पुत्र आदि अनाम्मा हैं। शब्दादि पदार्थ न स्वये प्रिय हैं और न स्वयं अप्रिय 
हे, किन्तु अनुरक्त पुरुपके शब्द प्रिय होते हैं और द्वेपयुक्त पुरुषके शब्द अप्रिय 
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सदा भूयासमेवाऽहं मा न भूर्य कदाचन | 
इत्यनौपाधिकी प्रीति; ग्राणिनामात्मनीक्ष्यते ॥ १९ ॥ 


होते हैं। इससे सामान्यतः यही ज्ञात होता है कि अनात्ममूत जितने पदार्थ हैं, वे 
सब आत्माके मोहके कारण होनेसे अप्रिय और आस्माके सुखके भी कारण 
होनेसे प्रिय कहे जाते हें । एवं जायादि भी आध्यन्तवान्‌ होनेसे दुःलकारी 
प्रसिद्ध ही हैं, किन्तु कुछ काळ तक आत्माके सुखके कारण होते हैं, इसलिए 
प्रिय भी कहे जाते हें । किसी अवस्थामें आत्मा अपनेको अप्रिय नहीं जंचता, 
इसलिए मुख्य प्रिय आत्मा है । जायादि समयपर प्रिय और समयपर अप्रिय भी 
प्रतीत होते हें, अतः प्रिय और अप्रिय दोनों हैं । 

शङ्का--जायादि अनात्म पदाथ यदि स्वतः अप्रिय हें, तो आत्माथत्वरूपसे 
प्रिय भी नहीं हो सकते, अन्यमें अन्यभाव नहीं होता, जो देवदत्तके लिए घट है, 
वह मैत्रके लिए पट नहीं हो सकता है । 

समाधान--माणवक ( बालक ) यद्यपि अग्निस्वरूप नहीं है, तथापि उसमें 
तेजस्विस्वादि धर्मसे अभिका गौण व्यवहार होता हे । 'अभिरनुवाकमधीते' 
यहांपर वास्तविक अभि जड़ पदार्थ है, अतः वह अनुवाकका अध्ययन नहीं 
कर सकता और अध्ययन करनेवाला वालक है, वह अभि नहीं हे, फिर भी 
विद्वानोंका भी 'अग्निरनुवाकमधीते' इत्यादि प्रयोग देखा जाता है, इसलिए 
यह माना जाता है कि वाळकमें अग्निशव्दका गौण प्रयोग होता है, एवं 
अनात्म जायादि पदार्थोमें प्रियशव्दका गौण प्रयोग होता है ॥ १८॥ 

“सदा भूयास०' इत्यादि | में सतत चना रहूँ, ऐसा समय न आवे 
कि में न रहें, इससे अनौपाविकी प्रीति हर एक प्राणीकी आत्मामें देखी 
जाती है, ऐसा छुख संसारमें कोई नहीं है, जो दुःखद न हो, अन्ततः जिन- 
जिन साधनोंसे सुख होता है, वे साधन अभ्रापिदशामें, विच्छेददशामें एवं 
विनाशदशामें दुःखद होते हैं, यह सर्वानुभवसिद्ध है । अतएव शास्त्रकारोंने 
स्पष्ट कहा है कि 

क्षियान्ता निचयाः सर्वे पतनान्ताः समुच्छूया: । 
संयोगा विप्रयोगान्ता मरणान्तं च जीवितम्‌ | 
जिन साथनोंसे सुख होता है, वे सत्र परिणाममें दुःखंद होते हैं, क्योंकि 
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स्वसम्वन्थोपाधिनेव भोग्ये प्रीतिन तु स्वतः । 
अन्यथा वैरिभोग्ये5पि भोग्यत्वात्‌ प्रीतिरापतेत्‌ ॥ २० ॥ 
नु ढेपोडपि वैर्यादावात्मसम्बन्धतो भवेत्‌ । 
चेर्विरिण्पपि द्वेषः प्रसज्येताउन्यथेति चेत्‌ ॥ २१ ॥ 


हल का क म स्स 
साधन क्षयी हैं, इसलिए सम्पूर्ण वैषयिक सुखोंका त्याग करके आत्यन्तिक 
आत्मसुखका आश्रयण करना चाहिए । वेदान्तशाख्का यह उपदेश है कि 
सांसारिक सुख आपाततः अविवेकियोंको परम इप्सित होता है। उसको 
परिणाममें दुःख समझ कर उससे प्रीति हटाकर निरतिशय सुखस्वरूप आत्मामें 
ही प्रीति करनी चाहिए, जैसे झुक्तिमें रजतका अम होता है, वस्तुतः वह रजत 
है नहीं, पर अमदशामें उसके छामसे सुख होता है, अन्तमे दुःख नियत है, 
चसे ही पति, जाया आदिमें सुखके होनेपर भी अन्तमें दुःख ही है॥ १९॥ 

“स्वसम्वन्थो०' इत्यादि । किसीका मत यह है कि भोग्य पदार्थोमें भोग्य- 
स्वरूपनिमित्तक्र ही प्रीति होती है, आस्मोपाधिक नहीं, सगादि भोग्य हैं, 
एतावत्‌ ज्ञानमात्रसे उसमें स्वाभाविक भोक्ताओंकी प्रीति होती है, परन्तु यह 
मत ठीक नहीं है, क्योंकि स्वबैरीके भोग्य पदार्थों प्रीति नहीं होती; प्रत्युत उसको 
देखकर दुःख होता है । यदि स्वरूपतः भोग्यपदा्थोमें ही प्रीति होती, तो 
चैरीके सोग्योमे भी प्रीति होती, पर होती नही, इसलिए आत्मोपाधिक ही 
भोग्यगे प्रीति मानी जाती है । सारांश यह है कि जैसे 'तप्तायःपिण्डमें” यह स्फुट 
देखा जाता है कि अभिगत ताप, प्रकाश आदि छौहमें भी प्रतीत होते हैं, वैसे ही 
प्रियविशिष्ट आत्मसंबन्धसे जायादिमे भी प्रीतिका भान होता है, वास्तविक 
प्रेमभाव नहीं होता ॥ २० ॥ 

“ननु डेपो ०” इत्यादि । 

श्का--यदि जाया आदि प्रिय होनेपर भी वास्तविक प्रीति जायादिगत नहीं 
मानते, किन्तु आत्मौपाधिक ही प्रीति अनात्म पदार्थामें मानते हैं, कारण कवि 
सब आत्माके वन्थके कारण होनेसे परिणाममें दुःखकर हैं। संसारदशामे 
विवेकके न रहनेसे कुछ समय तक आत्मप्रीतिकर हैं, इसलिए उनमें आत्मौपाधिक 
ही प्रेम है । यदि ऐसा मानते हा, तो वैरीमें जो द्वेप होता है, सो भी साक्षात्‌ वैरि: 
गत नहीं है, किन्तु आतमसंभनधसे उसमें द्वेपका भान होता है, ऐसा वहाँ भी 
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बाढं तथाऽप्ययं दोषों नाऽऽत्मनि द्ेपसाथक! | 
प्रत्युत प्रीतिमेवान्मन्यसौ द्ेपोऽपि साधयेत्‌ ॥ २२ ॥ 
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कह सकते हैं £ यदि स्वरूपतः उसों द्वेप होता, तो उसके पुत्र, भाय्यी आदिको 
भी उसमें द्वेपका भान होना चाहिए, पर ऐसा होता नहीं, इसलिए यह कह सकते 
हैं कि स्वश्च जो द्वेका भान होता है, वह द्वप वस्तुतः शात नहीं है, किन्तु 
आत्मसम्बन्धसे ही प्रीत्यादिवत्‌ उसका भी भान आत्मौपाधिक ही है । वस्तुतः द्वेष 
झुमे है और प्रेम आत्मौपाधिक है, इसमें कुछ विनिगमक प्रमाण नही है। इस 
परिस्थितिमें अतीतिके तुल्य होनेसे जैसे आत्मामें प्रीति मानकर उसके संवन्धसे 
जायादिमें प्रीति औपाधिक कहते हैं, वास्तविक नहीं, वैसे ही आत्मामें वास्तविक 
द्वेप भी मानना चाहिए । उसके संबन्धसे वैरीमें हपकी प्रतीति होती “है, यह 
न्यायतः प्राप्त है । ऐसी परिस्थितिमै अनात्मपदार्थके समान ही आत्माको मी प्रिय 
और अमिय मानना चाहिए, फिर मुख्य प्रेम आत्मामें ही है, अनात्मामे नहीं, 
क्योंकि अनात्म पदार्थ प्रिय और अप्रिय दोनों प्रकारके समय-समयपर देखे जाते 
हैं । परन्तु यह दलील ठीक नहीं है, क्योंकि अनात्माके समान ही आत्मा भी प्रिय 
और अग्रिय समयभेदसे होता है, अतएव अपने शुम द्वेष होता दै, शतुके शबनम 
द्वेष नहीं होता । यदि अपनी स्वाथैहानि हुई हो, तो स्वापकारसे उसमें स्वतः ही 
वेप हो जाता है । यदि शनम द्वेष स्वाभाविक मानोगे, तो शत्रुका-शत्रु, जो अपना 
शञ्ज नहीं है, उसमें भी द्वेपकी भ्रसक्ति हो जायगी, इसलिए प्रीतिके समान 
वेको भी औपाधिक ही मानना चाहिए ॥ २१ ॥ 

बाइ तथाऽप्ययंम्‌! इत्यादि । स्वसम्वन्थी वैरीमें ही द्वेष होता दै, 
चेरीके चैरीमें नहीं होता, यह आपका कहना मानते हैं । “बाढम्‌? शब्द 
स्वीकारका बोधक है । 

शङ्का--तब तो आत्मामें प्रीतिके समान द्वेषको भी स्वाभाविक मानना चाहिए। 

समाधान- नहीं, ऐसा नहीं, 

शङ्का--क्यों ! । 

समाधान- एपोञ्स परमानन्दः? 'आनन्दरयैष सीमा' “यो चै भूमा तल्सुखम!, 
“सत्यं ज्ञानमानन्द ब्रह्म! इत्यादि सैकड़ों भ्रृतियॉसे आत्मा परमम्ेमास्पद है, यह 
निश्चित हो चुका है। एवं 'सुखमहमस्वाप्स न किश्चिदवेदिषम! इत्यादि सुप्तोत्यितके 
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चैरिदुःखप्रदानेन प्रीतेराच्छादकत्वतः । 
द्विष्यते तेन स द्वेषः ग्रीतेरात्मनि कल्पकः ॥ २३ ॥ 
एवं विचारतः पुंस आत्मा ग्रेयाननातमनः । 
मूढस्तु तद्विपयासात्‌ प्रेयः पुत्रादि मन्यते ॥ २४ ॥ 


= 
परामशसे औतान तय हो चुका है, अतः उसके विरुद्ध दुःसरूपत्वकी कल्पना 
आत्मामें नहीं की जा सकती, स्ववैरिद्रेष आत्मामे स्वाभाविक द्वेषक साधक 
नहीं हो सकता; युत आत्मा सुखस्वरूप है, इसीका साधक होता है ॥ २२ ॥ 

“बेरिदुःख०' इत्यादि । परस्परके अपकार द्वारा जो दोनॉके हृदयमें दुःख 
होता है, उसीसे परस्पर द्वेप होता है; यह हेप आत्मामें अमीत्यात्मकत्वका 
साधक यदि माना जाय, तो उपकार द्वारा जाया आदिमें जो प्रीति होती है, 
वह आत्मौपाधिक है, ऐसा मानकर आत्मा प्रीत्यात्मक है, यह जैसे व्यवस्था की 
जाती है, चेसे ही शज ज द्वेष होता है, सो भी आत्मौपाधिक है, ऐसा मानकर 
आत्माको अप्रीत्यात्मक भी कह सकते हैं । इस आक्षेपका उत्तर देते हैं कि वैरीकी 
आत्मामे जो दुःखप्रदान होता है, वह शब्रुगत आत्मप्रीतिका आच्छादक 
होता है, अथीत्‌ दुःखसे आत्मगत प्रीति तिरोहित हो जाती है, इसलिए उस 
पुरुषके प्रति वह आत्मा प्रीतिस्वरूप प्रतीत नहीं होता, प्रत्युत प्रीतिके तिरोधानसे 
अपकारादि द्वारा अप्रीतिकी प्रतीति होती है, इसलिए उसमें द्वेष होता हे। 
यद्यपि दुःखप्रदान स्वतः दुःसह है, इसलिए वैरीमै द्रेप होता है अथवा स्वतः 
सिद्ध आप्रतीतिके आच्छादकरूपसे द्वेप होता है, ऐसे पक्ष प्रतीत होते हैं, 
तथापि द्वितीय पक्ष ही युक्तियुक्त है, कारण कि उक्त भ्रृतियॉसे तथा सुप्तो- 
त्थितके “सुखमहमस्वाप्सं न किश्चिद्वेदिपम! इत्यादि सर्वोचुभवसिद्ध सौपुप्तिक 
परामशसे आत्मा परममेमास्पद है, यह तय किया जा चुका है, अतः द्वितीय 
पक्षकी व्यवस्था ही समुचित है ॥ २३ ॥ 

“एं विचारत? इत्यादि । पूर्वोक्त रीतिसे विचार करनेवाले पुरुषको अनात्म- 
पदार्थोंकी अपेक्षा यद्यपि आत्मा ही परम प्रेमास्पद है, तथापि उस प्रकारके विवेकसे 
रहित मूढ़ पुरुप पुत्रादि अनात्मपदार्थोकों जो साक्षात्‌ प्रिय समझते हें, 
वह उनका बिपय्यौस (अम ) है । इस मतके निराकरणके ढिए श्रुति 
उपदेश देती है कि वास्तविक प्रेमास्पद आत्मा है; आत्माके जो अनुकूल ह 
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आत्मन्येबोपसंहत्य चित्तैकाग्ये बिवडयेत ॥ २५ ॥ 
ऐकाग्ऱ्यमचलं कृत्वा निदिध्यासनकारणम । 
आत्मा द्रव्य इत्येतरतनन व्याख्यातुमाददे ॥ २६ ॥ 


MESES _________न्‍ 
वह प्रिय होता है; जो प्रतिकूर होता है, वह अप्रिय माना जाता है । अतएव प्रियः 
त्व और अप्रियत्व अव्यवस्थित हें; कोई पदाथ किसीके प्रति अनुकूछ होनेसे 
प्रिय होता है और कोई प्रतिकूल होनेसे अग्रिय होता है । यह अव्यवस्था प्रत्यक्ष 
देखी जाती है--भीष्मकालमें शीत प्रिय माम होता है, और शीतकारमें वही 
अप्रिय मालम होता है; एवं शीतकालमे सौर ताप प्रिय प्रतीत होता है, किन्तु, 
ग्रीप्मकारमें अप्रिय प्रतीत होता है, इसलिए किसी भी पदाथग मियत्व और अप्रिय 
व्यवस्थित नहीं हैं, किन्तु आत्मौपाधिक ही प्रियत्व है । यद्यपि उक्त न्यायसे अग्रि 
यत्वको भी आत्मामें स्वाभाविक मानना चाहिए, तथापि पूर्वोक्त श्रुति और सुप्तोत्थित 
परामशके अनुसार आत्मा परम परेमास्पद है, उससे भिन्न अनात्मभूत पति, पुत्र आदि 
स्वतः बन्धकत्वरूपसे अप्रेमास्पद हैं. अथौत्‌ आत्मा प्रीत्यामक और अनासा 
अप्रीत्यात्मक है । यह आत्मा और अनात्माके वास्तविक स्वरूपका निर्णय है । कहीं 
आत्मामें अप्रीति और अनात्मामें प्रीतिकी जो प्रतीति देखी जाती है, वह औपाधिक 
है, स्वाभाविक नहीं है, यह वेदान्तशास्त्रकी व्यवस्था है ॥ २४ ॥ 

“अविचारेण' इत्यादि । विचारसे पूव संसारियोंकी जो पुन्रादिमें प्रीति 
होती है, उस प्रीतिका उक्त विचार द्वारा आत्मामें उपसंहार करके चित्तकी एकाग्रता 
बढ़ानी चाहिए । प्राणिमात्र सुख चाहता है; सुखका ही सदा अन्वेषण करता है, 
परन्तु सुखका निदान उपनिपतूके उपदेशके बिना कोई जान नहीं सकता, इसीसे 
अनेक संप्रदायोंकी वृद्धि हुई, पर यथार्थ सुख छिपा ही रह गया । थुतिसे यह 
निश्चय होता है कि वास्तविक सुख आत्मा ही है, इसलिए सव जगहसे चित्तको 
हटाकर आत्मामें ही छगाना चाहिए अर्थात्‌ अन्य विषयोंकी चिन्ताका त्यागकर 
चित्तको सर्वथा एकाझ करना चाहिए, एकाग्र चित्तमें आत्माका प्रकाश होता है॥२५॥ 

आत्मा वा अरे द्रष्व्य” इत्यादि वाक्यका तासयै कहते हैँ 
'ऐकाग्रथ०' इत्यादिसे । 

अनेक जन्मोंमें अनुष्ठित सकृतसे जिनका चित्त शुद्ध हो जाता है, उनको उक्त. 


१८१ 
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आहाऽऽत्मशब्दः ग्रस्यश्चं तथा लोकेड्युभूतितः । 
अनेनाऽ्त्राऽऽ्मशब्देन प्रमेयं निर्दिदिक्षितम्‌॥ २७॥ 
द्रष्टव्य इति निष्टा पमितिद्दर्शिताउधुना । 
अज्ञातज्ञापनं तव्यग्नत्ययेनाऽभिधीयते ॥ २८॥ 
oo 
युक्ति और अनुभवसे आसमप्रतीतिका उपसंहार करके आत्मामं ही वक्ष्यमाण 
विचारका साधन चित्तैकामताका संपादन करना चाहिए, उन्हींके विचारे लिए 
“आत्मा वा? इत्यादि वाक्य प्रवृत्त है | जो समादितचित्त नहीं हैं, वे परत 
बाक्याेके बोधके अधिकारी भी नहीं हैं और जो उक्त युक्ति और अनुभवसे चित्तकी 
एकाग्रताका सम्पादन कर चुके हैं, उनके लिए “आत्मा वा अरे द्रष्टव्य इत्यादि 
वाक्य आत्मविचारका सूत्र है । प्राचीन विद्वानोंने सूत्रका लक्षण ऐसा किया है-- 
'अह्याक्षरमसन्दिग्धं सारव द्विशतो सुखम्‌। 
अस्तोभमनवद्यं च सूत्रं सून्नविदो विदुः ॥' 
अहपाक्षर, असन्दिग्ध और अनेकार्थका प्रतिपादक जो होता है, वह सूत्र कहा 
जाता है। “आतमा वा अरे द्रष्टव्यः! इस वाकयमें उक्त उक्षण स्पष्ट है, इसलिए 
यह वाक्य सूत्र कहा गया है ॥ २६॥ 
“आहाऽऽत्मशुब्दः' इत्यादि । यहांपर आत्मशब्द मत्यगात्माका योधक है, 
क्योंकि लोकमें उक्त शब्द उक्त अर्थमे अनुभूत--अनुभवसिद्ध-है । “अहं , 
जानामि’, अहं वीमि’ इत्यादि लौकिक प्रतीति उक्ताथके बोधनके लिए प्रसिद्ध दै।- ` 
| इस आस्मशब्दसे वेदान्तशाखका प्रमेय निर्दिदिक्षित--निर्देशेच्छाविषय--- 
है. अर्थात्‌ वेदान्त शाखके प्रमेयके नि्देशकी इच्छसे आत्मशब्दका प्रयोग 
किया गया है | इससे आत्मव्यतिरिक्त ब्रह्मका वेदान्ते प्रतिपादन करना अभीष्ट है, 
इस अमका अवकाश नहीं है । आत्मा ही यहाँ प्रमेय है--अन्य नहीं है ॥२७॥ 
द्रष्टव्य यहांपर प्रकृत्यथैका निर्देश करते हैं-- 'द्रष्टव्य' इत्यादिसे । 
दृष्ठ्यमे तव्यप्रत्ययकी प्रकृति इराधातु है, उसका अर्थ ज्ञान है । ज्ञान 
प्रमात्मक विवक्षित है, अमात्मक नहीं । तव्यप्रत्ययसे अज्ञातज्ञापनरूप विधि 
कही गई है ॥२८॥ 
यदि आसञ्ञान लोकानुभवसिद्ध है, तो प्रकृतमें वह विधित्सित है, ऐसा 
कहना असंगत है, कारण कि वह ज्ञात ही है; ज्ञातज्ञापन तो अनुवाद ह 
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अज्ञात जागा पेद्रानतज्जान्रामिन पीप | 
इतयेयेपोऽप्र पा्रयार्थी भात्यत्र ॥ २१ ॥ 
नन्वहम्प्रत्ययनादभमा वदान्त पुरा | 
विज्ञात इति चेत्‌ मव वार्पाख्यानत्रबीधनात ॥ ३० ॥ 


सकता है, विधि नहीं, इस शङ्गाकी मित्रे ढिए कृढतै £--'अज्ञात' इत्यादिसे। 
यद्यपि अहंप्रतीतिसे सिद्ध आत्मा ही यद्वांपर शेयल्वरूपसे विवक्षित 
है, तथापि भेद यह है कि उक्त प्रतीतिसिद्ध आत्माको ढोग प्रतिव्यक्ति व्यावृत्त 
मानते हें और वेदान्तका उपदेश है कि उक्त प्रतीतिसिद्ध आत्मा सवीला है। 
इसलिए सामान्यतः आत्मा तो प्रसिद्ध है, परन्तु विशेपरूपसे अज्ञात दै । वेदान्त 
उसका विशेषरूपसे बोधन कराता है, अतः अज्ञातजञापकत्वरूप विधि होतेमें कोई 
आपत्ति नहीं है । विधि दो प्रकारकी होती है--एक अम्रवृत्तमवर्तक, जैसे “जुहुयात्‌, 
यजेत' इत्यादि। यह विधि कार्यविषयक है। दूसरी अज्ञातज्ञापनरूप सिद्राथेविषयक 
है, वह वाक्यमें मानी जाती है । जैसे प्रकृतमें ब्रह्म कार्य नहीं है और न कार्यान्वित 
ही है, इसलिए उसके विषयमें अप्रवृत्तप्रवत्तनरूप विधि नहीं हो सकती, किन्तु अज्ञात- 
ज्ञापनरूप ही विधि हो सकती है। जो 'भवृत्तिवी निश्वत्तिवों नित्येन कृतकेन बा? इत्यादि 
वचनके अनुसार प्रवर्तक वाक्यमै ही विधि मानते हैं, उनके मतका पूवम 
ही विशेषरूपसे निराकरण कर चुके हैं, इसलिए फिर यहांपर विशेषरूपसे कहनेकी 
आवश्यकता नहीं है । निष्कपे यह निकला कि सप्रयोजन वाक्यमें विधि होती 
है, निष्प्रयोजनमें नहीं। प्रयोजन कहीं कर्तव्य अर्थके उपदेशके अनन्तर उसके अनुष्ठान 
द्वारा सिद्ध होता है, कहीं ज्ञानमात्रसे सिद्ध होता है, अतः वहाँ कर्तव्य अथैके 
उपदेशकी आवश्यकता नहीं होती। जैसे रज्जुमें सपैभ्रान्तिके समय कोई भय, कम्प 
आदिसे व्याकुछ होता है, वहांपर 'रज्जुरेषा न भुजज्ञमः केवळ इसी वाक्यसे उक्त 
भय, कम्प आदिकी निवृत्ति होनेसे यह वाक्य सप्रयोजन माना जाता है, वैसे ही 
बास्तविक सांसारिक दुःख अपनेमें मानकर जो जतिदुःखी होते हें, उनके प्रति 
"न लवे संसारी, किन्तु प्रकाशानन्दत्ह्नस्वरूपए (तुम संसारी नहीं हो, किन्तु 
स्वप्रकाश अक्षरूप हो ) इत्यादि बोधनमात्रसे सकल हेशोंसे मुक्ति हो जाती है। 
इसलिए यह भी सम्रयोजन है, इत्यादि विशेषरूपसे पूरे कह चुके हैं॥ २९॥ 
'नन्वहृम्‌? इत्यादि । 


१४३६ बृहदारण्यकवार्तिकसार [ २ ज्या 


RT IIS 


To अ 
उिङ्गदेहपरिच्छेदरूपग्रादिण्यहम्मतिः । 


सार्वात्म्यमात्मनस्तखं तदज्ञातमहंघिया ॥ २१ ॥ 


सय 


शङ्का--आप कहते हैं कि अज्ञातज्ञापकत्वरूपसे वेदान्तवाक्यमें भी विधि है, 
सो ठीक नहीं है, कारण कि वेदान्तश्रवणसे पूर्व अहम! इत्याकारक प्रत्यय होनेसे 
आत्मा ज्ञात ही डे अज्ञात नहीं है, अंतः उत्तरूप विधि भी वेदान्तवाक्यमें 
नहीं हो सकती । 

समाधान- -अईंम्रत्ययसे वेदान्तवेध आत्माकी प्रतीति नहीं होती । हम इसी 
मकानमें हैं, हम श्याम हैं, हम शुक्ठ हें इत्यादि प्रतीतिसे शरीरान्तःकरणादिसाधारण 
अहंप्रखयका भान होनेसे अकती, अभोक्ता, स्वप्रकाशानन्द और उदासीन आत्माका 
ज्ञान उक्त प्रत्ययसे असिद्ध है, अतः उसके साधक वेदान्तवाक्यमै उक्त स्वरूपविधि 
अक्षुण्ण है । सर्वान्तरत्वको बोधन उक्त अर्थमें उपलक्षण है। जो सर्वोन्तर है, वह 
किसी शरीरसे सुख या दुःख आदिका अनुभव नहीं कर सकता अथवा अहमाकार- 
वृत्तिसे प्रतिव्यक्ति व्याइत्त जो आत्मा कहा गया है, वेदान्त द्वारा वही सर्वात्म 
कहा गया है, इससे अज्ञातज्ञापकत्व स्पष्ट बोधित होता है । अतः “एष आत्मा 
सवीन्तरः? इत्यादि वाक्‍य संगत होते हैं ॥ ३० ॥ 

उक्ताथका ही स्पष्टीकरण करते हँ-'लिङ्गदेह०' इत्यादिसे । 

दश इन्द्रिया, पांच प्राण, मन और बुद्धि--इन सप्तदश पदार्थोसे युक्त 
सूकम शरीर, जो सर्गादिसे सर्गोन्ततक नियत एक ही रहता है, और स्थूल देह ये 
दोनों परिच्छिन्न हैं । एवं इयामादिरूप अन्तःकरणादिसाधारण अहंप्रतीति होती 
है, 'अहमिहेवाडस्मि सदने जानानः इत्यादि प्रत्यय छोकमें प्रसिद्ध है, अतः यह 
प्रतीति केवळ आत्मविषयक नहीं कही जा सकती, “आकाशवत्‌ सर्वगतश्व नित्यः” 
इत्यादि श्रुतियोंसे आत्मा ब्यापक, अपरिच्छिन्न कहा गया है और “अह श्याम" 
इत्यादि प्रतीति देहविषयक होनेसे स्पष्ट ही अनात्मविषयक है । 'स्ेमूतेषु 
चाऽऽसानं सर्वमूतानि चाऽऽत्मनि’ इत्यादि गीतावाक्यसे सावीस्यज्ञान ही यथाथ 
आत्मविषयक है, ऐसा निश्चित हो चुका है, सो आत्मतत्त्वके प्रतिपादक वेदान्त- 
वाक्यजन्य बोधसे पूर्व अहमाकारधीसे अज्ञात ही है, अतः वेदान्तवाक्य अज्ञात” 
ज्ञापकत्वरूपसे प्रतिपिपादयिषित आत्मतत्त्में प्रमाण हैं | ब्रहझसे अभिन्न 
आत्मा है, यह छान्दोग्यके मूमाप्रकरणमें स्पष्ट कहा गया दै । वहाँ नामसे लेकर 
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सर्वापनिपत्स्वेतत्सार्वात्मयै प्रतिपाद्यते । 
कार्यज्ञेयसमासिः स्यात्‌ सार्वात्म्याञ्वबोधतः ॥ ३२ ॥ 
नाऽविध्वस्तं तमोऽत्राऽस्ति न च ज्ञानमनुत्यितम्‌ । 
नाडनिदृत्तस्तथा5नर्थो नाऽ्नवासं सुखं तथा ॥ ३३ ॥ 


प्राणपर्यन्तको उत्तरोत्तर भूमा ( बड़ा ) बतछाकर आत्माको ही सबसे बड़ा बतळाया 
हे । भूमाको ही जानना चाहिए । भूमाका लक्षण किया है--/यत्र नान्यत्पश्यति 
नान्यच्छृणोति नान्यद्विजानाति स भूमा” । इस वाक्यसे अद्वितीय आत्मा ही ज्ञेय है, 
यह स्पष्ट सिद्ध होता है। द्वितीयके न रहनेसे जेय और ज्ञाताका भेद समाप्त 
हो जाता है । अतएव नियोज्यादिमेद न होनेसे विधि नहीं हो सकती, यह 
भी सुखसे सिद्ध होता है॥ ३१ ॥ 

“सर्वास्ू०' इत्यादि। सब उपनिषदो ऐसा प्रतिपादन किया गया है कि सबका 
आत्मा एक ही है, उसीमें अविद्यासे द्वैत कल्पित है। उसका साक्षात्कार होनेपर कार्य 
और जेय दोनोंकी समाप्ति हो जाती है । जबतक अंद्वैतात्मसाक्षात्कार नहीं होता, 
तमीतक आवियिक द्वेतका भान होनेसे क्रिया, कती, ज्ञाता और शेय आदिका भेद 
रहता है, अतः कार्य और ज्ञेयकी समाप्ति नहीं होती । उक्त साक्षात्कारके अनन्तर 
उक्त दोनोंकी समाप्ति हो जाती है और कृतकृत्य तथा ज्ञातज्ेय हो जाता है, न 
कोई कर्तब्य ही अवशिष्ट रहता है और नज्ञातन्य ही रहता दै, सर्वथा अनात्मपदार्थसे 
पुरुष मुक्त हो जाता है ॥ ३२ ॥ 

उक्तार्थका ही प्रपञ्च करते हैं--ना5विध्व॑स्तम इत्यादिसे । 

अट्वेतत्मसाक्षात्कारवारे पुरुषमें कोई अज्ञान ऐसा नहीं है, जो ध्वस्त 
न हो चुका हो अथीत्‌ सव तूंहमूलादि भेदसे मित्र अज्ञान नष्ट हो जाते हैं, 
अमुस्थित ज्ञान भी कोई नहीं रहता । अन्ञाननाशके लिए ज्ञानोत्पत्तिकी आव- 
इयकता होती है, जब कोई अज्ञान अध्यस्त है नहीं, तो फिर किस प्रयोजनके 
लिए ज्ञानोत्थानकी आवश्यकता कह सकते हैं । एवं कोई भी अनथ दुःख 
अनिवृत्त नहीं होता, किंन्तु समस्त ऊँचा नीचा दुःख निःशेष निवृत्त हो जाता है । 
सुख भी कोई अनवाप नहीं है, किन्तु सब अवास ही.दै। असल्में सब सुख 
आत्मसुखके ही लेश हें । 'एतस्यैवानन्दस्यान्ये मात्रामुपजीवन्ति’ इत्यादि श्रुतिसे 
यह सिद्ध हो चुका है, अतः आत्मसुख प्राप्त होनेपर कोई सुख अनाप्तव्य नहीं रहता। 
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इत्यज्ञातज्ञापनाख्यो विधिरत्रोपवणितः । 
अप्रवृत्तप्रवृत्याख्यो. विधिनाष्चोपपचते ॥ ३४ ॥ 
विधेयं वा फलं वाऽस्य न सम्भवति किञ्चन । 

ब्रह्म तद्धीस्तदस्यास उपायो वा विधीयताम्‌ ३५ ॥ 


कोई सुख है ही नहीं, तो अनवाप्य केसे हो सकता दै ! इसलिए उक्त कार्य और 
शेयकी समासि हो जाती है। छान्दोग्य-उपनिपतका और अन्यान्य सभी उपनिषदोंका 
उक्त आत्मतत्त्वगे तात्पर्य है। अतएव बृहदारण्यके श्रक्षेवेदमस्रतस? इत्यादि वाक्यसे 
इदंपदोक्त अशेष आत्ममिन्न जगत्‌ ब्रह्म ही है, ऐसा कहा गया है, यहांपर सामाना- 
विकरण्य वाधामें है । श्रुतियोंमें परस्पर संवाद होनेसे उक्त आत्मस्वरूपमे प्रामाण्य ' 
सुस्थिर है, मूर्तामूर्ते निपेधसे, एथक्‌ अभावका भी निषेध करनेसे और 'सर्वमासैवा- 
भूत्‌! ( सव आत्मा ही है ) ऐसी व्यवस्था करनेसे अद्वैत आत्मा ही बृहदारण्यक 
आदिको भी अभीष्ट है ॥ ३३ ॥ 

¢त्यज्ञात०' इत्यादि । परमाणान्तरसे अज्ञात जो अँद्रेत अमँ है तज्ज्ञापकतव 
रूप विधि वेदान्तवाक्यमें हे । अम्रवृत्तप्रवतनाख्यरूप विधिकी यहा; उपपत्ति ही 
नहीं हो सकती । भावार्थ यह है कि उपनिषत्‌ सिद्ब्रह्माथैवोधक होनेसे 
कर्तव्याथोपदेशक नहीं है, अतः पुरुपार्थोपदेशक न होनेसे 'सोऽरोदीत्‌? इत्यादि 
बाक्यके समान उसमें आनर्थक्थप्रसक्ति होगी, इसलिए उसके परिहारके लिए "बर्हिषि 
रजतं न देयस्‌? के साथ एकवाक्यता करके जैसे अथवादवाक्य प्रमाण माना जाता, 
है; वैसे ही उपनिपदूवाक्यका स्वप्रकरणस्थ उपासनादि क्रियाके साथ अन्वय मानकर 
उसके साथ एकवाक्यतासे उसको प्रमाण मानना चाहिए। कहीं भी विधिके त्पर्शके 
बिना वेद्वाक्यमें प्रामाण्य इष्ट नहीं है, यह प्रभाकरमतानुयायियोंका आक्षेप है, इसका 
उत्तर पूर्वमें विशेषरूपसे दे चुके हैं, अतः यह संक्षेपसे उत्तर दिया जाता है । विधि 
दो प्रकारकी होती है--एक अज्ञातज्ञापकत्व और दूसरी अप्रवृत्तप्रवततकत्व । द्वितीय 
विधिका उपनिषतमें-संभव नहीं है, परन्तु प्रथम विधिकी उपपत्ति उपनिषत्से पूर्ण- 
रुपसे A Fi कोई क्षति नहीं है ॥ ३४ ॥ 

यमू इत्यादि । इसके फछके विधानका तो सम्भव है नहीं। विधेयास*्मव- 

का प्रदर्शन करनेके लिए विकल्प करते हैहा इत्यादि। इसलिए अहम, उसका 
साक्षातार, त्रश्ममीसन्तति या उसके ध्यानका उपाय, इन्डीको विधेय कह सकते हैं ॥२५॥ 
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न ब्रह्म नित्यसिद्धत्वाहिथातु शक्यते कचित्‌ । 
अभूतभावियागादिविधिमईति नेतरः ॥३६॥ 
नित्यं न भवनं यस्य यस्य वा नित्यभूतता । 
न तयोर्विधियोग्यरबं खधुष्पाकाशयोरिव ॥ ३७ ॥ 
तद्धीविधेयेत्यरिमश्च पक्षे थीः केति कथ्यताम्‌ । 
अन्तःकरणबृत्तिवा किंवा तत्फलवेदनम्‌ ॥ ३८॥ 


इन सबसे क्रमशः विधेयताका निराकरण करते हँ -न ब्रह्म! इत्यादिसे । 

रह्म नित्यसिद्ध है, अतः उसका विधान नहीं कर सकते । अभूतपूर्व, अनुपन्न 
और कारणव्यापारोत्तरभावी यागादि ही विधेय हो सकते हैं, अनागतोत्पाद्य भाव- 
विषयक ही विधि मानी जाती है । वह भावरूप धात्वर्थविषयक ही हो सकती है । 
धात्वर्थ ही करनेके योग्य होता है, द्रव्य, गुण आदि व्यापाराविष्ट होनेसे उसके द्वारा 
विधेय कहे जाते हें, साक्षात्‌ नहीं ॥ ३६ ॥ 

(नित्य नः इत्यादि । जिसका सतत अभवन--असत्ता--है अथवा जिसका 
सतत भवन (सत्ता) है, वे दोनों विधिके योग्य नहीं होते | प्रथम उदाहरण आकाश- 
पुष्पका है वह कमी नहीं हुआ है, न है । दूसरा तार्किक मतसे आकाश है, उसकी 
नित्यसत्ता मानते हैं । न्यायमतसे आकाश नित्य है । एवं ब्रह्म सर्वैमतसे नित्य 
है; इसलिए वह विधियोग्य नहीं है । आत्माकी घटादिके समान स्वतः उत्पत्ति नहीं 
होती, आकाश आदिके समान उपाधिसे भी उत्पत्ति नहीं है एवंभूत आत्मवस्तु क्रियान- 
पेक्षसत्ताक होनेसे स्वयं सदा विद्यमान है, अतः उसमें विधिकी संभावना नहीं है। 
जो पदाथ उत्पत्तिके योग्य हैं, जैसे घटादि, दे स्वाभिव्यक्तिके लिए हेतुकी 
अपेक्षा करते हैं, वे ही कर्म तदभिब्यक्तिकारी होनेसे सफल माने जाते हैं। कारणसे 
ही कार्यका आत्मलाम होता है, इसलिए कार्य कारणतन्त्र कहलाता है। अकार्य और 
अन्यकार्य--ये दोनों क्रमशः कारण और अन्य कारणकी अपेक्षा नहीं करते ॥३७॥ 

द्वितीय पक्षका ( तद्धी विधेय है, इस पक्षका ) सुखसे निराकरण करनेके लिए 
विकल्प करते हैं--तद्धी ०! इत्यादिसे । 

तद्धी शब्दसे क्या अभीष्ट दै, यह स्पष्ट कहिये--क्या अन्तःकरणवृत्ति 
विवक्षित है ? अथवा तत्फल वेदन अर्थीत्‌ दृत्त्यभिव्यक्त चैतन्य ! मनको सावधान 
कर कहिये ॥ ३८ ॥ 
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वृत्ति प्रत्यक्चिदाकारा किंवा सार्वात्म्यगोचरा। 
आद्ये विधिरपूर्वों वा नियमो वाऽथवेतरः॥ ३९ ॥ 
्रत्यक्चिदाकारतायाः गरप्त्वान्नाऽसत्यपूरयता । 
समाहिता व्युत्थिता वा वृत्ति सर्वा चिदाकृतिः ॥ ४० ॥ 


बृत्ति; प्रत्यकूचिदा०' इत्यादि | चिदाकार म्रत्यक्‌ वृत्ति विधेय है ¦ या 
सावील्यगोचरवृत्ति £ प्रथम पक्षमें फिर विकल्प है, अपूर्वविधि है अथवा नियमविधि 
अथवा तदितर ॥ ३९ ॥ 

अत्यक इत्यादि । 2 

विधिरत्यन्तमप्राप्तौ नियमः पाक्षिके सति । 
तत्र चाऽन्यत्र च प्राप्तौ परिसंख्येति गीयते ॥ 

इस छोकके अनुसार विधियों तीन प्रकारकी होती हैं। जो सर्वथा प्रमाणान्तरसे 
अप्राप्त है, वह अपूर्वविधि कहलाती दै, जैसे 'अपिहोत्रे जुहुयात्‌ स्वर्गकामः यहांपर 
अग्निहोत्र होममें स्वर्गसाधनता प्रत्यक्षादि प्रमाणान्तरसे अप्राप्त हे और केवळ इसी 
वाक्यसे प्राप्त होती है, अतः वह अपूर्वविधि है । पक्षमें अप्राप्का विधान नियम- 
विधि है, जैसे श्रीहीज्वहन्ति', यहांपर पुरोडाश बनानेके लिए घानसे तण्डुरुकी 
निष्पत्ति आवश्यक है, उसकी निष्पत्ति दो प्रकारसे होती है, एक अवघातसे 
दूसरे नलविदलनसे | जब नखविदरूनसे तप्डुलकी निष्पत्ति की जायगी, उस पक्षमें 
अवघात नहीं प्राप्त होता है । प्रयोजन तण्डुल्से है, सो नखविदलनसे सिद्ध हो 
चुका, फिर अवधातकी क्या आवश्यकता £ अतः पक्षमें अप्राप्त अवधातकी विधि 
नियमविधि है । नियमविषिसे नियमापूर्वकी उत्पत्ति होती है, ताशा अपूर्वसे 
सहकृत पुरोडाशसे प्रधानापूर्वकी उत्पत्ति मानी जाती है, अन्यथा नहीं, इसलिए 
्रीदीच्वहन्ति” इत्यादि वाक्य सार्थक होते हैं । तत्र अन्यत्र प्राप्तिमें परिसंख्या 
होती है। उदाहरण- “पञ्च पञ्चनखाः भक्ष्याः ! यहां पञ्चनख पांच हैं-- 
“शशकः शल्यकी गोधा! इत्यादिसे परिगणित । यहांपर इन पाँचोंमें भक्ष्यत्वकी 
न अपूर्वविधि हे और न नियमविधि है, कारण कि भक्ष्यत्व रागतः प्राप्त 
है, अप्राप्त नहीं, नित्य प्राप्त होनेसे पाक्षिक भी प्राप्ति नहीं है, किन्तु 
कुत्री निवृत्तिक लिए पञ्चनखापञ्चनखसाधारणमें मांसाशियोंकी भक्षणप्राप्ति है, 
इसलिए इस परिसंख्याविधिका अन्यत्र भक्षणनिवृत्तिमे तात्पर्य है | इन पाँचोसे 


चतुर्थ आहण ] भाषासुवादसहित १४४१ 
TTI जज आआआ 


न समाहितधीः कश्चित्‌ ग्रतीचोऽन्यत्प्रपञ्यति । 
व्युत्थितात्माऽपि चाऽऽत्मानं पञ्यन्नेवाऽन्यदीक्षते ॥ ४१ ॥ 
एवश्च नित्यग्रापतत्वा्षियमोऽपि न युज्यते। 

न काचिद्‌ इतिरत्र चिदाकारविवर्जिता ॥ ४२ ॥ 
अतिरिक्त पञ्चनखका मक्षण नहीं करना चाहिए | यद्यपि यह अब शब्दशक्तिते प्राप्त 
नहीं होता, तथापि पञ्चचखकी तदितरमँ और भक्ष्यकी अभक्ष्यमें क्षणा कर 
उक्त पञ्चनखेतर पश्चनखका भक्षण नहीं करना चाहिए, यह अथे प्राप्त होता है। यद्यपि 
लक्षणा माननेमें गौरव और तीन दोष होते हें---स्वाथत्याग, पराधकल्पना और 
प्राप्तवांध, तथापि अन्य गतिके न होनेसे उन दोषोंका सहन करना ही पड़ता है। यह 
विषय पूर्वमीमांसाका है, पर यहां इसका विचार आया है; अतः जानकारीके लिए 
संक्षेपसे इसका निरूपण कर दिया । अव प्रकृत इल्लोकका अथ कहते हैं--अत्यक्‌- 
चिदाकार वृत्तिका अपूर्व विधान नहीं हो सकता, कारण कि वह प्राप्त हे । समाधि- 
अमस्थामें अथवा व्युत्थान-अवस्थामें अहमाकार वृत्ति रहती है। जब स्वविषयक 
अहमाकार वृत्ति नहीं होती, जैसे सुपुप्तकी; तब उसके प्रति स्वेतरविषयक ज्ञानके 
न होनेसे विधिकी क्या चर्चा ? जो व्युत्यितात्मा जाग्रत्‌ और स्वमका साक्षी है, 
वह अहमाकार वृत्तिमान्‌ ही है, उस समय स्व और स्वेतर दोनोंको विषय 
करनेवाला ज्ञान विधिके बिना भी प्राप्त ही है, अतः अपूर्वविधि नहीं हो सकती। 
इसीको स्फुट करनेके लिए कहते हँ “बत: सर्वी चिदाकृतिः! । दो अवस्थाओंमें 
जो वृत्तिया होती हैं, वे अहमाकारसे रहित नहीं हैं, अतएव किसका ज्ञान दै, ऐसा 
संशय नहीं होता। जिस कार्यमें कती स्वतन्त्र है अथात्‌ कतुमकतुमन्यथाकलु 
समथ है, उसी कार्यमें कतीके लिए विधान होता है, अन्यत्र नहीं। प्रकत वृत्तिरूप 
कार्यमें कती स्वतन्त्र नहीं है, अतः विधिके होनेपर भी उसका ज्ञान दुर्वार है ॥४०॥ 

“न समाहित०! इत्यादि। समाहित पुरुपकी वृत्ति प्रत्यकूचिदाकार होती है, 
यह सर्वसंमत है; केवळ आत्मभानके लिए ही समाधिकी आवश्यकता होती है । 
समाधिमें योगी जन आत्मव्यतिरिक्त किसी पदार्थकों नहीं देखते, व्युत्थानदशामै छोग 

आमाको देखते हुए ही आसव्यतिरिक्तको देखते हैं, यह सर्वानुभवसिद्ध है ॥४१॥ 

यहांतक नित्य प्राप्त होनेसे अपूर्वविधि नहीं हो सकती, इसका उपपादन 
कर चुके; अब वुद्धिवृत्तिमें नियमविधि नहीं हो सकती, इस पक्षका उपपादन 
करते हे--'एवश्व' इत्यादिसे । 
१८३ 
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नानादरव्यैयथा योगे वियोगे च सदा घटः । 

बियत्सभ्पूर्ण एवाऽऽस्ते न वियद्वर्जितः कचित्‌ ॥ ४२ ॥ 

प्राह्मशब्दादिभियोगे वियोगे च तथा धियः । 

म्त्यक्चैतन्यसम्पूर्तिित्येत्येतत्स्वसाक्षिकस्‌ त्येतर ॥ ४४ ॥ 

अनात्मदृ्टिव्याबृत््यै परिसङ्वयेति चेत्‌, न तत्‌ । 

न खल्वनात्मविश्रान्ति विधिवारयितु प्र ॥ ४५ ॥ 


>>>>> 


दो अवस्थाओंकी दृत्तिनें आत्मभान नित्यप्राप्त होनेसे नियमविधि भी नही हो 
सकती । पाक्षिक प्राप्तिमं नियमविधि होती है, यह पूर्वमे स्पष्ट कर चुके हैं। 
नित्यप्रातिको स्फुट करते हैं--'न काचिद? इत्यादिसे । कोई भी बृत्ति चिदाकारसे 
वर्जित नहीं होती, किन्तु चिदाकारसे संयुक्त ही होती है, अतएव उसके नित्य प्राप्त 
होनेसे नियमविधिका संभव नहीं है ॥ ४२ ॥ 

'नानाद्रव्ये० इत्यादि । नाना द्वव्योंका घटके साथ कभी संयोग होता है, 
कमी वियोग होता है । मनुष्य प्रयोजनानुसार घटमें पञ्च पल्लव, पञ्च रल, सप्त 
धान और मृत्तिका आदिका संयोग और वियोग किया करता है; किन्तु आकाशका 
उसके समान संयोग या वियोग नहीं कर सकता, क्योंकि घट आकाशसे सदा 
पूर्ण रहता है, कमी भी आकाशसे रहित नहीं हो सकता। एवं प्रकृतमें 
चिदाकार आकाशके समान वृत्तिमें सार्वकालिक है, अतः नियमविधिका भी 
संभव नहीं है ॥ ०३ ॥ 

दृष्टान्तसिद्ध अका दाष्टीन्तिकमें उपपादन करते हे--'बाह्य०! इत्यादिसे । 

एवं बाह्य शब्द, स्पर आदि विषयोंका बुद्धिके साथ संयोग और वियोग 
होता रहता है, शब्दविषयक बुद्विमें शब्दका संयोग और उससे भिन्न स्पशोदिका 
वियोग एवं स्पशीदिबुद्धिमें स्पशोदिका संयोग और उससे इतरका वियोग 
अनुभवसिद्ध है, परन्तु प्रत्यक्‌ चेतन्यका सदा बुद्धिके साथ संबन्ध ही रहता है । 
कोई भी बुद्धि तदविषयक नहीं होती। एवं बुद्धिमें सदा प्रत्यगात्मपूर्ति स्वसासिक और 
स्वानुमवसिद्ध है, इसमें विशेष साधन और प्रमाण आदिकी अपेक्षा नहीं है ॥४9॥ 

'अनात्म०” इत्यादि । 
शङ्का--आत्मानात्मसाधारण शरीर, इन्द्रिय आदिसे विशिष्ट चैतन्यमें अहमादिज्ञान 
प्रसक्त है; इसलिए अनात्म शरीर आदिम आत्मदृष्टिकी व्यावृत्तिके लिए परिसंख्या- 


= 


———— 


ग्रमाणजन्यज्ञानेन विना विधिशतैरपि । 
रज्जुसर्पादिविश्रान्तिर्नहि क्काऽपि निवर्तते ॥ ४६ ॥ 
सार्यात्म्यगोचरा बृत्तिरप्यत्र न विधीयते । 
यतोऽपुरुषतन्त्रा सा तस्मादत्र कर्थं विधि! ॥ ४७॥ 
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विधि मानो, जैसे पश्चनखापश्चनखसाधारणमें भक्ष्यत प्राप्त है, “शल्यकी! इत्यादिसे 
परिगणित पञ्चनखेतर पञ्चनखमें भद्ष्यत्वकी निवृत्तिके लिए परिसंख्या मानी गई है, 
वैसे ही प्रकृतमें मानना चाहिए । 

समाधान--यह ठीक नहीं है, कारण कि दृष्टान्तमें पापमयसे विहित 
पञ्चनखसे इतर पञ्चनखमें मक्षणकी निवृत्ति होती है, किन्तु यहांपर अनासमासें जो आत्म- 
इष्टि प्रसक्त है, उसका निवारण करनेके ढिए परिसंख्याविधि समथ नहीं है, 
अतः हजार परिसख्याविधि माननेपर भी उक्त इष्टि अपरिहार्य है; इसलिए 
परिसंख्याविधि भी निष्फल है ॥ ४५ ॥ 

“प्रमाणजन्य०' इत्यादि । सर्पज्ञान सर्प और रज्जु दोनोंमें होता है, सर्पमें 
प्रमा है, रज्जुमें अम है, यह आवान्तर विशेष दै । पर ज्ञान दोनोंमें समानरूपसे प्रसक्त 
हे । यहां परिसँख्याविधि एक नहीं, सौ मानें, तो मी उक्त अमकी निवृत्ति नहीं हो 
सकती। उक्त अमका निवर्तक प्रमाणजन्य यह रज्जु है, इत्याकारक यथार्थज्ञान ही है, 
विधि एक भी न मानें, लेकिन रज्जुप्रमाके होनेपर सर्पञ्राम्ति निवृत्त हो जाती है। 
एवं प्रकृतमं मी आमाका जब वेदान्तप्रमाणजन्य वास्तविक स्वरूपज्ञान होगा, 
तभी आतमानात्मसाभ्ारण प्रत्ययकी निवृत्ति होगी, इसके बिना सैकड़ों विधियां 
माननेपर भी उक्त प्रत्ययकी निवृत्ति नहीं हो सकती । 

शङ्का- “पञ्च पञ्चनखा मक्षयाः' यहांपर परिसंख्याविधिको माननेसे विहितेतरमें 
भक्षणत्वकी निवृत्ति होती है । एव आत्मानात्मामें आत्मबुद्धि समान प्रसक्त है, 
परन्तु परिसंख्या माननेपर भी उसके समान आल्तिकी निवृत्ति नहीं देखी जाती, 
इसमें क्या कारण ! 

समाधान--इसका उत्तर आगे कहेंगे ॥ ४६॥ 

प्रत्यकू-चिदाकार बुद्धिवृत्तिमें अपूर्वविधि, नियमविधि और परिसंख्याविधि--- 
इन तीनोंका निराकरण करके सवीत्मत्वगोचर बुद्धिदृत्तिमं विधि दै, इस पक्षका 
अनुवाद कर प्रतिषेध करते हें--'सार्वात्म्य ० इत्यादिसे । 
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यहांपर सवीत्मगोचर बुद्धिका भी विधान नहीं हो सकता । यद्यपि.यह 
बुद्धि सतत नहीं होती, किन्तु यागादिके समान कभी और कहींपर 
होती है, तथापि उसका बिधान नहीं हो सकता, इसमें कारण कहते हैं-- 
'अपुरुषतन्त्राः इत्यादि । तात्पर्ये यह है कि क्रिया पुरुषतन्त्र--पुरुषाधीन 
होती है अर्थात्‌ पुरुषके द्वारा कतुम्‌, अकतुम्‌ और अन्यथा कर्तुम्‌ शक्य होती 
है- जैसे गॉवको जाता है, गॉवको चाहे, जाय, चाहे न जाय, चाहे घोड़ेसे 
जाय, जानारूप क्रिया पुरुषतन्त्र दै, अतः उसका विधान हो सकता है, 
पुरुष अपनी इच्छाके अनुसार उसको करता है। प्रमाणज्ञान वस्तुतन्त्र होता 
है, घट, पट आदि जैसा विषय इन्द्रियसंबद्ध होगा, इच्छा न रहनेपर भी, 
तैसा ही ज्ञान दोगा, इच्छानुसार नहीं, मागमे जाते समय चोर न देखें, ऐसी 
इच्छा रहनेपर भी यदि चोर मार्गमे उपस्थित हो जायगा, तो वह अवश्य ही 
दीख पड़ेगा कि यह चोर हे । इस परिस्थितिमें पूर्वकृत. चोरविषयक अनीक्षणका 
संकल्प व्यर्थ ही हो जाता है; अतः वस्तुतन्त्र ज्ञानमें विधि कैसे हो सकती है ! 
कभी नहीं हो सकती ॥ ४७॥ 

'कतृतन्त्रा' इत्यादि | यदि सर्वीत्मगोचर बुद्धिको पुरुषतन्त्र मानियेगा, 
तो “योषा वाव गौतमामिः” इत्यादि वाक्यजन्य ज्ञानके समान ही सवीत्मगोचर 
ज्ञान भी मानना पड़ेगा । 'योषाम्निज्ञान' मानस क्रिया है, यह क्रियात्मक मानस 
ज्ञान दो प्रकारका होता है--एक वस्तुस्वरूपानपेक्ष और दूसरा वस्तुस्वरूप- 
विपरीत । “यस्थै देयतायै हितं स्यात्‌ तां ध्यायेत्‌ मनसा वषट्करिष्यन! इस्यादिसे 
देवतास्वरूपनिरपेक्ष उक्त मन्त्रोसे यथाज्ञात उसका ध्यान बिहित है। दूसरा “योषा 
वान्‌ गौतमामिः' इत्यादि वाक्यसे अभिविपरीत खीमै अभिबुद्धिका विधान है । 
ये दोनों ज्ञान मानसी किया हें, इसलिए पुरुपतन्त्र हैं । प्रमाणजन्य घटादिज्ञान 
वस्तुतन्त्र होता दै, पुरुषाधीन नहीं । यदि उक्त ज्ञानके समान सवीसबुद्धिवत्तिका 
मानसक्रियात्मक मानेंगे, तो वह पुरुपतन्त्र हो सकती है, किन्तु मिथ्याज्ञानकी 
निवत्तिका नहीं हो सकेगी प्रक्कतमें सवीतमज्ञान अविद्यानिवर्तक इष्ट दै, अविद्या 
निवतक प्रमाणजन्यज्ञान ही होता है, मानस नहीं ॥ ४८ ॥ 
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फरसंवेदनं नाऽपि विधातुमिह शक्यते । 
संवेदनस्य नित्यत्वात्‌ फलत्वं तूपचारतः ॥ ४९ ॥ 
अमाणमग्रमाणं च प्रमाभासश्च सर्वदा । 
चेतन्याभासितं तच्च चेतन्यं फल्युच्यते ॥ ५० ॥ 
मानादिव्यभिचारेऽपि संबिद्व्यभिचारिणी । 

अतो नित्यतया नैतद्विधेय फलवेदनम्‌ ॥ ५१ ॥ 

` दृत्यभिव्यक्त चेतन्यरूप फक विधेय है, इस पक्षका मी निराकरण के निराकरण करते 
हैं--"फरुसंबेदनम्‌' इत्यादिसे । 

फरभूत संवेदना. भी यहां विधान नहीं कर सकते, क्योंकि फलरूपसे अभि- 
मत चैतन्य नित्य है । नित्यका विधान करना असंभव ही है । अनागत-उत्पायकी 
ही विधि हो सकती है, यह पूर्वमें कह चुके हैं । 

शङ्का- चैतन्य नित्य है; अतएव उसका विधान नहीं हो सकता, फिर उसको 
फल कैसे कहते हो : क्योंकि फळ तो क्रियाजन्य ही माना जाता है। 

समाधान--ठीक है, वस्तुतः फर क्रियाजन्य ही होता है, किन्तु यह 
मुख्य फल नहीं है, इसमें औपचारिक फूलका व्यपदेश माना जाता है। स्वीत्म- 
ज्ञानसे अविद्याका नाश होता हे और आवारक अविद्याकी निवृत्तिसे स्वतःसिद्ध 
आत्मैकत्वका स्फुरण होता है, इसलिए अपने कण्ठमें रहनेवाले हारकी प्रातिके समान 
ज्ञानमात्रसे वह फल कहा जाता है ॥ ४९॥ 

चैतन्य नित्य है, इसमें युक्ति कहते हैं--प्रमाण०' इत्यादिसे । 

प्रमाण, अप्रमाण और प्रमाणाभास--ये सव चेतन्यमें कल्पित ही स्फुरित 
होते हैं, अतः सवोधिष्ठानल्से सन्निहित जो चिद्रूप वस्तु है, वह विषियोग्य नहीं 
हो सकती, सदू वस्तु अखण्डचिद्रूप एवं अनेक विशेषोंकी आम्बन हे और स्वतः 
समस्त विशेषोंसे रहित है, अतः विधियोग्य नहीं है। एकरसस्वरूप चैतन्य 
आत्मा व्यभिचारी नहीं है। अनात्म पदाथ मिथः व्यमिचारी होते हैं, इसलिए 
ये भी सदेकरस वस्तुकी विधिमें उपयोगी नहीं है ॥ ५० ॥ 

'मानादि०' इत्यादि । मानादिका परस्पर व्यमिचार अतिस्फुट है, किन्तु 
संविदूका कहीं व्यभिचार नहीं कह सकते; अतः संविद्‌ नित्य है । भाव यह है 
कि घटादिविषयक ज्ञानके होनेपर घटादिका भान होता है, पटादिका नहीं। एवं 
पटादि-ज्ञानदशामें पटादिका भान होता है, घटादिका नहीं। एवं रीत्या तत्‌-तत्‌ 
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विषयक ज्ञानद॒शामें अन्य विषयका व्यभिचार स्फुट है, परन्तु संविद्का कहीं 


व्यभिचार नहीं होता, किसी विपयका भाव संविद्भावके बिना नहीं होता। इसमें 
विचारना यह है कि संविदू विषयके समान मिन है, या अभिन्न! तार्किक कहते है 
कि संविदू मिन्न-मित्र है, अतएव “घटज्ञानं जातम्‌!, “परज्ञानं नष्टम्‌? इत्यादि प्रतीति 
स्वरसतः संगत होती है । वेदान्तियोंका कहना है कि उक्त प्रतीति “घटाकाशो जातः, 
करकाकाशो नष्ट” इत्यादि प्रतीति जैसे उपाधिभूत घट, करक आदिकी उत्पत्ति 
और नाशको. लेकर तदुपधेय आकाशमै औपधिकरूपसे अवगाहन करती है, मुख्यरूपसे 
घटादिमें ही उन दोनोंका अवगाहन करती है, आकाशमे नहीं, क्योंकि आकाशको 
थे लोग. नित्य मानते हैं। इस कल्पनामें छाघव भी है, घटादिकी उत्पत्ति और 
नाश तो सबको अभीष्ट ही हैं, उसीसे जव उक्त प्रतीतिकी उपपत्ति हो जाती है 
तब अक्ठू आकाशकी उत्पत्ति आदिका स्वीकार करना गौरवमस्त है, वैसे ही 
घटादिंकी संविद्‌ भी नित्य ही है, उत्पत्ति और विनाशकी प्रतीति विषय, इन्द्रिय और 
सन्तिक्रषमे रहनेवाली उत्पत्ति और विनाशको लेकर उपपन्न हो जाती है, इस 
लिए संविद्‌ आकाशके समान नित्य ही है एवं जाग्रत्‌ अवस्थाकी संविदसे स्वप्ना- 
वस्थाकी सविद्‌ मिनन नहीं है, विषयभेद्परयुक्त भेद ही दोनोंमें प्रतीत होता है । 

शङ्का- अच्छा, तो सुपुप्ति अवस्थामै संविद्‌ नहीं रहती, अतएव “न किश्चिद- 
वेदिषम यह सुप्तोत्थितको परामश होता है, इस परिस्थितिमें संवितको नित्य 
कैसे कहते हो ! 

समाधान--उक्त अवस्थामें यदि सेविद्‌ न होती, तो अज्ञानादिका अनुभव 
कैसे होता £ अनुभवके बिना संस्कार नहीं हो सकता और उसके अभावसे स्मरण 
ही नहीं हो सकेगा । अतः स्मरणकी अन्यथानुपपत्तिसे संस्कारजनक अनुभवको 
उक्त अवस्थामै भी मानना चाहिए, इस प्रकार जाग्रत्‌ , स्वप्न और सुपुप्ति--इन 
तीनों अवस्थाओंमें संविद्‌ अभिन्न है, इस क्रमसे एक दिन-रातकी संविद्‌ जैसे एक 
ही है, वैसे ही अन्य दिनकी संविद्‌ भी भिन्न नहीं है। एवं जीवनपर्यन्त एक पुरुषकी 
संविदू एक ही सिद्ध होती है, तब अम्य पुरुषकी भी संवित्‌ अन्य पुरुषकी संवित्से 
मन्न नहीं है, किन्तु सम्पूर्ण पुरुषोंकी संवित्‌ एक ही है, ऐसा माननेमें क्या आपत्ति है! 

शङ्का--यदि सब पुरुषोंकी संवित्‌ एक ही मानते हो, तो देवदत्त द्वारा अनुभूत 
पदार्थोका स्मरण यज्ञद आदिको भी होना चाहिए, संविदूका भेद माननेसे यह 
आपत्ति नहीं हो सकती, क्योंकि अनुभव और स्मरणमें सामानाधिकरण्येन देतुफलभाव 
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माना जाता है । अनुभव प्रतिव्यक्ति भिन्न भिन्न है, अतः उक्त स्मरणकी आपत्ति 
नहीं हो सकती, अतः संविदेक्यपक्षमें उक्त दोष दुष्परिहर है । 
समाधान--एक घटाकाशके धूमपूर्ण होनेसे अन्य घटाकाशमें जैसे घूमका प्रसङ्ग 
नहीं होता, वैसे ही पुरुषोंके अन्त:करणोंके मिन्न भिन्न होनेसे जिस अन्तःकरणे संस्कार 
उत्पन्न होता है, उसी अन्तःकरणमें स्मरण होता है, अन्यत्र नही । शति-ममाणसे 
यह ज्ञात होता है कि ज्ञान, इच्छा आदि अन्तःकरणके धर्म हैं। आत्माके नहीं 
आत्मा उक्त संवित्स्वरूप ही है । 
आत्मा आकाशादिके समान जड़ द्रव्य है, उसका प्रकाश ज्ञानसे होता है। 
आसाम ज्ञानगुणकस्व ही चैतन्य है, अतएव सुपुप्यादि अवस्थामै जब मन पुरीतति 
नाड़ीमे प्रविष्ट हो जाता है, तब उक्त चैतन्य आत्मामें नहीं रहता, अतएव “न 
किञ्चिदवेदिषस्‌? यह परामश अनुमानात्मक होता है । ज्ञानादि गुण आत्माके ही हैं, 
अतएव 'अहं सुखी, अहं जानामि, करोमि इत्यादि प्रतीति आत्मत्वसामानाधिकरण्यसे 
ज्ञानादिका अवगाहन करती है । पदार्थतत्वज्ञानसे मुक्ति होती हे । अरोष- 
विशेषशुणोच्छेद ही मुक्ति है अथीत्‌ ध्वंसासक ही मुक्ति दै, सुखके समान दुःख- 
निवृत्ति भी पुरुषाथ है। सुखात्मक मोक्ष ठीक नहीं है, अन्यथा सुखरागसे मुमुक्षुओंकी 
मोक्षमें प्रवृत्ति माननी पड़ेगी। सुख-राग भी द्वेषके समान दोष ही दै । तत्त्वज्ञानियोंकी 
प्रवृत्ति दोषमूलक है, यह कहना उचित नहीं है, इत्यादि न्यायमत श्रुतिविरोधसे 
उपेक्ष्य है । निष्कर्ष यह हुआ कि अव्यभिचारी संविद्‌, नित्य सिद्ध है, अतः 
नित्यभूत सेवित्‌का विधान नहीं हो सकता, इसलिए संविदू अविधेय है ॥ ५१ ॥ 
रह्मधीसन्तति विधेय है, इस पक्षका मी निराकुरण करते हैं--*बिघेयो' इत्मादिसे। 
्रहमधीसन्ततिका विधान अशक्य है, इसमें हेतु यह है कि अज्ञातत्ह्नविषयक 
धीसन्ततिका विधान कहते हो या ज्ञातत्रह्मविषयक धीसन्ततिका £ प्रथम पक्षमें 
अशक्ति कहते हैं--'अविज्ञाते' इत्यादिसे । अज्ञात ब्रक्षकी धी जब होती ही नहीं, 
तब आवृत्ति किसकी की जायगी £ धीके होनेपर अज्ञात ब्रह कैसे £ और अज्ञात- 
समयमै धी कहां! अज्ञातकी धी कहना वन्ध्यापुत्रके समान व्याहत है और धीसन्तति- 
के विधानको प्रकृतमें कुछ उपयोग भी नहीं है; इस विषयको आगे स्फुट करेंगे ॥ ५२ ॥ 


१४४८ बृहदारण्यकवार्तिकसार [२ अध्याय 


जञातेऽप्यविषयम्रत्यगनाकारस्य तस्य थीः । 
नेवाऽञ्वर्तयितुं शक्या देवतामूर्तिवुद्धितत्‌ ॥ ५३ ॥ 
अभ्यासस्योपयोगो5पि किं जीवब्रह्मरूपता । 
मुक्तो चेतोष्चुद्दत्तिर्वा किंवाउविद्यानिवतेनम्‌॥ ५४ ॥ 


“नाते० इत्यादि । शब्दादिसे अपरोक्ष अ््मश्ञान होनेपर भी उसकी आवृत्तिका 
विधान नहीं कर सकते, कारण कि आत्मा देवताके समान, अनाकार है । मीमां- 
सकोंके मतसे देवताओंका आकार नहीं है । यागमें मन्त्र द्वारा देवताओंका आवाहन 
करनेसे देवतागण आते हैं, वेदम्रामाण्यकी रक्षाके लिए यह मानना आवश्यक 
है। यदि देवताओंका आकार माना जायगा, तो वहाँ उनका प्रत्यक्ष होना 
चाहिए, पर प्रत्यक्ष नहीं होता, अमत्यक्षके प्रति न आना तो कारण हो नहीं 
सकता, क्योंकि ऐसा मांननेसे वेदमामाण्यका ही. भज्ञ हो जायगा, इसलिए यही 
कहना उचित होगा कि देवताओंका आकार नहीं है, इस , कारण यागस्थहुमें 
मनुष्य उन्हें देख नहीं पाते । 

शङ्का--ऐसा ही क्यों कहें, ऐसा भी तो कह सकते हैं कि देवता तिरस्क- 
रिणी विद्यासे अपने स्वरूपको छिपा लेते हैं, इसलिए दूसरे देख नहीं सकते । 

समाधान--हां, इस प्रकारसे उक्त दोपका परिहार कर सकते हो, परन्तु 
एक समयमें अनेक दूर देशोमें जो याग होते हैं, उन सबमें परिच्छिन्न आकारवाले 
देवता कैसे उपस्थित होंगे । जिस यागमें देवताकी उपस्थिति न होगी, उसी 
यागको लेकर वेदके अप्रामाण्यकी आशङ्का होगी। यदि स्वप्रभावातिश्यसे 
अनेक शरीरोंकी धारण कर और उनको उक्त विद्यसे आवृत्त कर युगपत्‌ अनेक 
यागस्थलमें उपस्थित होते हैं, ऐसी कल्पना करो, तो वह अनुचित है, क्योंकि अनेक 
झरीरोंका धारण करने और तिरस्करिणी विद्या द्वारा उनके आवरण आदिकी कल्पना 
करनेकी अपेक्षा अनाकार माननेमें ही छाघव है । घटादि जो साकार विषय हैं, 
उनके ज्ञानकी आवृत्ति हो सकती है और तदाकारविषयक ज्ञानकी सन्तति भी 
हो सकती दै, पर जिस विपयका आकार ही नहीं है, तद्विपमक ज्ञानी आवृत्ति 
कैसे की जा सकती हे ! आरम्बनके बिना प्रत्ययावृत्ति दुधेट है ॥ ५३ ॥ 

'अस्यासस्या०' इत्यादि । अभ्यास प्रकृतमें अनुपयुक्त है, इसका उपपादन 
करनेके लिए विकल्प करते हैं; अभ्यासका उपयोग प्रक्ृतमें जीवमें ब्रह्मात्मताके 


चतुर्थ ब्राक्षण ] भापानुवादसहित १४४९ 
पस्ज्फ्स्ज्ज्ज्य्स्ज्ज्ज्ज्स्ज्ज्ज्ज्ज्ज्ज्ज्ज्ज्ज्ज्ज्ज्ज्ज्ज्ज्ल्ल्ल्स्य्य्ल्ल्ल्ल 


न जीवन्रहमताऽभ्याससापेक्ष किन्तु सा स्वत! | 
न घटादेधटादित्व घुञ्चभ्यासमपेक्षते॥ ५५॥ 
भावनोपचितं चेतो न कैबस्येऽतुगच्छति ! 
___ तस्येद सम्नुच्हितस्तद्धेतज्ञानहानतः ॥ ५६॥ _ समुच्छित्तेस्तद्धेत्वज्ञानहानतः ॥ ५६ ॥ 
लिए कहते हो किम्वा मुक्तिमें चित्तकी अनुबृत्तिके लिए ! अथवा अविद्याकी 
निवृत्तिके छिए १ ॥ ५४ ॥ 
प्रथम पक्षका निराकरण करते हे---'न जीव०' इत्यादिसे । 
जीवब्रह्नता स्वतः सिद्ध है, अतः उसके लिए ज्ञानाभ्यासकी क्या आवश्यकता है! 
स्वतः सिद्ध वस्तुमँ ज्ञानाभ्यासकी अपेक्षा नहीं होती | इसमें इश्टान्त कहते हँ घरें 
घटस्व धम स्वतः सिद्ध है, अतः उसके लिए उसके ज्ञानसन्ततिकी जरूरत नहीं होती। 
असिद्धके साधनके लिए कारण अपेक्षित होता है । जो कार्य स्वतः सिद्ध है, उसके 
लिए कारणकथा ही व्यर्थ है । वस्तुतः ज्ञान वस्तुका उत्पादक नहीं है, किन्तु प्रकाशक 
है । प्रकाशरूप ज्ञानने सक्कत्‌ उतपन्न होकर यदि वस्तुका प्रकाशन न किया, तो असक्कत्‌ 
आवृत्त होनेपर भी विशेषका आधायक नहीं होगा; इसलिए वह व्यथै ही होगा । जैसे 


घटादिके प्रकाशक प्रदीपादिमे आवृत्तिप्रयुक्त विशेष देखा नहीं जाता, वैसे ही प्रकृतमें 
भी समझना चाहिए ॥ ५० ॥ 


द्वितीय पक्षका प्रत्याख्यान करते हैं--'भावनो०' इत्यादिसे । 

भावनासे (ध्यानसे) उपचित--सहकृत--चित्त कैवर्यरूप मोक्षम नहीं जाता, 
कारण कि चित्तका संसारदशामें ही नाश हो जाता है; क्योंकि मुक्तिसे पूर्व ही अज्ञानका 
नाश माना जाता हे । अज्ञान ही चित्तका कारण है; ज्ञानसे कारण अज्ञानका 
विनाश होनेपर उसके कार्यभूत चित्तका भी विनाश हो जाता है । जब चित्तकी 
स्थिति ही नहीं है, तब मुक्तिकाल्में उसकी अनुदृत्तिकी क्या सम्भावना है £ 

शक्का--यह विकरप ही किस अमिप्रायसे किया गया है ! क्योंकि “विद्वान 
नामरूपाहिमुक्तः, “अविद्यास्तमयो मोक्षः सा च बन्ध उदाह्तः इत्यादि श्रुति 
और स्मृतियोसे अद्वेतात्मस्वरूप मोक्ष अंद्वैतवेदान्तिमतमे प्रसिद्ध है, अतः सुक्तिमें 
चित्तकी अनुवृत्तिका प्रसङ्ग कैसे होगा £ 

समाधान ---्रह्मही उपासना दो प्रकारसे की जाती है--एक सगुण ब्रह्मोपासना 
और दूसरी निर्गुण ब्रह्ोपासना । जैसे सगुण ब्रह्मोपासनासे ततःतत्‌ उपास्यतादाल्या- 
पन्न अथवा तत्‌-तत्‌ छोकप्राप्त उपासकका चित्त तत्‌ तत्‌ होकके फडके उपमोगके लिए 

१८३ - 


१४५० वृहदारण्यकवातिकसार [ २ अध्याय 


फ्फ्प्प्ज्प्प्य्य्फ्फ्ण्प्स्य्य्प्ज्ज्ज्य्स्ज्ज्ज्ज््ज्ज्ज््ज्ज्ज्ज्ज्ज्ज्ज्ज्ज्ज्य्य 
भावनाभावितं चेतो यत्र जन्मान्तरप्रदम्‌ | 

तत्र चेतोज्लुइृत्तिः स्यात्‌ सा केवल्ये कथं भवेत्‌ ॥ ५७॥ 
्रह्मत्मैकत्वविज्ञानमविद्यामात्मनि स्थिताम्‌ । 

सकृञ्जातं न चेद्भन्ति ज्ञानमेव न तद्धवेत्‌ ॥ ५८॥ 


~ 


NANA कफ सम 


उपासनासे उपचित होकर अनुवृत्त होता है; वैसे ही ब्रहमवेत्ताका भी विहिताभ्यास- 
सचिव चित्त मुक्तिकालमें उसके आनन्दके अनुभवके लिए यदि अनुवृत्त हो, तो ताइश 
अनुवृत्तिके लिए उक्त अभ्यासकी आवश्यकता हो सकती है | इस संभावनामात्रसे यह 
एकदेशीका विकल्प है । वस्तुतः मुक्तिमें चित्तकी अनुवृत्ति उसके कारण अज्ञानके 
ध्वंससे ही नहीं हो सकती, इस अमिप्रायसे उसका निराकरण किया गया है ॥५६॥ 

भावना ० इत्यादि । भावनासंस्कृत चित्त जहां दूसरे जन्मका कारण होता 
है, वहाँ चित्तकी अनुवृत्ति कही गई है; यह कथा कैवल्यमें ( मोक्षमें ) कैसे कही 
जा सकती है; कैवल्यमें तो जन्मान्तर होता ही नहीं। इसमें भेद यह, है कि सगुणो- 
पासनासे मूलाज्ञानकी निवृत्ति नहीं होती, उसमें कारण यह है कि मूलाज्ञानकी 
निवृत्तिका कारण अधिष्ठान-तत्त्वसाक्षात्कार है, सगुण ईश्‍वर जगद्विंअमरूप कार्यका अधि- 
छान नही है, अतः उसके साक्षात्कार आदिसे अज्ञान और उसके कार्यकी निवृत्ति मी 
नहीं हो सकती, पत्युत द्वैतका ही मान रहता है, इसलिए तत्‌-तत्‌ छोकोचित भोगके 
लिए तत्‌-तत्‌ उपासनासे संस्कृत चित्तकी अनुवृत्तिकी परम आवश्यकता है । 
ताहश चित्तके विना ताइश भोग ही नहीं हो सकता । निशुण ब्रह्मोपासनामें यह वात 
नहीं है, इससे तो जगद्रिभमाचिष्ठानके तत्त्वका साक्षात्कार हो जाता है; और उसीसे 
निखिल जगतका निदान अज्ञान अपने कार्यके साथ समूळ नष्ट हो जाता है; फिर 
चित्तकी अनुवृत्तिकी क्या संभावना ? || ५७॥ 

जझ्ात्मैकत्व०' इत्यादि । आमा ब्रह्म है और वह एक ही है; इस प्रकार 
ज्यात्मैकत्वविज्ञान एकवार उत्पन्न होकर आत्मामें स्थित और अनादिकालसे अनुवृत्त 
अविद्याको यदि नष्ट नहीं करता, तो वह ज्ञान ही नहीं हो सकता । ज्ञानका 
अज्ञानके साथ तम और प्रक्ाशके समान परस्पर विरोध है | अद्वितीय आल्याने द्वैतकी 
आन्ति है, जैसे एक चन्द्रमामें द्वितीय चन्द्रमाकी आन्ति होती है। और यह 
आन्ति तबतक निवृत्त नहीं होती, जब तक 'एकश्वन्द्र” इत्याकारक वस्तुतस्व- 
साक्षात्कार नहीं होता । उक्त साक्षात्कारके हो जानेपर चन्द्रकी आन्ति निवृत्त हो 


चतुर्थ जाझण ] भापानुवादसहित १४५१ 
स्स्स्ल्स्स्ल्ल्ल्त्स्ल्स्स्स्त्स्स्य्य्स्स््व्य्स्स्स्स्य्य्य्य््य्स्ल्य्त्ल्लडःडर 


एकाश्रयेकविपयौ ज्ञानसोहौ तथासति । 
अवाघितं तमोऽ्त्राऽऽस्ते इत्युक्तिर्जडवत्कृता ॥ ५९ ॥ 
ज्ञानोपायो विधेयश्रेज्ञोपायस्याउप्रतीतितः | 
कर्मा द्रव्य इत्युक्तौ ज्ञानोपायो न भासते ॥ ६०॥ _ 
जाती है, इसके लिए एकचन्दत्वज्ञानाभ्यासकी आवश्यकता नहीं है। यदि चन्दद्वेतकी 
निदृत्ति न हुई, तो उक्त ज्ञान ही नहीं हुआ, यही कहा जा सकता है । यह नहीं 
कहा जा सकता कि उसकी अनुवृत्ति नहीं हुई ॥ ५८॥ 

'एकाश्रयेक०? इत्यादि । एकाश्रयक और एकविषयक ज्ञान [ 'जडवक्तका' 
यह पाठ शुद्ध है, वार्तिकर्मे ऐसा ही है। ] और मोह (अज्ञान) दोनों एकत्र नहीं रहे 
सकते । देवदत्तमें घटका ज्ञान और यज्ञदत्तमे घटका अज्ञान रहता है, इसमें विरोध 
नहीं है। यद्यपि ज्ञान और अज्ञानका विषय एक ही घट है, तथापि आश्रयका भेद होनेसे 
समानविषयक ज्ञान और अज्ञानमें विरोध नहीं है एवम्‌ आश्रयके एक होनेपर विषय- 
भेदसे ज्ञान और अज्ञान एकमे रहते हैं, जैसे देवदत्तमें घटका ज्ञान है और पटका 
अज्ञान है, इसमें भी विषय घट, पट आदिके भेदसे एक ही आश्रयमें ज्ञान और अज्ञान 
हैं, इसलिए एक विषयक एकाश्रयक ज्ञानाज्ञान परस्पर विरुद्ध हैं, एकाअयकत्व आदि 
उपलक्षण है, एककालिकत्वका भी निवेश विवक्षित है । एक ही पुरुषको एक विषयका 
पहले अज्ञान और पश्चात्‌ ज्ञान होता है, वहाँ भी काढके भेदसे एकविषयक 
ज्ञान और अज्ञान एकाश्रयमें रहते ही हैं, इसलिए एक कारमें एक आश्रयमें एक 
विषयक अज्ञान और ज्ञान नहीं रह सकते, यह निष्क्ृष्ट अथै हुआ। तद्विषयक प्रकाशके 
आश्रयमें तद्विपयक तम अज्ञान है, यह जडकी उक्ति हो सकती दै । जैसे प्रकाश 
और अन्धकारका विरोध है, वैसे ही अज्ञानका ज्ञानके साथ विरोध है ॥ ५९ ॥ 

अक्ष, तद्धी, तदभ्यास और ज्ञानोपाय- इन चारोम विधिका विकल्प 
किया है । तीनका निरास कर संप्रति चतुर्थ विकल्पका निकारण करते हैं-- 
ज्ञानोपायो' इत्यादिसे। 

आत्मज्ञानके उपायकी विधि है, यह कहना भी ठीक नहीं है, कारण कि 
आत्मा वा अरे द्रष्टव्यः! इस वाक्यमै उसके उपायरूपसे हज श्रवण 
आदिके वाचक पदके न रहनेसे श्रवण आदि उसके उपाय हैं यह कैसे जाना 
जा सक्ता है ? अज्ञातकी विधि होती नहीं, इसको स्फुट करते हँ--उक्त वाक्यमें 
आत्मज्ञानका उपाय प्रतीत नहीं होता ॥ ६० ॥ 
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विधेः फं च नाऽस्त्येव तत्कि मात्वं पदान्वयः । 
नैरपेषयमवच्छेदहानिर्वाऽज्ञानचाथनस्‌ ॥ ६१॥ 
मार्च मानान्तराम्रापतवस्तुतस्वावयोधतः । 
सिद्धयत्येवोपनिषदांग्रामाण्ये विधिनाऽत्र किस्‌॥ ६२॥ 


दष्टव्यवाक्यमे विधेयामावका उपपादन करके फलाभावको भी कहते हैं--- 
“विधेः फलस इत्यादि । 

फलके लिए ही किसीका विधान किया जाता है, जैसे स्वगौदिके लिए 
यागादिका । यहाँ न विधेय ही है और न कुछ फर ही है, अतः विपक्ष 
सर्वथा असङ्गत है । फलाभाबको स्फुट करनेके लिए विकल्प करते हँँ--यहाँ 
विधिका जो फळ कहना चाहते हो, वह कया प्रमात्व है अथवा पदान्वय है 
किम्वा नैरपेक्ष्य है या अवच्छेदहानि दै अथवा अज्ञानका वाधन है ! जैसे कर्सकाण्डमे 
सिद्धाथेवोधक अथेवादादि वाक्योंक़ा, विधिवाक्यके साथ एकवाक्यता “मानकर, 
स्वार्थमें प्रमाण्य माना गया है, स्वतः नहीं; वैसे ही उपनिषदू-वाक्य भी सिद्धार्थके 
बोधक हैं, अतः साक्षात्‌ स्वार्थ. प्रमाण नहीं हो सकते, इसलिए उपनिषद्‌- 
वाक्योके स्वाथमें प्रामाण्यव्यवस्थाके लिए उपनिषतूमें भी विधि आवश्यक है; इस 
तासर्यसे प्रथम विकल्प हे । बिधिमँ भी मतभेद है--मीमांसक प्रभाकरका मत है 
कि अपरवृततप्रवतेक वाक्य विधि है और वेदान्तियोंका मत है कि अबांधिताथेबोधक 
वाक्य विधि है | स्मृति और अनुवादक वाक्यके व्यवच्छेदके लिए असन्दिः्धान- 
घिगत विशेषण उभयमत संमत है ॥ ६१ ॥ 

“मात्वम? इत्यादि । यद्यपि शब्दसे ज्ञानक्री उत्पत्ति होती है, यह स्वभावसिद्ध 
है, अतः उसके लिए विधिकी आवश्यकता नहीं है, तथापि प्रमाण्यके लिए विधिकी 
आवश्यकता होती है । कर्मकाण्डमें 'विधिना त्वेकवावयत्वात! इत्यादि सूत्रसे सिद्धार्थक 
वाक्यांकी विधिके साथ एकवाक्यता प्रामाण्यके लिए मानी है एवं ज्ञानकाण्डमें भी 
विध्य मानान्तरायोग्य ही होता है, इसलिए अनपेक्षत्वलक्षण प्रामाण्य सिद्ध 
होता है । “अयमात्मा” इत्यादि विधिहीन वाक्य सिद्ध अर्थमै विधिके विना 
स्वतः प्रमाण नहीं हो सकते, कारण कि आमा मानान्तर योग्य हे; अतः 
प्रामाण्याथे वेदान्तमें विधि आवश्यक है, यह पृर्वपक्षीका अभिप्राय है । 
सिद्दान्तीका कहना यह है कि वेदान्तमें विधिकी आवश्यकता नहीं दै । भालैकत्व 
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विधेरपीह मानत्वं साध्य । 
न आर स्याद्वाधितोऽपि विधिः प्रमा ॥ ६३॥ 
न्थयवाग्वा जुहुयादिति । 
_-___पश्षविषि वेदोञ्नुय  बावितवानद्य्‌] ६४॥ _ वेदोऽनू् याधितवानद्चम्‌ ॥ ६४ ॥ 
अर्थ यद्यपि सिद्ध है; तथापि रूपादिश्य होनेसे प्रत्यक्ष आदि प्रमाणका विषय नहीं 
हे । अतः मानान्तराप्राप्त यथाथ आलैकरके बोधमाजसे चेदान्तमें प्रमाल अना- 
याससे सिद्ध होता ही है, फिर विधिसे क्या प्रयोजन १ वस्तुतः जहां क्रिया रहती 
है, वहां भावना रहती है, क्‍योंकि यही साध्य--क्रियाका विषय--है और जहां 
भावना रहती है; वहीं विधि रहती है। एकाला सिद्ध अध है; अतः यहां क्रिया 
नहीं है, इसलिए विधिसे कुछ छाम नहीं है, किन्तु सिद्धाअवोधिका अभिषाश्रुति 
ही यहां प्रमाण है। जैसे विधि इतरानपेक्ष होनेसे प्रमाण मानी जाती है, 
वैसे ही अभिषाश्रुति भी अनपेक्ष होनेसे स्वार्थमे प्रमाण है । वेद अपौर्नेय है, 
अतः कर्मकाण्डके समान ज्ञानवाक्यमै अनपेक्षत्व ठक्षण प्रामाण्य सम हे ॥६२॥ 
“विधेरपीह इत्यादि | साध्य और साधनके सम्बन्धके बोधनसे ही विधिमें 
प्रामाण्य माना जाता है। केवळ विधित्वहेतुक प्रामाण्य नहीं माना जाता, अन्यथा 
असाध्यसाधनबोधक विधिमे भी अप्रामाण्यकी प्रसक्ति हो जायगी; इसीको स्फुट 
करते हैं--बाधित भी विधि होती है, अतः वह प्रमाण हो जायगी ॥ ६३ ॥ 


वाधितका उदाहरण देते हैं--'आरण्य०” इत्यादिसे । 

अझनिहोत्रमे ऐसी श्रुति है 'जर्तिल्यवागा जुहुयात्‌ गवीधुकयवाग्वा जुहुयात्‌ 
न आम्यान्‌ पशूत्‌ हिनस्ति नारण्यान्‌ अथो खस्वाहुः अनाहुतियें जर्तिळा गवीघुका- 
श्वेत्यजक्षीरेण जुहोतिः ऐसा पाठ वार्तिककी टिप्पणीमें है । न्यायमालामै 
“अजक्षीरेणः इसकी जगह “पयसा अभिहोत्रे जुहोति' ऐसा पाठ है और यही उचित 
प्रतीत होता है, क्योंकि जर्तिछ--आरण्य तिल--(वनतिळ) और ( गवीघुक आरण्य 
गोधूम ) इन दोनोंका विकल्प ग्रुतिसे प्राप्त है, अथीत्‌ चाहे जर्तिलयवागूसे 
होम करे या गवीधुकयवागूसे होम करे, किन्तु एतदर्थ आमीण पशु या आरण्य 
पशुको न मारे । यदि हिंसाके विना भी अभीष्ट सिद्ध हो जाय, तो हिंसा नहीं 
करनी चाहिए, इन दोनों पक्षोंका निराकरण करनेके लिए 'अथो सल्वाहुरनाहतिवे 
जतिंला गवीधुकाश्व पयसा अभि होत्रं जुहुयाद्‌? यह श्रुति मवृत्त हुई । इससे दोनों 
पक्चोको दूषित कर अनाहुतिसे होमामाव ही प्राप्त हुआ । 
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पदान्वयः क्रियामात्रमाकाहृति विधि तु न। 
अस्त्यस्यस्म्रीत्येबमादि सुलभं तक्रियापदस्‌॥ ६५ ॥ 

शङ्का--अनाहुति शब्दस्य नन्‌ प्रसज्यप्रतिषेधक नहीं है, जिससे कि आहुत्यमाव- 
रूप तृतीय पक्षका प्रसङ्ग हो, किन्तु उसे पर्युदास मान कर जर्तिल्यवागू आदिमें आहुति- 
साधनके भेदका बोध मानेंगे, इससे होमाभावरूप तृतीय पक्ष केसे प्राप्त हो सकता है ! 

समाधान--ननूका आहुतिके साथ समास है, इसलिए आहुतिके साथ ही 
अन्वय होगा, जर्तिङादिके साथ नहीं, अन्यथा सामर्थ्याभावसे समास ही नहीं 
होगा । जिस पदार्थका जिस पदार्थके साथ अन्वय होता हो, उन्हीं पदोंका परस्पर 
सामर्थ्यं माना जाता है, जतिंछादिके साथ अन्वय करनेपर आहुतिके साथ सामर्थ्य 
ही नहीं हो सकता; अतः समास ही असङ्गत. हो जायगा, इसलिए आहुत्यमात्ररूप 
तृतीय पक्ष प्रास हुआ । “पयसा अझिहोत्रं जुहुयात्‌? इसका ( पयसे ) दूधसे अञ्न 
होत्र करना चाहिए, यह चौथा पक्ष प्राप्त हुआ, इन चारों परस्पर विरुद्ध पक्षोंका 
बोडशीग्रहणाग्रहणके समान विकल्प ही मानना चाहिए; दूसरी कोई गति नहीं है, 
ऐसा पूर्वपक्ष कर सिद्धान्त किया कि पयोविधिके साथ श्रुत जर्तिलादिवाक्य अरथैवाद 
है। आरण्य-पशुहिंसाभावसम्पादक जर्तिलादि यद्यपि प्रशंसा है । तथापि 
अंभ्िहोत्रका साधन नहीं, उनसे आहुति अनाहुति ही मानी जाती है । पय आहुतिका 
साधन दै, ऐसा पय महामाग है, जिससे कि अभिहोत्र सम्पन्न होता है; इस प्रकार 
जतिलादिमँ असाधनस्वोपन्यासके द्वारा पयकी स्तुति की गई है; अतः अथैवाद है, 
यह पूर्वमीमांसामें निर्णय किया गया है । प्रकृतमें इसके उदाहरणका अभिप्राय 
यह है कि विधिमात्रसे यादि वाक्य प्रमाण होता, तो 'जर्तिलयवाखा जुहुयाद्‌ 
इत्यादि वाक्यमें विधि हे, पर यह बाधिताथेकी बोधक है अर्थात्‌ जतिंलादिमें अभि- 
होत्रसाधनत्व नहीं है और यह वाक्य तत्साधनत्वका बोधक है, इसलिए वह 
बाधिताथक है; अतएव प्रमाण नहीं, इससे यह स्पष्ट सूचित होता है कि अवाधि- 
तार्थबोधक वाक्य प्रमाण माना जाता है, उसमें विधि हो या न हो । प्रामाण्यके 
लिए विधिक्की आवश्यकता नहीं, यह निष्कृष्टाथ हुआ । उत्ताराद्धका अर्थ स्पष्ट है, 
फिर भी कहते हें--अनाहुतियोधक वेदवाक्य “जर्तिरादिमें” अमिहोत्रसाधनत्वका 
अनुवाद कर इसको वाधित करता है ॥ ६४ ॥ 

परदोंके अन्ययके लिए विधि आवश्यक दै, इस द्वितीय बिकल्पका निराकरण 
करते हैं--'पदान्बयः” इत्यादिसे । 


AS 
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कर्मवाक्येप्बिबैतेप वेदान्तेष्वनपेक्षता | 
नाउन्यत्राध्पेक्षितुं योग्य सरित्तीरफलोक्तिवत्‌ ॥ ६६ | 


पदोंका अन्वय कियामात्रकी अपेक्षा करता है, विधिकी नहीं । (सय ज्ञन- 
मनन्त ब्रह्म' इत्यादि वाक्यमें पदोके अन्वयके ढिए 'अस्ति? क्रियाका अध्याहार 
होता है, 'तस्तमसि' में “असि! यह क्रियापद है “अहं ब्रह्मात्म! इस वाययमें 
“अस्मि? यह क्रियापद है । एवं जिस वाक्यें क्रियापद अत नहीं है, उस वाक्यम 
योग्य क्रियापदका अध्याहार करके पदोंका परस्पर सम्बन्ध किया ही जातां 
हे । 'आदि? पदसे 'ब्रह्म वेद ब्रह्मैव भवति? इत्यादिमें 'वेद! और "भवति? इत्यादि 
क्रियापद समझना चाहिए ॥ ६५॥ 

'कर्मवाक्ये०' इत्यादि । “नद्यास्तीरे पञ्च फछानि सन्ति’ यह वाक्य सिद्धार्थ- 
बोधक वाक्य है । प्रभाकर मिश्र आदि इसको प्रमाण नहीं मानते, इस विपयम उनका 
कहना यह है कि वक्ता यदि प्रत्यक्ष ग्रमाणसे यह जानकर कहता है, तो उक्तारथमे 
प्रत्यक्षादि ही मुख्य प्रमाण माने जायेंगे। ज्ञातज्ञापक शब्द्र केदळ उसी अर्थका 
अनुवादक होता है, अतएव स्मरण प्रमाण नहीं माना जाता, किन्तु यथाथ 
स्मरणमें भी मूलभूत अनुभव ही उस अशैम प्रमाण होता है । यदि प्रमाणान्तरसे 
नदीके तीरमें पाच फळ हैं, यह न जानकर ही उक्त वाक्यका प्रयोग करता है, 
तव तो अनास शब्दके समान प्रमाण ही नहीं हो सकता । प्रकृत वाक्याथैका यथार्थ 
ज्ञानवान्‌ ही आप्त कहा जाता है । पौरुषेय वाक्योंमें आप्तवाक्य ही प्रमाण होता है। 
इस प्रकार सिद्धाथैक वाक्य, ज्ञाताथक हो चाहे अज्ञाताथक हो, कोई भी प्रमाण 
नहीं है । इसी प्रकार वेदान्त वाक्य भी सिद्धाथक होनेसे प्रमाण नहीं हो सकता, 
इसका खण्डन करते हैं--कर्मवाक्यमें प्रमाणान्तराप्रा्त अर्थका बोध मानकर अनपेक्षत्व- 
लक्षण प्रामाण्य जैसे मानते हैं,. वैसे ही वेदान्तवाक्यमें सिद्धार्थक होनेपर भी 
अनपेक्षत्वकक्षण प्रमाण्य अप्रतिहत है, कमैके समान ब्रह्म भी प्रमाणान्तरागम्य अर्थ 
है, रूपवान्‌ द्रव्य ही प्रतक्षादिमराह्य होते हैं, आत्मामें रूप है. नहीं, अतः बह मत्यक्षका 
भी विषय नहीं है । मत्यक्षके विषयमें ही अनुमानादि प्रमाण पवृत्त होते हं, प्रत्यक्षका 
अविषय होनेसे अनुमानादिका भी आत्मा विषय नहीं है, अतः कमवाक्यके समान 
वेदान्तवाक्यमें भी अनपेक्षत्व॒रक्षण प्रामाण्यमें बाधा नहीं है। नदीतीरफलोक्तिमें विशेष 
यह है कि उस वाक्यका अर्थ प्रस्यक्षादि प्रमाणके योग्य है और वेदान्तवाक्यका 
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फलानि चक्षुर्योग्यानि योग्यं ब्रह्म तु कस्य ते । 
प्रत्यक्षस्याञ्नुमादेर्वा नाऽऽ्धयो रूपादिवजनात्‌ ॥ ६७॥ 
नेतीत्यस्थूलमित्यादिवाक्याद्योऽ्थोऽवगम्यते । 
योगिप्रत्यक्षतो वाऽयं कथं गम्येत तद्‌ ॥ ६८॥ 


अथ प्रमाणान्तरायोग्य है, अतएव वेदान्ताः सापेक्षाः, सिद्धयोधित्वात्‌ , नदीतीर 
फलोक्तिवत” यह अनुमान असंगत है, क्योकि मानान्तरयोग्यार्थकत्व इसमें उपाधि 
है। सारांश यह है कि उक्त वाक्याथ मानान्तरआह्य है। ब्रह्म अविषय होनेसे 
सर्वथा अग्राह्य है, यह. विशेष अतिसपष्ट है ॥ ६६॥ 

उपाधिमें साधनव्यापकत्वका निरास कहते हैं, 'फलानि' इत्यादिसे । 

वेदान्त पक्ष है, सापेक्षत्व साध्य है । सिद्ववोधित्व हेतु हे । यह हेतु नदीतीर- 
फळोक्तिमें और वेदान्तमें भी है । मानान्तरयोग्यार्थकत्व उपाधि है । साध्यव्यापक 
होकर साधनकी जो अव्यापक हो, वह उपाधि कहलाती है । उक्त उपाधि यदि 
वेदान्तमे भी रहेगी, तो साधनकी ब्यापक होनेसे उपाधि ही नहीं हो सकती । परन्तु 
उक्त उपाधि वेदान्तमें नहीं है, कारण किं आत्मा मानान्तरयोग्य नहीं है, अतः 
साधनव्यापक न होनेसे उपाधि ठीक रही । सोपाधिक हेतु होनेसे उक्त अनुमान 
ही असङ्गत है । आप ब्रक्मको किस प्रमाणका योग्य कहते हें £ क्या प्रत्यक्षका 
या अनुमानादिका £ प्रथम कल्प ठीक नहीं है, क्‍योंकि रूपवान्‌ द्रञ्यका प्रत्यक्ष 
होता है, आस्मामें रूप नहीं है, अतः वह प्रत्यक्षयोग्य नहीं है ॥ ६७ ॥ 

आत्मा प्रत्यक्षगम्य है, यह आपका कहना हम छोगोंके तापर्यसे है ? 
अथवा योगीके तात्ययसे £ रूपके निषेधसे हम लोगोंकी प्रत्यक्षयोग्यताका तो निरा- 
करण कर चुके । द्वितीय पक्षके निराकरणके लिए आत्मा निर्विशेष है, ऐसा 
प्रतिपादन करते हैं--“नेती०* इत्यादिसे । 

“अस्थूछमनप्वहत्वम्‌! इत्यादि वाक्य एवं 'नेति नेति’ इत्यादि वाक्यसे 
सकळ धर्मका ब्रह्मे निषेध कर अद्वितीय केवळ चित्स्वरूप ब्रह्म कहा गया, 
वह योगियोको भी कैसे प्रत्यक्ष हो सकता है £ सो कहिये, भावनाप्रकर्षजन्य 
योगीका प्रत्यक्ष निर्विशेष वस्तुको भी स्वविषय करता है । जैसे अतीत, अनागत 
विप्रकृष्ट और व्यवहित वस्तुओंक्रा योगीको प्रत्यक्ष होता है, वैसे ही निर्विशेष 
वस्तुका भी प्रत्यक्ष होता है, अतएव योगिप्रत्यक्षमें विपयकी योग्यता अपेक्षित नहीं 
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पुर; सकष्मादिदष्टचा स्यान्न रूपे श्रोत्रवृत्तिता ॥ ६९ ॥ 


—————— Si SS Msi 
होती; अन्यथा जैसे हम छोगोंको अविद्यमान विषयका प्रत्यक्ष नहीं होता, वैसे ही 
योगियोंको भी अविद्यमान विषयका प्रत्यक्ष नहीं होता, ऐसा भी कह सकते हैं॥६८॥ 

परन्तु योगज धर्मके प्रभावसे उनको अतीतादि विषयोंका प्रत्यक्ष होता है, 
यह प्रसिद्ध है, इसलिए ब्रह्न योगिप्रत्यक्षगम्य हो सकता है! इस शह्काका 
निराकरण करते हैं--यत्राउप्य०! इस्यादिसे । 

जो आप यह कहते हैं कि योगज धर्मजन्य अतिशयसे सहक्कत योगीकी 
इन्द्रिय अक्का भी अहण कर सकती है, यह ठीक नहीं है, क्योंकि अतिशय 
इन्त्रियोको स्वविषयमें ही प्रवृत्त करा सकता है, अविपग्रें नहीं। जैसे हम लोगोंका 
ओत्र समीपमें शब्द अहण करता है, किन्तु योगियोंका श्रोत्र उक्त अतिशयसे सहकृत 
दूरस्थ शब्दोंका भी अहण कर सकता है, यह कल्पना कर सकते हैं; परन्तु 
उक्त अतिशयसे सहक्कत तदीय शओत्र रूपका भी अहण करता दै, यह कल्पना सर्वथा! 
अयुक्त है। अन्यथा योगियोंको अनेक इन्द्रियोंकी आवश्यकता ही नहीं रह 
जायगी, उक्त अतिशयसे सहकृत एक ही इन्द्रियसे सब विषयोंका अहण हो जायगा 
और शेष इन्द्रिया व्यर्थ हो जायेगी, अतएव सिद्वाञ्जन आदिसे सहकृत चक्षु दूरस्थ 
पदार्थका अहण. करनेपर भी शब्दका ग्राहक नहीं होता । जो अतिशय जिस 
विषयकी आहक इन्द्रियमें आहित होता है, वह अतिशय उसी विषयका ग्रहण 
करानेमें तदिन्द्रियके उत्कर्षमें हेतु होता है, विषयान्तरमें नहीं । और यह नियम 
स्वाभाविक है कि वर्तमान समयमें यजातीय इन्द्रियसे यज्जातीय विषयका अहण देखा 
जाता है, अतीत कामें भी तजातीय इन्द्रियोंसे तञ्जातीय विषयका अहण होता था, 
यह कल्पना कर सकते हैं, विपरीत नहीं । इस समयमे किंसीकी कोई भी 
इन्द्रिय जद्मका अहण करती. नहीँ देखी जाती, इसलिए कालान्तरमें भी 'किसीकी 
कोई भी इन्द्रिय ब्रह्मका अहण करती थी, यह कल्पना नहीं हो सकती। 
निरङ्कुश कल्पनाका कोई मूल्य नहीं दै । त्युत उससे विपरीत यह अनुमान 
होता है कि 'विमतम्‌ इन्द्रिय न अद्य आहकम्‌, इन्द्रियलात्‌, संमतवत्‌' सांप्रतिक 
इन्द्रियोंके समान कालान्तरीय इन्द्रिया भी अक्षग्राहक नहीं थीं । “अतीतः काल:- 
सवज्षशुन्य;, कालत्वात्‌, वर्तमानकालवत्‌! इस अनुमानसे सर्वशका अभाव ही 
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तस्मादिन्द्रियगम्बैपु शिल्प इन्त योगिनः । 
अतीन्द्रियं ब्रह्मत्वं वाक्यादेव विजानते ॥ ७० ॥ 
व्यासिग्रहादिराहित्यान्नाञ्युमानादियोग्यता । 
मैरपेक्ष्यमतः सिद्धं वेदान्तानां विधेरिव ॥ ७१॥ 


सिद्ध होता है और असर्षज्ञ मनुष्य सर्वज्ञको कैसे जान सकता है ! सर्वज्ञता- 
विशिष्ट पुरुपके ज्ञानके लिए स्वयं सर्वज्ञ होना चाहिए । यदि आगम द्वारा 
सर्वज्ञताका ज्ञान कहो, तो अन्योन्याश्रय होगा, कारण कि उसके द्वारा प्रणीत आगमसे 
उसमें सर्वज्ञता मानोंगे । इस परिस्थितिमें आगमम सर्वजञप्रणीतत्वका निश्चय उसकी 
स्वज्ञताके अधीन होगा और उस पुरुषमें स्वज्ञत्वका निश्चय आगममें सर्वज्ञप्रणीतत्व - 
निश्चयके अधीन होगा; अतः अन्योन्याश्रय स्पष्ट है । यह छोकवार्तिकके चोदना- 
सूत्रप्रकरणका ११४ वाँ झोक है; इसका अविकछरूपसे उपादान सुरेश्वराचार्यकृत 
बृहृदारण्यकमाप्यवार्तिकके द्वितीयाध्यायके चतुर्थ ब्राह्मणके १७४ वें छोकमें है, 
उसीका उपादान वार्तिकसारमे पुरःपदके साथ किया है, पुरःपदके प्रवेशकी कोई आव- 
इयकता नहीं है, “यथास्थित? पाठसे ही प्रङ्कतार्थ संगत हो जाता है। यह झोक प्रायः 
अन्य अन्थोमें भी आया है, किन्तु पाठमें वार्तिकका ही उल्लेख देखा जाता है ॥६९॥ 

“तस्मादि० इत्यादि । अतिशयसेहक्कत योगिप्रत्यक्ष भी ऐन्द्रियक. पदार्थ 
तक ही सीमित है, अतः ताइश अर्थको, दूरस्थ होनेपर भी, योगिजन देखनेका 
कौशल प्राप्त कर सकते हैं, परन्तु अतीन्द्रिय ब्रहमतत््व आदिमें उनके प्रत्यक्षका प्रसर 
नहीं हो सकता । ऐकाल्य अतीन्द्रिय है, अतएव वह योगिप्रत्यक्षका अविषय दै । 
इससे उनको उसका ज्ञान वाक्यसे ही हो सकता है, दूसरा उपाय नहीं है ॥ ७०॥ 

शङ्का--प्रत्यक्षका अविषय होनेपर भी लिझ्ञादि द्वारा उसका ज्ञान हो सकेगा ! 

समाधान--“व्याप्रिग्रहादि०! इत्यादि । साध्य और साधनके व्यातिरूप 
सम्बन्धका ग्रहण होनेपर ही अनुमान होता है, अन्यथा नहीं होता। सम्बन्ध- 
अहण दृष्टान्तस्थळ्मे प्रत्यक्षसे ही हो सकता है । जो प्रत्यक्षका विषय है नहीं, 
उसके साथ साधनका सम्बन्धग्रह ही नहीँ हो सकता । सम्बन्धग्रहके बिना 
अनुमान कैसे होगा ? अतः वह अनुमानगम्य भी नहीं है । जैसे आपके मतसे विधेयके 
प्रत्यक्षादिके अविषय होनेसे वेदमें निरपक्षत्वलक्षण प्रामाण्य सिद्ध होता है, वैसे ही 
हमारे मतमें मी अभिधाशक्तिके अतीन्द्रियार्थनिष्ठ होनेसे उपनिषदोंमें अनपेक्षत्वलक्षण 
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प्रामाप्य सिद्ध होता है । विधेयारथके समान अभिधेय भी अतीन्त्रिय है । वेदान्तमें 
अनपेक्षत्वलक्षण प्रामाण्य सिद्ध हो, इस इच्छासे ब्रहमज्ञानमें विधिकी आवश्यकता 
जो आप कहते हैं, उसपर भी भ्यान दीजिये । प्रश्न यह है कि वाच्य बरहतीक्य 
नदीतीरफरके समान मानान्तरसे गम्य है या नहीं! प्रथम पक्षमें सेकड़ों 
विधियों माननेपर भी सापेक्षत्वका निरास नहीं हो सकता । द्वितीय पक्षमें विधिके 
विना भी उक्त लक्षण प्रामाण्य अनायाससे ही सिद्ध होता है, इसलिए विधिका 
स्वीकार व्यर्थ है, प्रत्युत सूक्ष्म दृष्टि देनेसे विधि माननेपर भी सापेक्षलकी प्रसक्ति 
दुवीर है । अपनी सामर्थ्यको देखे विना कोई भी पुरुप विधेय अर्थने प्रवृत्त नहीं 
होता, यह सर्वोनुभवसिद्ध है; अतः विधिमें अनधेक्षत्व कैसे होगा! अतएव 
कृष्णलान्‌ श्रपयेत्‌? यहां विधि देखनेपर भी पुरुषको यह ज्ञान है कि कृप्णलमे 
बिक्ठूति में नहीं कर सकता, अतः उसके उद्देश्यसे पुरुपकी उक्त पाकम प्रवृत्ति 
नहीं होती, किन्छु अदृष्टाथे घृतमें सन्तपनमात्रके उद्देश्यसे प्रबृत्ति होती हे । 
इसलिए विधिमें भी पुरुपशक्तिसापेक्षत्व अनिवार्य ही है। 

शक्का--यदि पुरुपशक्तिसापेक्षत्वसे प्रामाण्यका भङ्ग मानियेगा, तो 'तत्त्व- 
मसि’ आदि वाक्य भी अधिकारीकी ही प्रमितिके जनक होते हैं, अनधिकारीकी नहीं, 
इसलिए पुरुपशक्तिसापेक्षत्वसे प्रामाण्यका भङ्ग नहीं होता, अन्यथा चेंदमात्रमे 
अप्रामाण्यकी प्रसक्ति हो जायगी | पुरुपशक्ति भावनाम्तर है, मानान्तर नहीं हे, 
अतः मानान्तरानपेक्षत्व होनेसे विधिपक्षमें भी अप्रामाण्यकी प्रसक्ति नहीं है । 

समाधान--विधि नियोगरूप और जड है; मानान्तरके विना उसमें शक्तिग्रह 
दी नहीं हो सकता, इसलिए उसको मानान्तरकी नियमसे अपेक्षा होती है। आत्मा 
स्वयंप्रकाश है, अतएव अप्रमेय है । मानान्तरके बिना शक्तिमह उसमें होता है । यह 
पूर्वमें उपपादन कर चुके हैं, अतः “तत्वमसिः आदि श्रुति विभिरहित होकर 
ऐक्यका योधन करती है, अन्य अनुष्ठान और अन्य प्रमाणकी अपेक्षा नहीं करती; 
अपनी महिमासे ही अधिकारीके मति ब्रह्मा बोधन कराती है । विधिसे वेदान्तमें 
यह विशेष है कि वेदान्त सर्वथा अनपेक्ष दे, अतः उक्त रीतिसे शक्तिमहके लिए भी 
मानान्तरकी अपेक्षा नहीं है । 

शङ्का- यदि वेदान्तको सर्वथा अनपेक्ष मानते हो, तो अग्युपन्नको भी 
तत्वमसि’ आदि बाक्यसे बोध होना चाहिए । र 

समाधान--शक्त द्वारा जहाँ शब्द बोधक होता है, वहाँ शब्द मानान्तर 
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जीवाच्छेद्हानिश्च विधिना नेव सिद्ध्यति । 
अविद्यया कलिपतस्य विद्ययैव निवर्तनातू ॥ ७२ ॥ 
अज्ञानचाधर्न च स्याज्ज्ञानादेव विधेने तु। 
द्वैविध्यमप्यविद्यायां न युक्तं परकह्पितस्‌॥ ७३ ॥ 
हो सकता हे; प्रकृतमें शब्द शक्ति द्वारा ब्रह्मका बोधक नहीं है, क्योंकि 'यतो 
वाचो निवतन्ते' इत्यादि श्रुतिसे व्रह्म शब्दका विषय नहीं है, यह बार-बार 
कह चुके हैं ॥ ७१ ॥ 
चौथे विकल्पका निरास करते हैं--“जीवावच्छेद्‌० इत्यादिसे । 
अविद्यासे जीवका अवच्छेद अ्थीत्‌ कल्पित अविद्याकी हानि ( ध्वस्ति ) विधिसे 
सिद्ध नहीं होती; किन्तु विद्यासे अविद्याकी निवृत्ति होनेसे उसके द्वारा कल्पित अव- 
च्छेदकी निवृत्ति हो जाती है, अतः तदर्थ विधि विफल है । भाव यह है कि यदि 
यभर ज्ञान फटवान्‌ है, इसलिए उसमें विधि मानो, तो इसमें प्रश्‍न यह होता है 
क्रि विधिका फल भेदध्वंस कहते हो या अविद्यानिवृत्ति £ भेदध्वंस, क्योंकि 
विहित ज्ञानसे ही भेदका ध्वंस होता है । 
शङ्का--अच्छा, तो वह आविधिक है या वास्तविक £ द्वितीय पक्षमें उसकी 
निवृत्ति ही दुर्धर है, वस्तुकी निवृत्ति होती नहीं। प्रथम पक्षमें अविद्याकी निवृत्ति होनेसे 
उसके कार्य भेदकी भी निवृत्ति हो जायगी, उसके लिए विधि अनावश्यक है ॥७२॥ 
अज्चानचाधनम्‌ इत्यादि । अनवच्छिन्न यथा्थीत्मेक्यज्ञानसे अवच्छिन्न 
आभासक अज्ञानकी निवृत्ति विरोधसे ही सिद्ध है, उसके लिए विधि निप्मयोजन है । 
शड्डा--अविद्या दो प्रकारकी होती हे, एक तो उक्त ज्ञानसे वाधित हो 
जायगी, जैसा कि आप कहते हैं; किन्तु द्वितीय विधिसे ही निवृत्त होती है; 
अन्यथा नहीं, यह विधिवादीका कथन है; इसका निराकरण करते हैं--परकस्मित 
अविद्याद्वेविध्य अयुक्त है । अविद्याको तो अद्वेतब्ेदान्ती मानते हैं, मीमांसक 
नहीं मानते, अतः अविद्यद्विविध्यकी कल्पना विधिके साथक्यके लिए करते हो 
या प्रयोजनान्तर भी है £ 
प्रथम पक्ष तो अश्रद्धेय है । द्वितीय पक्षमें फळ कहो। भाव यह है कि 
आश्रय और विपयके भेदसे अविद्या भिन्न हो सकती है, जैसे प्रमेयके भेदसे प्रमाण 
भिन्न गाना जाता है । प्रकृतमें आश्रय और मिषयके एक होनेसे अविदद्विविप्य केसे / 
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अविद्यैका ज्ञानहेया विधिहेया तथेतरा | 
इत्यव करपयन्त्येतत्तचाड्देते कथं भवेत्‌ ॥ ७४ ॥ 
विपयस्य विभेदेन ज्ञानानां स्याद्यथा भिदा । 
अज्ञानस्य तथा वाच्या नाऽद्वैते बिपयेऽस्ति सा ॥ ७५ ॥ 


--->>>>>च_ NN 
अद्वेतमतमें आश्रय और विपयका भेद हो नहीं सकता । अज्ञानमेद्े युक्ति यह है 
कि एक अज्ञान आत्माका आच्छादक होता हे और दूसरा जगतका कारण होता 
है, क्‍योंकि एक ही अज्ञान दोनों कार्य नहीं कर सकता | 

समाधान--यह दलील ठीक नहीं है, क्योंकि एकसे भी दो कार्य होते हैं । 
नहरसे लोग खेत सींचते हैं और स्नानादि कार्य भी करते हैं एवं प्रदीप प्रसादव्यापक 
आल्लोककारी और वत्तिविकारकारी होता हे । जो विरुद्ध कार्य हे, उन्हें एक नहीं 
कर सकता, पर अविरुद्ध अनेक कार्य एकसे होते हैं, इसमें अनेक इन्त है । 
आत्माका आवरण और जगत्सृष्टि ये विरुद्ध नहीं हें, अतः ये दोनों कार्य एक ही 
अज्ञानसे हो जायेगे, इसके लिए अज्ञानंद्रेविध्यकी अपेक्षा नहीँ है॥ ७३ ॥ 

अयुक्तत्वोपपादन करनेके लिए परपक्षका अनुवाद करते हे---'अवि- 
चैका' इत्यादिसे । 

एक अविद्या ज्ञानहेय है और द्वितीयां विधिहेष है, यह कल्पना जो 
आप छोग करते हैं, सो अंद्वेतमें कैसे हो सकती है! द्रो मायाभिः पुरूरूप 
इयते! इस श्रुतिमें 'मायामि” इस प्रकार वहुबचनके निर्देशसे मायाभेद श्रुतिः 
सिद्ध है, यह आशा अयुक्त है, क्योंकि “अजामेकाम्‌!, 'मायान्तु प्रकृति 
विद्यात्‌ मायिनन्तु महेश्वरम्‌’, “तम आसीत्‌? 'अनृतेन प्रत्यूढाः, 'सम्भवाम्या- 
ममायया, मामेव ये प्रपद्यन्ते मायामेतान्तरन्ति ते' इत्यादि अनेक श्रुति और 
स्मृतियोंमें एकवचनान्त माया और तत्परथ्यीयवाचक शब्द देखनेसे माया एक ही 
मानी जाती है । एक माननमें छाघव भी है । अनेक मायाओंका स्वीकार करनेपर 
किसी कार्यकी अनुपपत्ति हो, तो अनेक मानना उचित होता है, अन्यथा नही । 
उक्त शुतिमें वहुवचन मायाशक्तिके भेदके तारपय्यैसे भी उपपन्न हो सकता है, 
अतः उसकी उपपत्तिके लिए उसके भेदकी कल्पना करना व्यथ है ॥ ७४ ॥ 

“विपयस्य' इत्यादि । अज्ञान अनादि है; अनादिका कारण नहीं माना 
जाता, अतः कारणप्रयुक्त भेद तो कह नहीं सकते । रह गया बिषयः 
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विधेयतत्फलाभावादप्रइत्तमवर्तनम्‌ | 
ुर्थट तेन पूर्वोक्तमज्ञातज्ञापनं भवेत्‌ ॥ ७६॥ 
नलु चिद्रहिता ब्त्तिर्नऽस्तीति प्रतिपादितम्‌ | 
उत्पन्नैव ततो विद्या किं शाख्नेणेति चेच्छृणु ॥ ७७॥ 
RR SRR. 

भेद, तलयुक्त भेद भी अज्ञानमें सिद्ध नहीं हो सकता, क्योंकि 
घट, पट आदि विषयोंके भेदसे जैसे घटादि ज्ञानमें भेद मानते हो, वैसे ही 
अज्ञानमें भी भेद कहोगे, वह अंद्वेतमतर्मे बन नहीं सकता । वस्तुतः घटादिके 
भेदसे उसके ज्ञानका भेद भी नहीं माना जाता। विपयोंके भिन्न होनेपर 
भी संविदू एक ही है, इसका पूर्वमें निरूपण कर चुके हैं। भेदप्रत्यय औपाधिक 
है। एवम्‌ अज्ञानभेद भी औपाधिक है, वास्तबिक नहीं । हां, वृत्तिरूप ज्ञानके 
भेदके तात्पय्यसे 'यावन्ति ज्ञानानि तावन्ति अज्ञानानि' यह कहा जाता है, पर 
इसका तासे मूळ अज्ञानके भेदे नहीं है, किन्तु अज्ञानशक्तिके लेदमें है । 
अज्ञानमें अनेक शक्तियाँ हैं, अतएव अधिष्ठानज्ञानके वाद उसके अमजनक 
अज्ञानी निवृत्ति होनेपर काठान्तरमै फिर उसमें अम होता है, अथवा उसकी 
अवस्थामेदसे भी उक्तकी उपपत्ति हो जाती है, इसलिए अज्ञानके भेदकी 
कल्पना करना सर्वथा असङ्गत है, अद्वैतमें विपयभेदकी सम्भावना नहीं है ॥७५॥ 

आत्मा वा अरे द्रव्य यह वाक्य आसदर्शनका विधायक नहीं है, 
इसके उपपादनका उपसंहार करते हैं--“विधेय ० इत्यादिसे । 

पूर्वोक्त रीतिसे विधिके योग्य न तो कोई अथे ही है और न विधिका कुछ फल 
ही है, अतः अप्रवृत्तप्रवतनरूप विधि वेदान्तम नहीं है, किन्तु अज्ञातशापकल- 
रूप विधि है ॥ ७६ ॥ 

विधिके निराकरणके समय आपने यह कहा है कि वुद्धिवृत्तिमं चिंदाकारता 
नित्य प्रत है। ऐसी परिस्थिति शास्वैयर्थ्य अवश्यभावी है, यह शङ्का 
करते हे--'ननु' इत्यादिसे । 

बुद्धिवृत्ति चिदुपहित नहीं है, यह पूवे प्रतिपादन किया गया है, तब तो विद्या 
स्वतः उपपन्न है, शाखकी क्या आवश्यकता ¦ इसका श्रणुसे उत्तर देते हैँ--सुनो, 
जिस प्रकार शाख आवश्यक है ॥ ७७ ॥ 
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उत्पन्नमपि बिज्ञान प्रमातृत्त्वादयुपग्रहात्‌ । 
अजुत्पत्नवदाभाति तदव्युत्पत्तेः पुरा नृणाम्‌ ॥ ७८ ॥ 
व्युत्पाधते  पुमाझ्छाखरादन्ययव्यतिरेकतः । 
व्युत्पादनसिदै भ्ोक्तमञ्ञातज्ञापनं घैः ७९ ॥ 

'उपपन्नम' इत्यादि । यद्यपि आत्मा चिद्रूप है, अतः उसका ज्ञान सदा 
सिद्ध होनेसे तदर्थे श्रवणादिकी विधि व्यर्थ है, ऐसी शङ्का हो सकती है, तथापि 
विहित श्रवणादिसे जन्य ज्ञानोत्पत्तिसि पूर्व प्रत्यगासमें ज्ञान सिद्ध है, इसलिए 
प्रमातृत्वादिके योगसे परिच्छेदामिमान रहता ही है, अतः ज्ञान है सही, किन्तु 
अनुत्पत्षवत््‌ प्रतीत होता है अर्थात्‌ वेदान्तवाक्यश्रवणादिसे अनवच्छिन उदासीन 
आत्मज्ञान होता है, वह ज्ञान उसके पूर्व नहीं होता । यद्यपि स्वयंप्रकाश ताइश 
आत्मा पूर्वफालमें है, किन्तु शरीरेन्द्रियादिके अभिमानसे वह परिच्छिन्न प्रतीत 
होता है, अतएव उसका ज्ञान अनुपन्नत्रत्‌ कहा जाता है, उसकी निवृत्तिके लिए ही 
वेदान्तश्रवणादिका विधान है ॥ ७८ ॥ 

“व्युत्पाद्यते इत्यादि । वेदान्तशास्त्र अन्वय और व्यतिरेक द्वारा पुरुफको जव 
आत्मतत्तका व्युत्पादन कराता है अर्थात्‌ प्रमातृत्वादिका व्यभिचार है, जाग्रत्स्वप्रा- 
वस्थामें प्रमाताका मान होता है, पर सुपु्ति अवस्थामै प्रमातृत्वका भान नहीं होता, 
सुप्तोत्यितपरामशीन्यथानुपपत्तिलिज्क परामशसे संविदूका भान वहां भी है। पूर्वा- 
वस्थामें तो सदूमावमें सन्देह ही नहीं, इसलिए अव्यभिचारी संवित्‌ ही आत्म- 
स्वरूप है, प्रमातृत्वादिका भान औपाधिक है । इस प्रकार जब वेदान्तशास्त्र जिज्ञासु 
पुरुषको वास्तविक आसस्वरूपकी शिक्षा देता है, तव उक्त पुरुपको वास्तविक आत्म- 
ज्ञान होता है । यद्यपि उपदेशसे पूर्व भी यह ज्ञान आस्मस्त्रूप होनेसे प्राप्त ही है, 
तथापि मायासे आवृत था, अतएव अप्राप्तके समान प्रतीत होता था, उपदेशसे 
आमाके आवरण मायाके अपनीत होनेपर पुरुप ताहश आत्मस्वरूपका निश्चय 
करता है । शास्त्र यदि व्युत्पादनार्थ हैं, तो उन्हें अज्ञातज्ञापनाथ क्‍यों कहते हो, 
इसका उत्तर यह है कि पण्डित व्युत्पादनको ही अज्ञातज्ञापन कहते हैं । 

शक्का--इेदश व्युत्पादनसे पूर्व एताइश बुद्धि नहीं हो, तो व्युत्पादनोत्तर 
होती है, इसलिए इसको आगन्तुक क्यों नहीं कहते ! 

समाधान --नहीं जानता हूँ, यह अज्ञानविषयक्ष बुद्धि स्वसाक्षिक सर्वानुभव- 
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अविचारित सिद्भधेतदज्ञातज्ञापनं त्वयि । 
नाऽडेे वास्तवं युक्तमितरव्यवददरबत्‌ ॥ ८० ॥ 
अब्युत्पत्तितन्धहेतुव्शु त्पत्तिबेन्धमोचनी । 
आत्मव्युत्पत्तये तस्मादिघते श्रवणादिकम्‌ ॥ ८१ ॥ 


---८-.५/प>५--0०/--०॥ प. 
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सिद्ध है, तो जानता हँ, इस बुद्धिके. विपयमें क्या कहना है ! ज्ञानत्वाज्ञानतवकी 
साधक आत्मस्वरूपसंविद्‌ ही दै ॥ ७९ ॥ 

'अविचारित०' इत्यादि । 

शङ्ा--यदि उक्त व्युसादनकों आवश्यक मानते हो, तो ब्युसादक शाखको 
सत्य मानना होगा । यथार्थका उपदेशक वाक्य अयथार्थ वा मिश्या नहीं कहा जा 
सकता; सत्य और मिथ्याका यही परिचायक है । शाख़को सत्य मानोगे, तो अह्वैत- 
हानि हो जायगी । वेदान्तीके छिए यह दोष उभयतःपाझा रज्जूके समान है। 


समाधान- इस विपयका विचारके बिना ही आप उद्दैतमै दोष दे रहे हैं, 


इसलिए मेरा अनुरोध है कि इसपर आप पूरा विचार करें, सत्यका साधक ( ज्ञापक) 
सत्य ही होता है, यह नियम नहीं है, धूलीपटछमें किसीको धूमअम हो 
जाय और वह पुरुष उक्त हेतुको पर्वतमें देखकर अनुमान करे कि वह पर्वत 
अग्निमान्‌ है और देवगतिसे उसमें वस्तुतः अभि भी हो, तो कहिये, क्या यह 
अनुमान सत्य नहीं है ! क्या इसका कारण सत्य है ! यदि नहीं है, तो फिर सत्यका 
उत्पादक सत्य ही होता है, यह नियम कहां रहा £ एवं लिपिमें वर्णहरस्वत्वदीध- 
त्वादिज्ञानके मिथ्या होनेपर मी अर्थप्रतिपत्ति सत्य ही होती है । अतः प्रमात्वादि 
साधनसत्यत्वप्रयुक्त नहीं है, किन्तु विषयात्राधप्रयुक्त है, प्रकृतमेँ विषयका वाध 
नहीं है, इसलिए यह सत्य है, साधन वाष्पादिवत्‌ असत्य हैं ॥ ८० ॥ 

पूर्वोक्त शाख्के अवैयथ्येका उपसंहार करते हैं--अच्युत्पत्ति०” इत्यादिसे । 

पूर्वोक्त शा्नकी अव्युत्पत्ति बन्धका ( संसारका ) हेतु है और उक्त प्रकारकी 
व्युस्पति बन्धको छुड़ानेवाली हे, अतः सहृदय श्रुति संसारवन्धनसे मुक्त करनेके 
लिए मुमुक्ुके प्रति श्रवणादिका विधान करती है । शम, दम आदि साधनसंपन् 
अधिकारी पुरुष वेदान्त द्वारा श्रवण, मनन आदि द्वारा और आत्मतत्तके साक्षाकारसे 
जगतके उपादानभूत अज्ञानका समूळ ध्वंस कर नित्य निरतिशय सुखस्वरूप ब्रह्ममें 
सम्पन्न हो जाता है, अतः ह्यास सर्वथा सप्रयोजन हे ॥ ८१ ॥ 


III 


आत्मेत्येवेति इन्नस्य द्विधा व्याख्या पुरोदिता । 
आत्मतखपरस्बेन तद्विचारपरत्वतः ॥ ८२ ॥ 
आत्मा द्रषव्य इत्युक्त्या तखभीरुपदर्शिता | 

श्रोतव्य इत्यादिना तु बिचार उपदिश्यते ॥ ८३ ॥ 


ना pe... व 
“तव्यः? इस वाक्यके व्याख्यानकी इच्छासे उसके उपयोगी विद्यासूत्र द्वारा 
उक्त अर्थका स्मरण कराते हैँ--'आत्मेत्येवेति' इत्यादिसे । 

“आत्मा बा अरे द्र्व्यः' इस श्रुतिके दो अर्थ पूर्वे किये गये हैं, एक आत्म- 
तत्त्वपरक और दूसरा तद्विचारपरक । “आत्मा? यह प्रमेयका निर्देश है । दर्यः में 
इशषातुसे तब्यसत्यय है, उसका अर्थ है- दर्शन । 'वे! शब्दका स्मरण अर्थ है। 
“वे? की अरेके साथ सन्धि है। "एचोऽयवायावः? इस सूत्रसे “आयू आदेश हुआ 
है । यकारका “कोपः शाकल्यस्य' इस सूत्रसे छोप हुआ है, अतः 'आत्मा वा अरे? 
यह सिद्ध हुआ । असल्में “आत्मा वे अरे! यह शब्द समझना चाहिए। पूर्वोक्त 
रीतिसे दशनमें विधिका निरास कर चुके हें। अब 'श्रोतव्य:' इसमें विधि हो 
सकती है, या नहीं £ इसका विचार करना हे । एतद उक्त वाक्यका आत्म- 
विचारपरकत्वरूपसे भी व्याख्यान किया है। 

शक्का--यदि “व्यः! वाक्यघटक “तव्यत्‌! प्रत्यय विधायक नहीं है, तो 
उसका प्रयोग किस तात्पयसे किया गया है ! 

समाधान--'अ्हे कृत्यतृचश्च' इस पाणिनिके सूत्रसे 'अई! अमे 'तब्यत्मत्यय! 
हुआ है। जिस कारणसे सबसे अधिक प्रिय आत्मा है, अतः दर्शनाई है अर्थात्‌ 
आत्मानात्मविभागवित्‌ विवेकी दर्शनाई आत्माको ब्रह्म जानता है; यह अथ 
इस श्रुतिसे प्रतीत होता है। आत्मा दर्शनाई है, इस ज्ञानके अनन्तर उसके 
उपायकी जिज्ञासा होती है--किस उपायसे दर्शन हो ? अविशेषसे सब प्रमाणोंसे, 
यह अर्थ माननेपर ब्रह्म औपनिपद नहीं हो सकेगा । 'तग्लौपनिपद्‌ पुरुष च्छामि? 
इस श्रुतिसे उपनिपदेकगम्य ब्रहममे निश्चित है | इस निश्चयके अनुसार वेदान्त 
ही आसदर्शनके उपाय हैं, अतएव 'श्रोतव्यः” यह कहा । इससे आत्मामें औप- 
निपदत्व सिद्ध होता है । 'श्रोतत्यः श्रुतिवाक्येभ्यो मन्तः्यरचोपपत्तिभिःः इत्यादि 
स्मृति भी इसी अर्थको पुष्ट करती है॥ ८२॥ ची 

“आत्मा? इत्यादि । 'आत्मा द्रष्टव्यः? इस वचनसे तत्त्ववीका प्रदशन कराया 
१८५ 
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शुत्यर्थाविष्कतेदेंतः शब्दशक्तिविवेककत्‌ । 
श्रुतिलिज्ञादिको न्यायः शरोक्तः श्रोतव्य इत्यतः ॥ ८४ ॥ 
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गया है और “श्रोतव्य” इस वचनसे विचारका उपदेश किया गया है। 
'सबैमालैवामूत्‌' इत्यादि वाक्यसे अद्वितीयास्मदशन ही तात्त्विक है, ऐसा कहा है, 
किन्तु यह ज्ञान हो केसे ¦ इस जिज्ञासासे "श्रोतव्यः? इस वाक्यसे साधनका 
उपदेश किया अथीत्‌ वेदान्तके श्रवण आदिसे उक्त दन होता है ॥ ८३॥ 


्रु्र्थाविष्कृते०' इत्यादि । ुत्यथैके आविभौवमे हेतुभूत शब्दशक्तिके 
अर्थात्‌ तदर्भनिरूपित तत्पदनिष्ठ शक्तिके ज्ञानके बिना तत्‌-वत्‌ पदघटित वाक्यसे 
शाब्दवोध नहीं होता, अतः पदनिष्ठ शक्तिका ज्ञान शाब्दबोधमें कारण है, यह 
माना जाता है । तात्पर्य यह है कि श्रवणसे केवळ शब्दकी आनुपूर्वीका प्रत्यक्ष ही 
यहां विवक्षित नहीं है, कारण कि वैसा प्रत्यक्ष तो अब्युत्पन्न पुरुपको भी होता 
है। यदि वही यहां श्रवणपद्से विवक्षित होगा, तो वह आसदर्शनका नहीं 
हो सकेगा । इसलिए यहां शब्दअवणके अनन्तर तद्विषयक संशय- 
निश्चयसाधारण शब्दज्ञान विवक्षित है, जो व्युपन्नको ही हो सकता है; 
अब्युसन्नको नहीं । शाव्दबोधमें कारण शब्दशक्तिगह हे । श्रुति, लिज्ञ, वाक्‍य, 
प्रकरण, स्थान और समाख्या आदि संव न्याय श्रवणशब्द्से विवक्षित हैं । 
(न्या गाईपत्यमुपतिष्ठते' यहांपर इन्द्रभकाशनसामथ्येरूप लिङ्गसे 'ऐन्त्री' ऋकका 
इन्द्रसंबन्धी कार्यमें विनियोग होना चाहिए, यह प्राप्त होता है और ततीया- 
थुतिसे गाईपत्य अभिके उपस्थानमें विनियोग होना चाहिए, इस संशयसे 
वाक्याथैवोध ही ठीक नहीं हो सकता, अतः श्रुति, ढिङ्ग आदि न्यायकी आवश्यकता 
पढ़ती है । ढिङ्ग विलम्वसे विनियोजक होता है और श्रुति अविल्स्वसे, क्योंकि 
ढिङ्ग श्रुतिकी कल्पना कर विनियोजक माना जाता है, स्वतः नहीं। जबतक 
ठिज्ञसे विनियोजक श्रुतिकी कल्पना करेंगे, तबतक श्रुतिसें विनियोग हो जाता 
है, इत्यादि पूर्वमीमांसाने स्फुट है । इसलिए शब्दज्ञानके हेतु जो शक्ति 
ज्ञान आदि हैं, वे सत्र श्रोतव्यसे कहे गये हें । शक्तितासप्यनिणौयक श्रुति आदि 
ठिज्ञोसे ब्रह्मस्वरूप आत्मामें वेदान्ततात्पर्यनिरूपणात्मक श्रवण 'श्रोतव्य' पदसे 
विवक्षित है ॥ ८४ ॥ 2 
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अरथासम्माबनोच्छेदी तरको मननभीरितम्‌ । 
वेदशास्राविरोध्यत्र तको ग्राह्यो न चेतरः ॥ ८५ ॥ 
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मननशब्दके अथको कहते हैं--'अथोसम्भावनो०' इत्यादिसे । 

श्रुत अर्थकी असम्भावनाका निवतैक तर्क मनन कहलाता है । 

झङ्का--तर्क अनेक हैं । यदि उन सवका संग्रह यहां अभीष्ट हे, तो 
'नैषामतिस्तकेणापनेया” तकेमें अनादर सूचन करनेवाली यह श्रुति असङ्गत 
हो जायगी । 

स्‌माधान--वेद और शास्त्रका अविरोधी तर्क यहाँ उपादेयरूपसे विवक्षित है। 
वस्तुतः वेदादिसे विरोध न रखनेवाछा तर्क ही तके कहा जा सकता है और उससे 
अन्य तकोभास है अर्थीत्‌ वह तर्क ही नहीं है । 

शङ्का--तर्कका प्रकृतमें कैसे उपयोग है ! 

समाधान--तत््वमसि” इस श्रुतिके सुननेपर व्युत्पन्न पुरुषको यह वोध होता हे 
कि तत्पदका अथे सर्वज्ञत्व और सर्वशक्तिसे समन्वित जगतका उपादान पर 
मात्मा हे एवं त्वंपदका अर्थ सांसारिक सुख, दुःख और मोह आदिसे उपप्डत 
संबोध्य जीवं है। समानविभक्तिक दो वाबयोंसे “नीढो घटः? के समान अभेदका वोध 
होता है; अतः प्रकृतमें भी जीव ब्रह्मसे अभिन्न है, ऐसा ही शतिको योधन करना 
अभीष्ट हे । परन्तु इस वोधमे अयोग्यताज्ञान प्रतिबन्धक है । 'वहिना सिञ्चति? 
इत्यादि वाक्यसे शाब्दबोध नहीं देखा जाता, इसलिए योग्यताज्ञान भी 
शाब्दवोधमे कारण माना जाता है । प्रकृतमें अयोग्यताज्ञान प्रतिबन्धक होनेसे 
अथवा योग्यताज्ञानके विरहसे अभीष्ट बोध उक्त वाक्यसे नहीं हो सकता, ऐसी 
परिस्थितिमँ तर्ककी अपेक्षा होती है, उक्त अन्वयव्यतिरेकादिमूलक तक द्वारा तत्पदसे 
वाच्य जगत्कारण प्रभानादिसाधारण नहीँ है, किन्तु सच्चिदानन्दात्मक अद्वय 
त्रह्म हे । एवं त्वंपदवाच्य देहादिविशिष्ट उक्त आत्मा नहीं है, किन्तु उसका 
साक्षी हे, इस प्रकार वाच्यवाचकका अवधारण त्से किया जाता है। तदनन्तर 
साक्षी चिद्रुप है, जगत्कारण भी चीद्रूप ही है, इसलिए शोषित तत्त्वपदाथके 
अभेदयोधमे कोई अनुपपत्ति नहीं है । यद्यपि शब्द भी तत्त्वा निश्चायक होता है; 
तथापि असंभावना आदिकी निबृततिके लिए मननाख्य तर्क अवश्य अपेक्षित होता है। 
शब्द शाठदवोधमें करण है, करणका सहकारी इतिकतेब्यतारूप तर्क होता है। 


रप्पय्य्यय्यर 


अपरायत्तयोधोऽञत्र निदिध्यासनमुच्यते । 
घ्यानाशज्ञानिवृच्यथ विज्ञानेनेत्युदीरणात्‌ ॥ ८६ ॥ 
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कुठारसे वृक्षका छेदन करो, कैसे ¦ इस अपेक्षासे उद्यमन, निपातन आदि व्यापारकी 
आवश्यकता जैसे होती है, वैसे ही प्रकृतमें मी समझना चाहिए ॥ ८५ ॥ 

“निदिध्यासितव्यः? इस श्रुतिसे उक्त निदिध्यासनशब्दका अर्थ कहते हैं-- 
'अपरायत्त०' इत्यादिसे । 

शम, दम आदि साधनोसे युक्त श्रवण, मगन करनेके अनन्तर “तश्वमसि' 
वाक्यका अपरायत्त बोध होता है अर्थात्‌ 'न परायत्तः पराधीनो बोधः? इस व्युत्पत्तिसे 
अपराधीन बोध होता है । तात्पये यह है कि उक्त प्रतिबन्धककी निवृत्तिसे उक्त 
वाक्यके अर्थका अनायास बोध होता है। वही यहाँ निदिध्यासनशब्दसे कहा गया है । 

शङ्का- -अन्यत्र निदिध्यासनशब्दसे ध्यानका ही असक्कद्‌ व्यवहार किया जाता 
है; यहाँ उसीको क्‍यों नहीं कहते £ 

समाधान--निदिध्यासितव्यका अर्थ उक्त गङ्काकी निवृत्तिके लिए उपनिपत्‌ 
स्वयं कहती है--“श्रवणेन मत्या विज्ञानेन’ इत्यादि । इससे निदिध्यासनशब्दसे 
ताइश ज्ञान ही यहाँ विवक्षित है । 

शङ्का--उपक्रमके अनुसार उपसंहारका होना समुचित है; क्योंकि उपक्रमा- 
नुसार ही प्रायः सर्वत्र उपसंहार माना जाता है । इसलिए 'विज्ञायते अनेन! इस 
करण-व्युत्पत्तिसे विज्ञान ध्यानाथंक ही हो सकता है । 

समाधान--ऐसा यहाँ नहीं हो सकता, कारण कि निर्विशेष वस्तुका ध्यान 
नहीं हो सता । ध्यान मानस कर्म है, अतः मनोगोचर पदार्थका ध्यान हो 
सकता है । अद्वैत आत्मा निर्विशेष है, अतः 'यतो वाचो निवर्तन्ते' इत्यादि श्रुतिसे 
उसका मानस ज्ञान ही नहीं हो सकता । यदि यहाँपर उसकी कह्पना करें, तो 
वह मी ठीक नहीं है, क्योंकि 'सन्दिखे वाक्यरोषात्‌! इस न्यायसे जो पद 
सन्दिश हो अर्थीत्‌ यह पद इस अर्थका वाचक है अथवा इस अर्थका?! 
ऐसा जहाँ संशय हो, उस अका वाक्यरेपसे निर्णय करना चाहिए । 
अतएव “अक्ताः शर्करा उपदधाति’ यहांपर यह सन्देह होता है कि 
किससे चिक्न करना चाहिए ? घृतसे या तेरे अथवा चर्थीसे ? वाक्यशेपमें 
लिखा है: कि 'तेजो वे घृतम्‌! । तेजःपदसे घृतकी स्तुति की गई है, स्तुति केवळ 
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दरटच्य इति विज्ञानमुद्िद्य श्रवणं तथा। 
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स्तुति स्तुत्यकी स्तुतिके छिए नहीं की जाती, किन्तु उसके महणके किए वो जाती है| 
यदि प्रकृतमें घृतका अहण करना न होता, तो वाक्यशेषसे उसकी स्तुति व्यर्थ हो 
जायगी, इसलिए घृतसे ही चिक्कन किया जाता है एवं प्रकृतमें भी वाक्यरोषमें रत 
विज्ञानके अनुसार यहाँ निदिध्यासनसे उक्त ज्ञान ही विवक्षित है। वस्तुतः जवतक 
चित्त पूर्ण एकाअ नहीं होता, तबतक घ्यानकी आवश्यकता है । पूर्ण एकाग्रता 
होनेपर सक्कत्‌ अत “तस्वमसि’ आदि वाक्यसे अप्रतिवद्ध आलैक्य ज्ञान हो जाता 
है। यहां शम, दम आदि साधनोंसे परिशुद्ध चित्तके अनन्तर निदिध्यासन 
थुत है । प्रतिवन्धक अयोग्यताज्ञानकी निवृत्तिके लिए निदिध्यासन पूर्वमें कहा है । 
यहांपर अपरायत्तवोधविशेषण परतिबन्धादिके निरासके लिए है। यह निदि- 
ध्यासन नहीं है, किन्तु एतदुत्तरकाल्कि ज्ञानमात्र विवक्षित है, यही वाक्य- 
शेपसे स्फुट होता है ॥ ८६ ॥ 

द्र्ष्ठव्य' इत्यादि । 

शक्का--निदिध्यासनशव्द्से यदि निविशेपासञ्चानका अहण करते हैं, 
तो द्वष्ट्यः! यहाँपर भी तो वही दर्शन मोक्षका उपाय होनेसे विवक्षित है; अत 
पुनरुक्त दोषकी प्रसक्ति होगी । 

समाधान--इसी ज्ञानका साधनत्वरूपसे विधानके लिए उक्त पदसे अनुवाद 
किया गया है । उक्त दोप अनुवादातिरिक्त विषयमै लागू होता है । द्रष्ट्यसे उसी 
ज्ञानका अनुवाद कर उसके साधनभूत श्रवण एवं मननका विधान कर कवतक 
साधनका अनुष्ठान करना चाहिए, इस अवधिजिज्ञासाकी निवृत्तिके लिए उक्त 
ज्ञानोत्पत्तिको ही अवधि कहते हैं । जबतंक उक्त ज्ञान न हो, तबतक मनन आदि 
अपेक्षित हैं; इसी अभिप्रायको व्यक्त करनेके लिए श्रवण आदिमँ शम, दम 
आदि विशेषण दिया गया है ॥ ८७ ॥ 

ध्यानापरपयीय निदिध्यासनसे सहित श्रवणादिकी अन्तिम भूमिकाका सूचक 
उक्त ज्ञान है; इसको स्पष्ट करनेके लिए कहते हैं-- 'श्रवणादि० इत्यादि । 

श्रवण, मनन आदि उपायका अनुष्ठान तवतक प्रयलसे करना चाहिए, 
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अनन्यायत्तविज्ञाने श्रवणादेरुपायतः । 
ज्ञाने नाउपेक्षते किश्वित्मतीचो्नुभवात्परम्‌ ॥ ८९ ॥ 
जबतक नि्धिशेष आत्मज्ञान उत्पन्न न हो। इस प्रकारके ज्ञानकी जक कप आलज्ञान उल न हो। इस मकारके ज्ञानकी उत्पतिके 
बाद पुरुष इतक्कत्य और ज्ञातशेय होकर मुक्त हो जाता हे । मास्वररूपमोक्ष- 
फलक होनेसे विज्ञानको भास्वर कहा है । फलाव्यभिचारित्वका सूचन करनेके 
छिए उक्त विशेषण दिया गया है । पाठक्रमसे दर्शनादिका क्रम है। 
अज्ञोंके साथ अधीत वेदान्तसे प्रथम विचारमयोजक ज्ञान होता है, उसके 
बाद आगम और आचार्य्यत्ते श्रवण होता है, तदनन्तर मनन, तदनन्तर उक्त 
श्रवण आत्मज्ञानका हेतु होनेसे और मननका पूर्ण अनुष्ठान करनेसे असंमावनाशूऱ्य 
सुस्थिर निदिध्यासनात्मक ब्रद्षज्ञान होता है, यह क्रम केवळ श्रौत ही नहीं है; किन्तु 
आ क्रम भी ऐसा ही है। जवतक श्रुतका मनन नहीं किया जाता, तबतक श्रवण 
करना चाहिए, श्रवण और मनन ही साक्षात्‌ आत्मग्रतिपत्तिकी सामश्री है ॥ ८८ ॥ 
४अनन्यायत्त०! इत्यादि । श्रवण, मनन आदि उपायसे अनन्यायत्त उक्त 
बिज्ञानके होनेपर विद्वान्‌ फिर दूसरे किसीकी अपेक्षा नहीं करता, यह भाव है । 
शङ्का- शब्द द्वारा उक्त ज्ञानकी उत्पत्तिके ढिए उससे अतिरिक्त श्रवण 
आदिकी अपेक्षा यदि कहते हो, तो उक्त विज्ञानके होनेपर भी फिर किसीकी 
अपेक्षा होनी चाहिए : 
समाधान--स्वतःसिंद्ध आत्माकार ज्ञान श्रवण आदिसे ळढ्ध होनेपर 
प्रत्यगात्माका आपरोक्ष्य छव्ध हो जाता है, इसलिए फिर विद्वान, किसीकी अपेक्षा 
नहीं करता । 'आत्मलाभान्न परं लाम” इत्यादि अभियुक्त वचन ही अन्यानपेक्षामँ 
प्रमाण हैं। ज्ञान होनेपर मोक्षको और किसीकी अपेक्षा होती है ऐसा 
पूछनेवालेके प्रति यह प्रश्न होता है कि क्या ज्ञानातिरिक्तसापेक्ष मोक्ष कहते 
हो या उक्त ज्ञानको मोक्षफलके लिए स्वातिरिक्त साधनकी अपेक्षा है यह 
कहते हो £ प्रथम पक्ष तो ठीक नहीं है, क्‍योंकि जो जिस कार्यमें योग्य होता 
है, उस कार्यके लिए उसीकी अपेक्षा होती है, अयोग्यकी नहीं । मोक्षमें ज्ञान 
ही योग्य है, अतः अन्यक्की अपेक्षा नहीं हो सकती । द्वितीय पक्ष भी ठीक 
नहीं है, क्योंकि अद्वेतात्मविज्ञानसे अतिरिक्तका उपमर्दन होनेसे उक्त शङ्का 
ही अयुक्त है । क्योंकि 'यत्र सरबमात्मैवामत तत्केन कं पश्येत? इत्यादि श्रुतिसे 
द्वितीयाभावका निश्चय होनेपर सद्घितीयकी अपेक्षा अयुक्त ही है । द्वैतभान 'होनेपर 
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ऐकात्म्याज्ञानविध्वंसाव्यतिरेकेण नेष्यते | 
ऐकात्म्यविज्ञानफछं प्राप्तमेव हि तत्स्वतः ॥ ९० ॥ 

Se सिडी 
इतर इतरकी अपेक्षा कर सकता है, अद्वेतभाननें नहीं, क्योंकि यह न्यायतः 
सिद्ध अर्थ है, एवम्‌ “आत्मा आत्मानं जानाति’ यह बोध जहां वाक्यादिसे होता है, 
वहां शुद्धवुद्धिको प्रमात्रादिका अवश्य उपमर्दन होता है, शुद्ध अद्वितीय स्वयंप्रकाश 
आत्मा ही अवशिष्ट रहता है। 

शङ्का--आदिशब्दसे मानान्तरका भी आत्मामें संभव सूचित होता है या 
नहीं ! यदि हां, तो औपनिपद्त्वका व्याघात होगा । 

समाधान- तर्क और परकीय अनुमान केवळ पदार्थविषयक माना जाता 
है । केवळ जीव एवं केवळ ब्रह्मविपयक ही उक्त प्रमाण और तके है । "वाक्यार्थ 
अखण्ड स्वप्रकाशरूपका वाक्याथ भान लक्षण या वाक्यसे ही. होता है, अतः 
औपनिषदत्वमे क्षति नहीं है, क्योंकि शब्दसे भी अपरोक्ष ज्ञान जद्गैती मानते हैं। 

शङ्का--तर्फ आदि पदार्थमात्रविषयक ही क्यों है ! 

समाधान--अविशेषरूपसे दृष्ट पदार्थोर्मे कोई आत्मा है और कोई अनात्मा है, 
यह विवेक तर्कके वलसे ही होता है, वाक्यार्थसे नहीं होता ! 

शङ्का- क्या ? 

समाधान- कारण यह है कि तर्क आदि अविशेपवस्तुविषयक ही 
माने जाते हैं और वाक्याथ प्रकृतमें अखण्डैकरसब्यक्तिविषयक है । 

शङ्का- वाक्यसे जो आप आत्मज्ञान मानते हैं, वह अनात्माकों मी विषय 
करता है या केवल आत्माको ही £ प्रथम पक्षमें आत्मामें स्वविशेषत्वकी प्रसक्ति 
दुष्परिहर होगी । द्वितीय क्षमं ज्ञान परिच्छिन्नविपयक ही दृष्ट है, अतः वह भी 
तद्विषयक होनेसे असमीचीन हो जायगा । 

समाधान--अनात्मपदा्थ वस्तुतः परत्यग्के अञ्ञानसे ही सिद्ध होता है, ज्ञान 
द्वारा उसके अज्ञानके नष्ट होनेपर अन्यत्वादिका प्रश्न ही नहीं हो सकता । 
आत्मा अद्वितीय है; द्वैत आविधिक है, यह सिद्ध होनेपर केवळ आत्मामें अनुसत्त- 
ज्ञान नहीं है और न अध्यस्त अज्ञान ही है॥ ८९॥ 

झङ्का--एऐकास्यज्ञानका फळ यदि मोक्ष कहते हो, तो साधनाधीन होनेसे 
मोक्ष अनित्य हो जायगा । 


१४७२ बृहदारण्यकवार्तिकसार [ २ अध्याय 


अअ 
SISSY 


समाधान--'ऐकात्म्यज्ञान०' इत्यादि । अज्ञानध्वंससे अतिरिक्त ज्ञानका फल 
दूसरा नही है अथीत्‌ मोक्ष ज्ञानका मुख्य फल नहीं है, यह तो ज्ञानोत्पत्तिसे पूर्वमें भी है । 

शाङ्का--यदि पूर्वमें है, तो उसकी प्रतीति क्यों नहीं होती £ 

समाधान--अज्ञानसे आवृत है; अतः उसकी प्रतीति नहीं होती, जैसे भूमिके 
नीचे जळ सदा ही रहता है, किन्तु मिट्टीसे व्यवहित है, इसलिए वह. प्रतीत नहीं 
होता। मिट्टीको खोदकर बाहर कर देनेसे जलकी उपलब्धि होती है । यहाँपर यह 
नहीं कह सकते कि खोदनेसे बढ उत्पन्न हुआ है और पहले नहीं था, किन्तु पूर्वमे 
था ही, पर व्यवहित होनेसे प्रतीत नहीं होता था, व्यवधानको दूर कर देनेसे प्रतीत 
होने लगा, यही बात मोक्षके विषयमें भी कही जाती है, अतः मोक्षमें अनित्यत्वकी 
आशङ्का अयुक्त है। ऐकाल्यज्ञानका फल मोक्ष निस प्राप्त है, अतः मोक्षमें 
औपचारिक कार्यत्व है, मुख्य नहीं है ? 

शज्ञा--सकार्य अविद्याक्री निवृत्ति आत्मासे अन्य है, अथवा अनन्य £ 
प्रथम पक्षमें द्वेतापत्ति दोष होगा । द्वितीय पक्षमें अविद्यानिवृत्ति आत्मस्वरूप है 
और तत्स्वरूप ही मोक्ष है । उक्त निवृत्ति ज्ञानाधीन होनेसे तत्स्वरूप मोक्ष भी 
ज्ञानाधीन हुआ, इस क्रमसे अनित्यत्वापत्ति दोषका परिहार नहीं होगा । 

समाधान- जैसे रज्जुमें सर्पकी निवृत्ति रज्जुस्वरूप ही है, अतिरिक्त नहीं है, 
वैसे ही आस्माकी अविद्यानिवृत्ति आत्मस्वरूप ही है, अतिरिक्त नहीं है । एतावता 
आत्मा ज्ञानकार्य नहीं हो सकता । ज्ञानाधीन अज्ञानध्वंस आत्मस्वरूपसे अति- 
रिक्त नहीं है, क्योंकि अभावको अधिकरणस्वरूप प्राभाकारादि मानते हें, अतः उत्तर 
ज्ञानसे पूर्व अज्ञानका ध्वंस आत्मामें आत्मरूप होनेपर भी आत्मा उत्तरज्ञानजन्य 
नहीं है । जैसे ज्ञानाधीन अज्ञानध्वंस रज्जुमें रज्जुस्वरूप होनेपर भी रज्जुज्ञानजन्य 
है ऐसा कोई नहीं मानता, वैसे ही प्रकृतमें मी समझना चाहिए | 

शङ्का--सकार्य अज्ञानके ध्वंससे उक्त रीतिसे आत्मा सद्र्‍य न सही, किन्तु 
ज्ञाता आत्मासे मित्र है या अभिन्न ! आद्य पक्षमें आत्मा अद्य नहीं हो सकता, 
द्वितीय पक्षमें कूटस्थल नहीं बनता । 

समाघान--ज्ञातृत्वादि अद्वितीय आत्मामें कल्पित हें, अतः आत्मासे भिन्न 
ज्ञाता नहीं है और न वास्तविक ज्ञातृत्व है, जिससे कूटस्थत्वकी अनुपपत्ति हो सकती 
हो, मरुमरीचिक्रामै कल्पित जल्से जैसे मरुभूमि आई नहीं होती, वैसे ही कल्पित 
ज्ञातृत्व आदिसे वास्तविक अज्ञातृत्व आदिकी क्षति नहीं होती । 
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नन्वनात्मा न बिज्ञात आत्मदर्शनमात्रतः | 


ततोऽकृरस्नत्वदोपश्ेन्मेबं सर्वस्य वेदनात्‌ ॥ ९१ ॥ 
आत्मनो दर्शनेनेद दृष्ट स्यादखिरं जगत्‌ । 
अत्यङ्मात्रेकयाथातम्यात्‌ कार्यकारणवस्तुनः ॥ ९२॥ 
कार्यात्मा कारणात्मा च द्वावात्मानौ परात्मनः । 
अत्यग्याथारम्यमोहोत्थौ मोहे नष्टे विनश्यतः ॥ ९३ ॥ 
शक्का--अच्छा, ज्ञान आसासे भिन्न हे या अभिन्न ? प्रथम पक्षे अद्वैतकी 
हानि होगी । द्वितीय पक्षमें आत्मा सतत रहता है, अतः उससे अभिन्न ज्ञानके 
सातत्यसे अज्ञानका ध्वंस सदा ही रहेगा, इस परिस्थितिमें अज्ञानकी स्थिति दुधट है। 
समाधान--अद्वयवाक्यसे उपपन्न बुद्धिम प्रत्यण आत्मा ही आरूढ़ होकर कार्य- 
सहित स्वकीय अज्ञानको भस्म करता है, अतः पूर्वोक्त दोपोंका अवकाश नहीं है ॥९०॥ 
आत्मनो वा दरशनेन रवणेन मत्या विज्ञानेन इदं सर्व विज्ञातम्‌? इस उत्तर 
वाक्यसे अवणादिजन्य ज्ञान सर्वविषयक है, यह ज्ञात होता है, इसकी व्याख्या 
करनेके लिए व्यावर्त्यकी शङ्का करते हैं--“नन्वनात्मा' इत्यादिसे । 
आत्मद्शनमात्र--आत्ममात्रका दशन--अर्थीत्‌ अत्मातिरिक्ताविषयक जात्म- 
विषयक दर्शनसे अनात्म पदार्थका ज्ञान नहीं हो सकता, अतएव आत्मामें अकृत्नत्व 
असर्वज्ञत्व आदि दोष प्राप्त होता है । विधासूत्रमें जो यह कहा गया है कि आत्मज्ञानसे सव 
विदित हो जाता है, आत्मवेत्ताको कोई भी पदार्थ अविदित नहीं रहता, पर उसकी स्पष्ट 
दी असंगति है, क्योंकि केवळ आत्माके ज्ञानसे तदितर कैसे विदित होगा १ घट- 
ज्ञानसे पट विदित नहीं हो सकता । मेवम्‌! से इस शङ्काका निरास करते 
हैं-- सबका वेदन हो जाता है | भाव यह है कि कल्पित पदार्थ अधिष्ठानसे अति- 
रिक्त नहीं होता, अतः कल्पितका तत्त्व अधिष्ठान ही है । सबका अधिष्ठान ब्रह्म 
ही है, उसीमें सारा जगत्‌ कल्पित है । ब्रह्मा ज्ञान होनेपर सकर कहिपत जगत्‌ 
तत्त्वतः ज्ञात हो जाता है, यह कहना सर्वथा युक्तियुक्त ही है ॥ ९१ ॥ 
आत्मनो? इत्यादि । आत्मद्शनसे यह सम्पूर्ण जगत्‌ दृष्ट हो जाता है । 
यह सव जगत्‌ कार्यक्रारणात्मक हे | कोई किसीका कारण है, कोई किसीका कार्य है, 
इस प्रकार कार्यकारणरूप जगतका तत्त्व प्रत्यगात्मा ही है, अतः उसके ज्ञानसे सब 
जगत्‌ ज्ञात हो जाता है, यह अति यथार्थ ही.कहती है ॥ ९२ ॥ 
'कायीत्मा' इत्यादि । परमात्माकी दो आत्माएँ हें--एक कार्योतमा और 
१८६ 
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मोहतत्कार्ययोर्वाथे प्रत्यक्‌ सर्वमितीर्यते । 
अतः प्रतीचि विज्ञाते सुलभं सर्ववेदनम्‌ ॥ ९४ ॥ 
तत्रैवं सति यो सूढः समस्तव्यस्तरूपतास्‌ । 
ज्ञातव्यां मन्यते तज्ञ वेद एव निपेधति॥ ९५॥ 
दूसरी कारणास्मा। प्रत्यकृ-तत्तके मोहसे--आत्माके अज्ञानसे वे दोनों उत्पन्न 
होती हैं और कारणीभूत मोहका नाश होनेपर उसकी कार्यभूत उक्त दोनों 
आत्माओंका नाञ्च हो जाता है । 
शङ्का--आत्माका अनास्माके साथ तादाल्य ही सम्बन्ध हो सकता है। 
तादात्म्य भी साकल्येन कहियेगा, ऐसी अवस्थामै कल्पितका तत्त्व आत्मा कैसे हो 
सकता है? प्रत्युत आत्माको भी कल्यित ही कहना होगा या अनात्मांकों भी 
परमार्थिक मानना होगा, अन्यथा सत्‌ और असतका तादाल्य ही अनुपपन्न होगा ! 
समाधान--अनात्मा विभक्त है और स्वतः अनात्मरूप है, अतएव आत्माके 
अज्ञानसे उसकी उत्पत्ति है। अज्ञानजन्य होनेसे शुक्तिरूप्यके समान मिथ्या जो 
मातृत्वादि हैं, उनका रूप आत्मा ही दै। आस्माकी सिद्धि दूसरेके अधीन है और 
अनात्म पदार्थ आत्माधीनसिद्धिक है। अतः आत्मामें ही सब कल्पनाका अधिषठानत्व 
हो सकता है, अन्यत्र नहीं । ु 
शङ्का--अद्व्य आत्मा ही सबका तत्त्व है, इसमें क्या प्रमाण ! 
समाधान- इद सबै यदयमात्मा” यह उत्तर श्रुति ही प्रमाण है । यदि 
अनात्मा स्वतः तन्त्र होता, तो 'इद सबै यदयमात्मा’ यह कथन ही असङ्गत हो 
जायगा। जो घटको पटसे प्रथक्‌ तत्त्व मानते हैं, वे घटको पट नहीं कह सकते ॥९३॥ 
“मोहतत्कार्य्ययो ०” इत्यादि । मोह- सकल पदार्थोकी कल्पनाका मूळ मोह 
(अज्ञान) और उसका कार्य जगत्‌--इन दोनोंका वाघ होनेपर सब जगत्‌ आत्मस्वरूप 
ही है, यह कहा जाता है । अतः प्रत्यगात्माके ज्ञात होनेपर सबका ज्ञान सुल्भ है; 
अतएव केवल आत्मधीगम्यत्व अर्थसे अन्य जो भासित होता है, उसके दरशनके 
निषेधके लिए “सब ब्रह्म” (सब ब्रह्म है ) अर्थात्‌ सर्वत्र ब्रह्मदष्टि करनी चाहिए, 
ऐसा श्रतिने कहा है ॥ ९४ ॥ 
(तत्रेव सति? इत्यादि । उस अद्वितीय ब्रहमें जो मूढ याने अविवेकी पुरुष हें, 
चे अपनेमें कथकारणत्वको देखते हैं, उसका वेद ही निषेध करता है । 'तन्तु' ऐसा 
पाठ होना चाहिए । 'तत्तु' यह पाठ प्रकृत अथ्रेके अनुकूल नहीं है। “सव तं परादादू 
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__ अतिः-र्‍जह्म तं परादाद्योब्न्यत्रात्मनो ब्रह्म >> त परादाद्योज््यमरात्मनो अक्ष वेद, इरत पादाच क्षत्र त परादाद्योऽ- 
योऽन्यत्रात्मनः सबै वेद्‌? इत्यादि भुतिसे अनासदशीँ पुरुपकी ही निन्दा की गई 
हे । वार्तिकमें-- 

तंत्रे सति यो मूढः कार्यकारणदर्न: । 
पराङ्मुख निदध्यात्तमात्माकृत््नलदर्शिनम्‌ ॥' 
च 6 
ऐसा पाठ है । यही अध वार्तिकसारकारको भी विवक्षित है, पर उसमें केवळ 
शब्दभेद कर दिया गया है । 'यो मन्यते तन्निषेधति! यही अन्वय समुचित है । 
गीतामें भगवानने स्वयं ऐसा कहा है--- 
शिये यत्‌ तत्‌ प्रवक्ष्यामि यज्ज्ञात्वाउमृतमस्नुते । 
अनादिमत्परं ब्रह्म न सनन्नाऽसदुच्यते ॥ 
यस्मात्‌ क्षरमतीतोऽहमक्षरादपि चोत्तमः । 
अतोऽस्मिन्‌ लोके वेदे च प्रथितः पुरुषोत्तम: ॥ 
यो मामेवमसंमूढो जानाति पुरुषोत्तमम्‌ । 
स॒ सर्वविद्भजति मां सर्वभावेन भारत |! इत्यादि । 
इसका अर्थ जतिस्पष्ट है, इसलिए छोकस्थ प्रत्येक पदके अको छोड़कर 
संक्षेपसे तास्पर्याथिक्रों सूचित करते हैं--अर्जुनके प्रति भगवानने मुक्तिसाधन 
ज्ञानका उपदेश दिया है--'यज्डात्व।ऽसृतमञनुते' । इससे यह स्पष्ट है कि ज्ञान ही 
मुक्तिका साधन है । ज्ञानका निरूपण ज्ेयनिरूपणके अधीन होता दै अर्थात्‌ ज्ञान शेय- 
परतन्त्र है, अतः ज्ञेयस्वरूपके निरूपणकी परम आवश्यकता होती है। ज्ञेय प्रत 
अनादिनिधन है । अर्थीत्‌ “आदिश्च निधनं च आदिनिधने न आदिनिधने यस्य ततः 
इस व्युतपततिसे उत्पत्तिविनाशशून्य याने कूटस्थ नित्य, जो सत्‌ और असत्‌ दोनों 
नहीं कहा जा सकता, यह अर्थ है । 
शङ्का--असत्‌ नहीं है, यह कहना तो ठीक है, किन्तु सत्‌ क्यों नहीं कह 
सकते, अवाध्यत्वरूप सत्त्व तो उसमें मानना उचित हे । हे 
समाधान--सत्त्वधर्म जिसमें मानते हैं, उसीको सत्‌ कहते हैं । अधवा सदू 
इत्याकारक पीतिका विषय सत्‌ कहा जाता है। परत न तो उसमें सत्ता ही हे 
और न ताइश प्रतीतिका विषय ही हे । वह केवळ विषयी है, इसलिए उभयथा मतिपेथ 
किया गथा है एवं मूर्तमूर्तादिभरमशन्यताके बोधनके लिए भी उक्त विशेषण है॥९५॥ 
बरह्म तं परादा० इत्यादि श्रुति । 
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परादुर्योडन्यत्रात्मनो देवान्वेद, भूतानि तं परादुर्योड्न्यत्रात्मनो भूतानि 
वेद, सर्व ते परादाद्योडन्यत्रात्मनः सबै बेदेदं बहे क्वत्रमिमे लोका इसे 
देवा इमानि भूतानि रद सर्व यद्यमात्मा | ६ _ 

शहा आत्मज्ञानते सब ज्ञात हो जाता है, ऐसा पूर्वमें कहा, उसमें सन्देह 
यह है कि घरञ्ञानसे पट ज्ञात नहीं होता, कारण कि पट घटसे भिन्न है, अत- 
एव तत्‌-तत्‌ वेद्यके ज्ञानके लिए तत्‌-तत्‌ शास्त्रका अध्ययन करना पड़ता है, यह 
सर्वलोकप्रसिद्ध है। फिर इसके विपरीत आत्माके विदित होनेपर सब विदित हो 
जाता है, इस कथनका अभिप्राय समझमें नहीं आता । 

समाधान---सत्य है, यह कठिन अर्थ है, अतएव श्रुति स्वयं इस अर्थको 
समझाती है । श्रुतिका कथन है कि आत्मासे अतिरिक्त कोई पदार्थ ही नहीं है, 
जो कुछ देखते और सुनते हैँ, वह सब आत्मा ही है। आत्मभेद आविधिक है । 
यदि यह ज्ञान आपको हो जाय कि वस्तुतः सव आत्मा ही है, उससे अतिरिक्त कुछ 
नहीं है, तो उक्त प्रतिज्ञा समुचित ही प्रतीत होगी। अतएव ध्यान देकर 
सुनिये और मनन कीजिए, तदनन्तर उक्त अर्थ आपके हृदयमें स्थिर हो जायगा । 

अच्छा, तो समझाइये, कैसे सव आमा ही है £ सुनो, ब्राह्मण जाति उस 
पुरुषका निराकरण करे, जो ब्राह्मणजातिकों अपनेसे भिन्न समझता हो । 


शङ्का--क्या अपराध है! 
समाधान--अपराध यह है कि वह ब्राक्षणजातिको परमात्मासे अतिरिक्त 


देखती है, वस्तुतः परमात्मा ही ब्राह्मणजाति है, फिर भी उससे व्यतिरिक्त उक्त 
जातिको मानता है, यही अपराध है । एवं क्षत्रियजाति उस पुरुषका निराकरण 
करे जो स्वव्यतिरिक्त परमात्माको देखता है । क्षत्रसमभिव्याहारसे पूर्वमे 
ब्रह्मशब्द त्रझका बोधक नहीं है, किन्तु ब्राह्मणत्वजातिविशिष्टका बोधक हे । 
ब्रह्मशव्द अनेक है, अतः 'ब्रह्म वेद ब्राहमणः? इत्यादिका वोधक अद्मशव्द है । 
अनेकार्थक शब्दोंके अभैविशेषका निर्णय प्रकरणसे होता है एवं होक, देव और 
मूतका भी पूर्वोक्तानुसार अथ है। जितने पूर्वमें कहे हैं, सव आत्मा ही हैं, जो 'आत्मा 
द्रष्ख्यः श्रोतव्य:! इत्यादिसे प्रक्रान्त है, कारण कि सव ब्रह्मसे ही उत्पन्न होते हैं, 
रह्म ही में ही रहते हें और उसीमें लीन होते हैं, अतः ब्रह्म सबका उपादान कारण 
है, कारणसे अतिरिक्त कार्य नहीं है, यह तन्तुपट और सृदूघट आदिमे प्रसिद्ध है। 


चतुर्थ जाक्षण | भापामुवादसहित १४७७ 
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यो बिप्रजाति चेतन्यादन्यदसत्वभिमन्यते । 
केवल्यात्त परकुर्याद्विअजातिः पराङ्मुखम्‌ ९६ ॥ 


Te 
“यो विग्रजातिं च' इत्यादि । जो पुरुष विप्रजातिको चेतन्य आत्मस्वरूपसे 
अतिरिक्त मानता है, कैवल्यसे (मोक्षसे) पराड्युख उस पुरुषको विभ्रजाति कैवल्यसे 
निराकरण करे, कारण कि वह अधिकारी नहीं है । उसका यही अपराध है कि जो 
विमत्वादि जाति आत्मामे नहीं है, उसको आत्मानें देखता है और जो आसत्व आदि. 
हैं, उनको नहीं देखता, अतः वह विपरीतदर्शी है । 
शङ्का--क्या आप जाति पदार्थको नहीँ मानते ! 
समाधान--नहीं मानते । 
शक्का- क्योँ १ 
समाघान- न कुछ प्रमाण है और न कोई उपपत्ति | 
शङ्का--जातिके न माननेपर अनेक घटादि व्यक्तियोंमें समान बुद्धि और समान 
शब्दप्रयोग कैसे होगा £ क्योंकि एक विषयके विना समान ज्ञान तथा समान शब्द- 
का प्रयोग नहीं होता, अन्यथा घट, पट आदिम भी तथाव्यवहारकी आपत्ति होगी । 
समाधान--जाति आदिम जाति नहीं है, तो मी तथाब्यवहार होता ही है । 
आपि च आप जातिको मा और क्रियाशूत्य पदाथ मानते हैं, उसमें आपसे प्रश्न 
करते हैं कि जहां घट उत्पन्न होता है, वहां घटत्व हे नहीं, फिर उस घटमें 
घटत्व आया कहांसे £ यदि घटत्वको वहां मानो, तो घटवत्ताप्रतीति हो जायगी । 
यदि देशान्तरस्थ घटसे घटत्वका आगमन वहाँ मानो, तो घटलवमें व्यापार है नहीं, 
फिर वहांसे आया कैसे ! और आनेपर पूर्व घट घटत्वशून्य हो जायगा, क्योंकि घटत्वको 
आप एक ही मानते हैं। एवं वह पूर्व आश्रयक्तो छोड़ता नहीं, उसमें क्रिया भी नहीं 
है, जहांपर घट उत्पन्न होता है, वहां है नहीं, घट होनेपर उसमें घटत्व आता है, घट 
नष्ट होनेपर घटत्व नष्ट नहीं होता, फिर भी उसक्ती प्रतीति नहीं होती, इसमें क्या 
कारण १ दो घटके वीचसे यदि कोई निकलता है, तो घटत्व व्यवधायक क्यों नहीं 
होताः और आश्रय घटादिमे घटत्व सर्वीत्मना रहता है या एक देशसे £ प्रथम पक्षमें 
एक ही व्यक्तिमें समाप्त हो जायगा, दूसरी व्यक्तिमें रहेगा ही नहीं । उसका एकदेझ 
तो निरबय होनेसे है नहीं, अतः एकदेशसे रहता है, यह कहना वन नहीं सकता और 
सब आश्रयोंमें पर्याप्त होनेसे शतत्व संस्यादिके समान सम्पूर्ण आश्रयोंके अहणसे ही 
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त्राह्मणोऽहमिति न्त्या बहस्पतिसवादिपु । 

प्रवृत्तो रभते जन्मेत्येषैवाऽस्य पराक्रिया ॥ ९७ ॥ 

विग्रतववत्‌ क्षत्रलोकदेवभूतादिकं जगत्‌ । 

स्वस्माकदेन पश्यन्तं केशयेदपराधिनस्‌ ॥ ९८ ॥ 
गृहीत होगा। यावत्‌ आश्रयोंका असर्वज्ञ पुरुष महण नहीं कर सकता, अतः घटत्वादिका 
प्रत्यक्ष भी दुर्घट ही है। एवं यदि घटादिव्यक्तिको घटत्वादिकी अभिव्यज्ञक मानते 
हैं, तो अमिव्यज्ञकतावच्छेदक धर्म एक और घटत्वादिसे अतिरिक्त मानना पड़ेगा 
एवं उस अमिव्यज्ञकतावच्छेदक धर्मको ही घटत्वादिकी स्थितिमें नियामक 
कहियेगा, नियामक धर्मका मी नियामक अन्य धर्म मानना पड़ेगा एवं उसका 
भी मानना पड़ेगा, इस प्रकारसे अनवस्था दोप होगा । यदि किसी धर्मको 
नियामकके विना ही नियत मानियेगा, तो फिर किसी नियामककी आवश्यकता 
नहीं रहेगी । अन्तिम घर्मके समान थर्मान्तर भी स्वयं नियत हो जायंगे इत्यादि 
रीत्या विचार करनेपर जात्यादिकी व्यवस्थापक युक्ति आदि, वाछके कुएकी तरह, 
स्वयं भसक जाते हैं, अतः जात्यादि शुक्तिरजत आदिके समान्‌ कल्पित हैं, 
कल्पितका तत्त्व अधिष्ठान ही होता है, इसलिए ब्राह्मणत्व आदि जाति आत्मस्वरूप 
ही है, उससे अतिरिक्त नहीं है, इसी कारण भेददशीकी निन्दा की गई है, 
वास्तविक निन्दा नहीं है, किन्तु तत्वकथन है ॥ ९६ ॥ 

त्राह्मणो ०” इत्यादि । “ब्राह्मणो बृहस्पतिसवेन यजेत’ इस वाक्यसे आत्मामें 
त्राह्मणलका अभिमान करनेवालेके प्रति बृहस्पतिसव यागका विधान किया गया है । 
क्षत्रियत्वाद्यमिमानियोंका उक्त यागमें अधिकार नहीं हे । परन्तु आत्मामें ब्राह्म- 
णत्वांदि जाति नहीं है, फिर भी उक्त यागके कर्ताको अपनेमें ब्राह्मणत्व मानकर 
उक्त याग करना पड़ता है, इसी अपराधसे उसको फिर जन्म ग्रहण करना 
पड़ता है । ब्राह्मणत्वादि जाति शरीरमें मानी जाती है । शरीर आत्मा नहीं है, अतः 
(अह ब्राप्मणः” इस ज्ञानको अमात्मक ही मान सकते हैं, क्योंकि उसमें ब्राह्मणत्व 
नहीं है | शरीरविशिष्ट आत्मामें उक्त प्रतीति सबके मतसे अम है | एवं “जातपुत्रः 
कृष्णकेशोमीनादधीतः, “गृहस्थः सहर्शी मार्यो विन्देत! इत्यादि विधि आत्मामें 
वय, आश्रम आदिका अध्यास करनेवालोंके उद्देश्यसे तत्‌-तत्‌ कर्मकी विधायक है, 
अतः कमेकाण्डमात्र अनात्मज्ञके लिए है ॥ ९७॥ 
“विप्नत्ववत्‌' इत्यादि । बिप्रखके समान ळोक, देव, भूत आदि मन्त्रोक्त जगत्‌ 
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यदूस्ति तन्न जानाति यन्नेहाऽस्ति तदीक्षते । 

इत्येवमपरोधोऽस्य विद्यते भेददशिन; ॥ ९९ ॥ 

योऽन्यथासन्तमात्मानमन्यथा परतिपद्यते । 

किं तेन न कृतं पापं चौरेणाऽऽत्मापहारिणा ॥ १०० ॥ 
' अपनेसे मित्र आसाको देखनेवालोकी करे देत इ ॥२९2॥ 5 कैश देता है ॥ ९८॥ 

'यद्स्ति’ इत्यादि । आसामें आसव है, उसको नहीं जानता और जो 
इस आत्मामें विप्रत्यादि नहीं है, उसको देखता है, यही भेदद्शीका अपराध 
है । जैसे कर्तव्यको न करनेवाला और अक्तव्यको करनेवाला अपराधी माना जाता 
है, वैसे ही उपनिषद्म जो अद्रष्ठव्यको देता दै और द्रब्य नहीं देखता है, 
वह अपराधी समझा जाता है, ऐसा भगवान्‌ श्रीवेदव्यासने स्पष्ट ही कहा है.॥९९॥ 

“योऽन्यथा' इत्यादि । जो अन्यथास्थित आत्माको अन्यथा समझता है । 
उस आत्मोपहारी चोरने क्या पाप नहीं किया ! अथीत्‌ पाप किया ही। निर्विशेष 
स्वयंभकाश आत्माको जातिसे विशिष्ट समझना यह महापाप है। भाव यह है 
कि जो आत्मतत्तको नहीं जानता और वह यदि जात्यादिसे विशिष्ट आत्माको 
जाने, तो मिथ्या ज्ञात जाति आदि उस अयथादर्शी पुरुषको कैवल्यसे नीचे गिराते 
हैं, इसलिए आत्माका अपहार अच्छा नहीं है । 

शज्ञा--जात्यादि आत्मासे भिन्न है या अभिन्न ! प्रथम पक्षमें अंट्वेतहानि 
स्फुट है, द्वितीय पक्षमें अनात्मासे यदि आमा अभिन्न है, तो आत्मा भी 
अनात्मा हो जायगा । अनात्माके अभेदसे अनात्मत्वप्रसक्ति ही दृढ़ होती है। 

समाघान--अनात्मा और उसका ज्ञान--ये दोनों स्वरूपसे परस्पर व्यमिचारी 
हैं, अतः उसमें सदा अव्यमिचारीरूपसे जो एक सत्‌ देखा जाता है, वही 
अनात्माका तत्त्व है, उससे अतिरिक्त अनात्मा है ही नहीं । 

शङ्का--“तित्त्वमसि आदि वाक्यजन्य अद्वितीयासविपयक ज्ञानको अनात्मभूत 
जाति आदिका वाधक मानते हो, इसमें प्रश्न यह होता है कि आत्माके अज्ञानसे 
जैसे जाति आदिकी उत्पत्ति है, बसे ही उक्त वाक्यजन्य जानकी भी उसीसे 
उत्पत्ति है; अतः समानकारणजत्वसे जाति आदिका वाधक जैसे उक्त वाक्यजन्य 
ज्ञान होता है, वैसे ही ज्ञानके वाधक जाति आदि नहीं होते, इसमें क्या विनिगमक् 
दे ? जाति आदिसे कालमें भी तास है, क्योंकि काळ सत्रका उत्पादक और 
नाशक हे, ऐसा शाख्नकार मानते हँ । 
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अपोदितत्वाज्जात्यादिद्शनस्येह किं पुनः 
द्रष्टव्य इत्यतो वक्ति सर्वाखण्डत्वदशनम्‌ ॥ १०१॥ 
प्ररयक्त्वेन य आभाति ग्रत्यणुबुद्विग्रमाणकः 
तावन्मघ्रैकयाथात्मयसुक्तं जात्यादि इश्यताम्‌ ॥ १०२ ॥ 


AANA 


समाधान--दोनों अज्ञानज हैं, यह ठीक है; किन्तु वाक्यजन्य ज्ञान 
आत्माकार होता है, ज्ञानसे आकार ही अनुभवसिद्ध है, शेय आत्मा है, उसके 
वळसे ज्ञान वल्वान्‌ है । काळ आदिमें उक्त बळ नहीं है, इसलिए वे दुर्बळु होनेसे 
बाध्य हो जाते हैं। कालादिका भी तत्त्व यद्यपि आत्मा है, तथापि वह ज्ञेय 
नहीं है, इसलिए अर्थतः ज्ञान ही बलवान्‌ है, अतएव जात्यादिका बाधक है, 
बाध्य नहीं है, एवं रहम तं परादात्‌? इत्यादिका अर्थ हो चुका । इससे सारांश यह 
निकला कि आत्माके अयथार्थ ज्ञानसे संसार होता है और उसके समीचीन ज्ञानसे 
मोक्ष होता है ॥ १०० ॥ 

'अपोदितत्वात्‌ः इत्यादि । जात्यादिदर्शनका पूर्वमै निरास कर ही चुके 
हैं, फिर यहां क्यों 'दृष्टव्य' इससे सर्वासण्डत्वको दशन कहते हे ?॥ १०१॥ 

“प्रत्यक्त्वेन इत्यादि । 'परत्यखुद्धिः प्रमाणं यस्य स प्रत्यखुद्विभ्रमाणकः? 
अर्थात्‌ जड़ स्वयं सिद्ध नहीं होता, किंन्तु तद्विपयक आत्मबुद्धि ही उसकी साधिका 
होती दै। “अयं घटः इत्यादि बुद्धिसे ही घटादि विषयकी सिद्धि होती है। 
वृत्तिरूप वुद्धि यद्यपि जड़ है, तथापि तदवच्छिन्न चेतन्यात्मक बुद्धि ही प्रमाण 
है, अतः यथार्थमे तावन्मात्र ही जात्यादि है, यही समझो । 

शङ्का--नाम, जाति आदिसे संयुक्त जगत्‌ है, तब आत्माको ही कैसे समझे ! 
ऐसा समझना सहज नहीं दै, क्योंकि प्रत्यक्षादि प्रमाण वाधक है ! 

समाधान--निर्विशेष अवाधितास्मयोधसे जगत्‌ व्याप्त है, अतः उससे अतिरिक्त 
जगतूकी सत्ता नहीं कह सकते । 

शङ्का--जितना देखते हैं, वह सव चिन्मात्र है, ऐसी बुद्धि तो हम छोगोंकी 
होती नहीं, फिर किस वळसे जगत्को आत्मा समझें ? 

समाधान --वेदान्तके श्रवण, मनन आदिसे जिनका चित्त अद्वेतात्मवासनासे 
वासित है, उनको यह सब चिन्मात्र ही हि, तदतिरिक्त नहीं है, ऐसी बुद्धि होती है; 
अतः सम्पूर्ण जगत्‌ नित्यबोधात्मस्वरूप हे और केवल ताहश विद्वानोंकी ही उक्त 


चतुर्थ ब्राह्मण ] मापाचुबाद्‌सहित १४८१ 
ज्स्स्न्न्य््स्ल्य्य्य््य्य्य्््य्ख््ड्य्््रदय पद पद 0 लक erred 
एवं श्रोतव्य आत्माऽयं समाप्त! श्रवणे विधिः । 


कथं मन्तव्य इत्यत्र दुन्दुम्यादिनिदर्शनम्‌ ॥ १०३ ॥ 

श्रुतिः---स यथा हुन्दुभेहन्यमानस्य न वाह्माञ्छन्दाञ्छक्नुयाद्वहणाय 
इुन्दुभेस्तु हणेन दुन्दुभ्याघातस्य वा शब्दो गृहतः ॥ ७॥ 
जा oe 9 
बुद्धि होती है, दूसरेको नहीं, ऐसी वात नहीं है, हम लोगोंको भी इसका ज्ञान 
होता है। सव वोधोंमें जो बोध अव्यमिचारी है, उस अव्यमिचारी अतएव प्रमाण- 
भूत बोधसे उपस्थापित जो अर्थ है, वह अकल्पित होनेसे परमाथ है और व्यमिचारी 
बोधोंसे उपस्थापित जो अनात्मवर्ग है, वह कल्ित अतएव अवस्तुसत्‌ है, कल्पितका 
अकल्पित ही तत्त्व होता है, तदतिरिक्त नहीं होता । थुक्तिरूप्यक्रा तत्त्व शुक्ति ही 
होता हे, इस रीतिसे विचार करनेपर सव जगत्‌ चिन्मात्र हे, ऐसा ज्ञान विवे- 
चकोंको भी होता हे॥ १०२ ॥ 

'स यथा दुन्दुभे०! इत्यादि वाक्यका वृत्तानुवादपूर्वक अवतरण कहते हैं-- 
“एवम? इत्यादिसे । 

“अयमात्मा श्रोतव्यः' इस प्रकार जो श्रवणमें विधि है, वह यथोक्त रीतिसे समाप्त 
हुदै अर्थात्‌ झक्तितालर्यानुसरी विचार समाप्त हुआ | अनन्तर भन्तन््य? इस 
चर 


८.८. 


विविके विस्तारके छिए अग्रिम सन्दर्भ है। इसीमें दुन्दुभ्यादि दश्न्त हैं ॥१०३॥ 
स यथा दुन्दुभेईन्यमानस्य' इत्यादि श्रुति। 

शक्का--वद संपूर्ण जगत्‌ आत्मा है, यह कैसे जान सकते हैं ? 
समावान--चूँकि सव जगह चिन्मात्रका अनुगम होता है, इसलिए सत्रचिन्मात्र 


रा आवात करनेसे जो वाद्य न्द होते हैं, वे दो प्रकारके होते हँ--एक सामान्य 
और दूसरा विशेष | कितना ही निपुण पुरुप क्‍यों न हो, लेकिन वह सामान्य शब्दोंते 
अछा कर बिशेष शब्दोका, कोश (मियान) से रहित तलवारके समान, अइण 


शब्दोंका अदण होता है, कारण कि सामान्यम ही विशेष कह्यित | जाब 
अङ्का--बिश्ेषके ग्रहणके बिना सामान्यक्रा भी ग्रहण नहीं होता, क्योँक्ति 


१०७ 
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कल्पना क्यों नहीं करते ! 

समाधान--विशेषके विना भी सामाम्यका महण होता है । जैसे वाजारके 
समीप जानेपर दूरे सांय सांय शब्दका अवण होता है, किन्तु यह नहीं जाना जा सकता 
क्रि विशेषतया कौन शब्द हो रहा है ! समीप जानेपर वह विशेषरूपसे व्यक्त हो 
जाता है, एवं दूरसे बृक्षसामान्यकी प्रतीति होती है, वृक्षबिशेषकी नहीं। समीप जानेपर 
“यह शिंशपा है? इस प्रकार विशेषका भान होता है । इससे सिद्ध होता है कि 
सामान्यक्ी प्रतीतिके अनन्तर ही विरोषकी प्रतीति होती है, इसलिए यही 
मानना चाहिए कि सामान्यमें विशेष कल्पित है, विशेषमें सामान्य नहीं । इस 
विपयमें विशेष आगे कहेंगे । दुन्दुभिके आधातके ग्रहणसे दुन्दुभिके शब्दका 
अहण होता हे । वाशठ्यके स्वारस्यसे दो अर्थ किये गये हैं, पर तात्पर्य एक 
ही हे। सारांश यही है कि शब्दसामान्यांशका ग्रहण होनेपर ही उसके विशेष 
शब्दोंका ग्रहण होता है, उसके विना विशेष शब्दोंका अहण नहीं कर सकते | 
एवं विज्ञानव्यतिरिक्तसे स्वम अथवा जागरित अवस्थामें किसी वस्तुविशेपका अहण 
नहीं होता, अतः बिज्ञानच्यतिरिक्त वस्तुका अभाव ही समझना चाहिए ॥ १०३ ॥ 

“स्थितौ? इत्यादि । स्थिति, उत्पत्ति तथा लयमें यह जगत्‌ आत्मातिरिक्त 
नहीं है अर्थात्‌ आत्मामें उत्पन्न होता दै, आत्मामं ही रहता है और आत्मामें 
ही डीन होता है, इन तीनों अवस्थाओंमें आत्मगत ही प्रतीत होता है, इसलिए 
यह जाना जाता है कि यह आसब्यतिरिक्त नहीं है, इसीका क्रमसे यहांपर 
दृष्टान्तो द्वारा प्रतिपादन किया जाता है ॥ १०४ ॥ 

संव जगत्‌ चेतन्यमात्र दै, क्योंकि चेतन्यके विना उसका ज्ञान नहीं हो 
सकता है, इस अथेमे दृष्टान्तका व्याख्यान करते हैँ- “यथा दुन्दु०' इत्यादिसे । 

दुन्दुभदेन्यमानस्य--इन दो शब्दोंसे शब्दत्वसामान्य छक्षित होता है, शब्द- 
विशेष वाह्य है । विशेष शब्दोंका, सामान्यसे अळग कर, कोई ग्रहण नहीं कर सकता, 
अतः वे विशेष सामान्यमें, रज्जुमें सर्पके समान, कल्पित हैं || १०५ ॥ 
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तडदात्मातिरेकेण ना55त्मीयोब्थो मनागपि। 
यतः समीक्षितुं शक्यस्तेनाञ्सौ रज्जुसर्पवत्‌ ॥ १०६ ॥ 


(तइदात्माति०' इत्यादि । एवं आत्माके अहणके बिना कोई किसी अर्थका ग्रहण 
नहीं कर सकता, कारण कि अर्थग्राहक ज्ञानमें अथके समान आत्माका मी मान होता 
है, अन्यथा घटादिका ज्ञान किसको हुआ, यह निर्णय नहीं होगा, किन्तु ऐसा नहीं 
है । जिसको ज्ञान होता है, उसको आत्माका नियमसे मान होता है, यह ज्ञान हमको 
हुआ है, अतः आत्माका भास होनेपर ही घटादि विषयका भान छोकमें होता है, 
इसलिए शुक्तिमें रजतकी तरह आत्मामें घटादि कल्पित है, यही निश्चय होता है । 

शद्ठा--जैसे इष्टान्तमै सामान्यविशेषभाव है, वैसे ही दाष्टीन्तिकमें भी 
सामान्यविशेषभाव मानना चाहिए, ऐसी परिस्थितिमें आत्मा अद्वितीय है, यह 
कैसे कह सकते हो ! 

समाघान- विचार करनेपर दृष्टान्तमें मी सामान्यविशेपमाव सिद्ध नहीं 
होता, अतः दाष्टीन्तिकमें ` उसका स्वीकार निष्प्रामाणिक है । जसे --सामान्यका 
विशेषसे अभेद मानते हो या भेद ? प्रथम पक्षमे, जैसे सामान्यका विशेषोके साथ 
अन्वय होता है, वैसे विशेषोंका विशेपान्तरके साथ कहीं भी अन्वय नहीं है, 
ऐसी अवस्थामे यदि सामान्यके साथ अभेद होता, तो विशेषके समान सामान्यका 
भी अन्वय नहीं होता । परन्तु सामान्यका अन्वय होता है और विशेषका नहीं 
होता, इससे स्पष्ट ज्ञात होता है क्रि विशेष और सामान्यका अभेद नहीं है और 
विशेषकएपनाका अधिष्ठानभूत सामान्य कल्पितविशेषस्वरूप हो भी नहीं सकता । 
अन्यथा--सामान्यके भी कल्पित विशेषसे अभिन्न होनेके कारण--सामान्यविशेष- 
भाव ही असङ्गत हो जायगा, ऐसा होनेपर सामान्य ही नहीं सिद्ध होगा, सामान्यबुद्धि 
भी नहीं होगी और तदपेक्षासे विशेष भी सिद्ध नहीं होगा, अतः अभेद है ही 
नहीं । द्वितीय पक्ष भी ठीक नहीं है, क्‍योंकि विशेषोंका परस्पर अन्वय नहीं होता, 
यह कहना टीक है, किन्तु खण्ड, मुण्ड आदि ही विशेष कहा जाता है । गौसे 
जो सामान्यकी प्रतीति होती है, उसीसे 'खण्डो गौः, मुण्डो गौ? इस प्रकार 
खण्ड, मुण्ड आदि विशेष व्यक्तिकी प्रतीति छोक़मे होती दै, परन्तु विचार 
करनेपर सामान्यसे अतिरिक्त विशेषकी सिद्धि नहीं होती । जब विशेष धमी ही 
सिद्ध नहीं होगा, तव भेदध्मकी सिद्धि कहांसे होगी ! 


| 
| 
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सामान्यं तद्विरेषाश्च तद्विशेषा इति त्रयः । 
ुन्दुभिस्तस्य चाऽऽघातः शब्दश्रेत्येभिरीरिताः ॥१०७॥ 


शङ्का--यदि सामान्यविशेषका भेदाभेद नहीं सिद्ध होता, न सही, किन्तु 
उनकी व्याप्ति तो अवश्य है, सामान्य व्यापक है और विशेष व्याप्य है, इस 
प्रकार ब्यासिरूप सम्बन्ध इष्ट होता है । 

समाधान--व्याप्य और व्यापकरूप दो ब्यक्तियोंके होनेपर ही उक्त सम्बन्ध 
होता है, जैसे वहि व्यापक है, धूम व्याप्य है । वहां दो सम्बन्धी हैं, इसलिए 
व्यातिसम्वन्ध ठीक है, किन्तु जब विशेष ही उक्त रीतिसे सिद्ध नहीं होता, 
तब दो सम्बन्धियोंके अधीन व्यासि भी सिद्ध नहीं हो सकती, अतएव उन्हें 
उक्त सम्बन्धाधार भी नहीं कह सकते, इसलिए यह कहना चाहिए कि सामान्यमें 
विशेषकरी केवळ कल्पना ही होती है। 

शङ्का--आत्माके समान अनात्माका भी मान संसारदशामें होता है, अतः 
आत्माके समान अनात्मा भी अकह्पित ही है। 

समाधान--अनात्मा सत्‌ है या असत्‌ १ प्रथम पक्षमें नित्य वोधस्वरूप 
है, अथवा उससे भिन्न? भेदपक्षमें वह स्वतः सिद्ध नहीं होगा, अन्यथा 
जड़ ही अनुपपन्न हो जायगा। परतः पक्षमें परकीय कल्पनाके विना “परतःपक्ष? 
हो ही नहीं सकता । अनात्मा असत्‌ है, यह भी नहीं कह सकते, क्योंकि वह 
प्रत्यक्षघीका विषय है, जो असत्‌ खपुष्पादि हैं, वे प्रत्यक्ष ज्ञानके विषय नहीं होते । 
सत्‌ है, किन्तु नित्यबोधस्वरूप नहीं है, इसका पूर्वमें ही खण्डन हो चुका, अन्यथा 
जडत्वानुपपत्तिरूप दोष स्फुट है, अतः आत्मामें अनातम पदाथ कल्पित है, इसके 
सिवा और क्या कह सकते हें! ॥ १०६ ॥ 

“सामान्यस्‌? इत्यादि । सामान्य--शब्दत्वसामान्य, तद्विशेष -दुन्दुभिशब्द- 
सरूप अवान्तर विशेष--और तद्विशेप- दुन्दुमि शब्दके अवान्तर विशेष अर्थात्‌ 
छोटे-बड़े दुम्दुभिशव्द--इस प्रकार क्रमसे तीन विशेष हैं; ये दुन्दुभि, जाघात और 
शब्द--इन तीन विशेषणोंसे स्पष्ट कहे गये हैं। दुन्दुभिसे अनेक शब्द उत्पन्न होते 
हैं, चे परस्पर व्यभिचारी हैं---एक दूसरेसे भिन्न हैं | पर उनमें शब्दत्वरूप सामान्य 
अनुगत हे, इसलिए शब्द॒को सामान्य कहना चांहिए । एवं जितने छोटे- 
बड़ दुन्दुमिशव्द ह, उन सबमें दुन्दुमिशब्द्रख सामान्य एक है । अवान्तर 


oo नय 
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नीचादिभेदिनः शब्दा वीरादिरससंयुते । 

अन्तवन्ति सोष्प्यन्त्भूतः स्पादौन्दुमघ्वनौ॥ १०९ ॥ 
विशेष तत्‌-तत्‌ शब्द हैं। सामान्य अव्यभिचारी और विशेष व्यभिचारी है; इस 
कथनसे यह फित हुआ कि सामान्यके बिना विशेषका उपकम्भ नहीं होता, इसलिए 
विशेष निरात्मक है, अतएव सामान्यके बिना वह उपछब्ध नहीं होता । यदि 
उसकी एथक्‌ सत्ता होती, तो वह अवश्य उपलब्ध होता । सामान्यके उपछम्मकी 
आवश्यकता नहीं कह सकते। 

शक्का--उपनिपतूर्मे 'दुन्दुमेहैन्यमानस्य! ऐसा ही पाठ है, उससे दुन्दुमिशंव्दका 
लाभ केसे होता है ! 

समाधान--याक्यशेपमें शब्दका उपादान है । काष्ठमय दुन्दुभिके कथनसे 
शब्दका अइण हो भी नहीं सकता, कारण कि वे दोनों परस्पर भिन्न हैं। अन्यके 
अहणसे अन्यका अहण नहीं होता, अतः योग्यतावश शब्दका, छाम होता है । 
दुन्दुभिके ये शब्द हैं, ऐसा महण होनेपर उसके शेप शब्द भी गृहीत हो जाते हैं, 
क्योंकि सामान्यका विशेषके साथ तादात्म्य है, शब्दत्वके अवान्तर सामान्यके ग्रंहणसे 
भी उसके विशेषका ग्रहण होता है॥ १०७॥ 

“सामान्यस इत्यादि । दुन्दुभिका शब्द वीररसका उपयोगी होता है, संग्राममे 
दुन्दुभिका वजाना प्राचीन कारकी प्रथा थी । इसके द्वारा योद्धाओंमें वीररसका 
प्रादुभीव होता है । दुन्दुमिशब्दके सामान्यके उपलम्मसे उसके अवान्तर छोटे 
बड़े समी दुन्दुभिके शब्द गृहीत हो जाते हैं ॥ १०८॥ 

“नीचादि०' इत्यादि। नीचादि भेदसे भिन्न जो शब्द सङ्ग्राम या अज्ञणमें होते 
हैं, वे सब वीररससे संयुक्त शब्दमें अन्तमूत हो जाते हैं और वे वीररससे संयुक्त शब्द 
दुन्दुभिध्वनिमे अन्तभूत हो जाते हैं अथौत्‌ मनुष्य, घोड़े आदिके जो अल्प शब्द 
होते हैं, वे सव वीररसे संयुक्त शठ्दसमुदायमें और वह समुदाय उससे बड़े भेरीके 
शब्दमें अन्तमूत हो जाता है, बड़े शब्दोंसे छोटे शब्द तिरोभूत हो जाते हैं, अतः 
प्रातिस्विकरूपसे छक्षित नहीं होते, परन्तु श्रुतिगोचर होते हैं । वस्तुतस्तु 'दुन्दुभ्या- 
घातस्य वा शब्दो गृहीतः? यहांपर वाशव्द है, उसके स्त्रारस्यसे दो अथ विवक्षित 
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श्रुतिः--स यथा शङ्कस्य ष्मायमानस्य न बाह्मञ्छन्दाञ्छकलुयाद्भ- 
हणाय णङ्खख तु ग्रहणेन शङ्खध्मस्य वा शब्दो ग्रहीतः ॥ ८ ॥ 
स॒ यथा वीणायै वाद्यमानाये न वाह्माञ्छब्दाञ्छक्लुयाद्‌ ग्रहणाय 
वीणायै तु ग्रहणेन वीणावादस्य वा शब्दों गृहीतः ॥ ९॥ 
एवं ञङ्केऽपि वीणायां योजयित्वा ततः पुनः । 
झह्कदुन्दुभिवीणाख्यध्वनीनन्यत्र योजयेत्‌ ॥ ११० ॥ 


5. 5 कम BER न टन म 
हैं। पूरे दुन्दुमिशव्दके ग्रहणसे उसके अवान्तर दुन्दुभि शब्द गृहीत होते हैं, कारण 
कि सामान्यका विशेषके साथ तादास्य है, अतः सामान्य दुन्दुमिशव्दके ज्ञानके 
बिना उसके अवान्तर भेदसे भिन्न तत्‌-तत्‌ शब्द दुन्दुमिके शब्द हैं, ऐसा ज्ञान 
नहीं हो सकता । सामान्यज्ञानपूर्वक ही उसके विशेषका ज्ञान होता है। दूसरे अथेमे 
दुन्दुम्याघातकी लक्षणा तदाघातजन्य शब्दमें होती है । शब्दत्वसामान्यगरहणपूर्वक 
उसके अवान्तर दुन्दुभ्यादिशव्दविरोषका ग्रहण होता है, अतः वे शब्द-- 
विशेष शब्द--सामान्यमें अन्तमूत होते हैँ । इसी तासे पूर्वमें तीन सामान्य- 
विशेष कहे हें। एक शब्दत्वादि सामान्य, उसके विशेष दुन्दुमिशूठ्, दूसरा दुन्दुभिः 
शळ्दत्वसामान्य, उसके विशेष अवान्तर दुन्दुमिशव्द, जो छोटे “बड़े होते हैं, 
दुन्दुमिशव्दत्व सामान्य और विशेष दोनों कहलाता है, शब्दत्वसामान्यकी अपेक्षा 
वह विशेष है और दुन्दुमिके अवान्तर शब्दोंकी अपेक्षा वह सामान्य मी है । 
शब्दत्व केवळ सामान्य ही है । दुन्दुमिशव्दविशेष केवळ विशेष ही है । विशेष 
सामान्यमें कल्यित है एवं तत-तत्‌ अवान्तर सामान्य महासामान्यमै करिपत है, 
महासामान्य ही वस्तुसत्‌ है, यह आगे स्पष्ट होगा ॥ १०९ ॥ 

“स यथा शङ्कस्य' इत्यादि श्रुति । उक्त रीतिसे अग्रिम दो वाक्योंकी 
योजना है । यहाँपर भी 'शद्भुस्य ध्मायमानस्य' इन दो पदोंकी शङ्खशब्द- 
सामान्यमें लक्षणा है । शङ्शब्दसामान्यको निकालकर उसके अवान्तर शब्दोंका 
ग्रहण कोई नहीं कर सकता, किन्तु शङ्कशब्दतवसामान्यका ग्रहण कर ही उसके 
अवान्तर सत्र शङ्खशब्दःविशेषोंक्रा अहण होता है, अन्यथा नहीं ॥ ८ ॥ 

“स यथा वीणायै! इत्यादि श्रुति । अर्थ पूर्षके समान समझना चाहिए ॥९॥ 

“एवं शब्बोडपि' इत्यादि । 

दाक्का--स्थितिकाल्में मी ब्रहम्यतिरिक्त जगत्‌ नहीं है, यह अकेले दुन्दुभिः 
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'्वनित्रयं महाशब्दसामान्येऽन्तभवेदिति । 
विवक्षया गङ्खमेरिवीणास्तिस उदीरिताः ॥ १११॥ 
यथा विशेषसामान्यतत्सामान्यपरम्परा र्‌ | 
शब्दे स्थिताः, तथा सर्वमुपलब्धिस्थमीक्ष्यते || ११२ ॥ 
उपलब्धो5स्ति सन्छुम्मो लम्बोष्ठो देशकाठचान्‌ । 
पूर्वपूर्बा तिरेकेण नोत्तरा्थोज्लुभूयते ॥ ११३॥ 


_ज--+-.+-+---- र डी 
शब्दके उदाहरणसे ही सिद्ध होता है, अतः उसके लिए प्रथक्‌ शङ्ख और वीणाका 
उदाहरण देना व्यथ है । 

समाधान--दुन्दुभ्यादिशव्दसामान्य भी केवळ शब्दत्वसामान्यकी अपेक्षासे 
ही विशेष है, अतः उन म्रवान्तर सामान्यांका शब्दत्वसामान्यमें अन्तर्माव 
है, यह कहनेके लिए तीन उदाहरण दिये गये हैं । एवं शङ्क और वीणामें भी 
दुन्दुभिन्यायकी योजना कर अर्थीत्‌ शङ्खके विशेष शब्द तथा वीणाके विशेष 
शब्दका शङ्ख और वीणाके शब्दसामान्यमें अन्तमीव कर दुन्दुभि, वीणा और शङ्के 
ध्वनियोंका शव्दसामान्यमें अन्तमीव संमझना चाहिए ॥ ११० ॥ 

“वनित्रयम इत्यादि । दुन्दुभि, शङ्क और वीणाके तीन ध्वनियां शब्द- 
सामान्यगें अन्तर्भूत होती हैं, इस अर्थकरी विवक्षासे दुन्दुभि, शङ्ख और वीणा-- 
ये तीन उदाहरण दिये गये हैं ॥ १११ ॥ 

“यथा विशेष०” इत्यादि । जैसे विशेष, सामान्य और उसके सामान्यकी 
परम्परा--दुन्दुभिशव्द विशेष, उसका सामान्य दुन्दुमिशळ्दत्व और सामान्य- 
शब्दत्व इत्यादि परम्परा--शब्दमें स्थित है, अर्थात्‌ देखी जाती दै । जैसे झब्दत्व- 
सामान्यसे व्यतिरिक्त उसके अत्रान्तर सामान्य तथा उसके विशेष अनुमवगोचर 
नहीं होते, वैसे ही सामान्यविशेपात्मक जगत्‌ महासामान्य स्थानीय ब्रहमसे 
भिन्न अनुभवगोचर नहीं होता, यह निष्कर्ष हे । उपलब्धिरूप ब्रह ही तत्स्थ 
सम्पूर्ण जगत्‌ है, उससे अतिरिक्त नहीं है ॥ ११२॥ 

दृष्टान्तको कहकर दाष्टान्तिकका व्याख्यान करते हें--“उपखब्धो०' इत्यादिसे। 

उपलठध--उपलब्धिका विपय, सन्‌ कुम्भ लम्बोष्ठ है । घटमँ ओछ नहीं 
होता, पर यहाँ ओष्ठशब्द्र कपाके अग्रमागके तासर्यसे प्रयुक्त हुआ है । 
तासर्य यह है कि अमुक देश, अमुक कासे संबद्ध अस्तितवविशिष्ट लम्बे 
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एवं चिद्न्वयात्सवं चित्यध्यस्तं तथा सति। 
चिदात्मैवास्थ सर्वस्य तारिक रूपमिष्यतास्‌॥ ११४॥ 
ओठवाला घट उपलब्ध होता है, यह प्रतीति होती है, किन्तु विचार करनेपर मूलकी 
आनुपूर्वीम पूर्व पूर्वसे अतिरिक्त उत्तरोत्तर कुछ नहीं है, उपलब्धि यथार्थ है। विषय तो 
कुछ नही दै । 'असज्ञो हयं पुरुषः इत्यादि श्ुतिके अनुसार चितका विषयके साथ 
कोई वास्तविक संवन्ध नहीं है, स्वये प्रकाशमें चेत्यका ( विषयका ) अध्यास होनेसे 
चेत्यका मी स्फुरण होता है, तत्मयुक्त ही विषयत्व आदिकी करपना होती है, एवं अस्ति 
और सन्‌- इन दोनोंका भी उपढब्धिसे अतिरिक्त कुछ अथ नहीं है, .उपलूब्धि 
ही अस्ति है और वही सत्‌ है। कुम्भ भी उपलब्धिसे व्यतिरिक्त नहीं है । 
यदि वह अतिरिक्त होता, तो उपलब्धिके (अहणके) बिना भी गृहीत होता । जैसे 
अश्व महिपसे मिन्न है, अतः महिपके महणके बिना भी अश्वका अहण होता है । 
प्रकृतमें उपलब्धिके (अहणके) बिना चेत्यका ग्रहण नहीं होता । इसलिए चेत्य 
उपलब्धिसे भिन्न नहीं है । एवं देश और कालको भी समझना चाहिए। इनका 
. भी ज्ञानमहणके बिना ग्रहण नहीं होता, अतः चिदतिरिक्त चेत्यका सर्वथा 
अमाव ही समझना चाहिए ॥ ११३ ॥ 
“एवं चिद्‌०' इत्यादि । 
झङ्ा--यदि कोई अतिरिक्त चेत्य नहीं है, तो व्यतिरिक्तरूपसे वह प्रतीत 
क्यों होता है ! 
समाधान--चित्‌ और चेत्यका वस्तुतः भेद नहीं हे, लेकिन अज्ञानसे चित्मे 
चेत्यका अध्यास है, अतः अध्यस्त समस्त सामान्यादिका तादाल्यसे भान होता है। 
जैसे शुक्तिमं रजत नहीं है, पर झुक्तिस्वके अज्ञानसे अध्यस्त रजतका शुक्तिम 
भान होता है । ज्ञानमात्रसे वस्तु सिद्ध नहीं होती । अन्यथा शुक्तिरजत आदिकी 
सत्ता भी सिद्ध हो जायगी । जगतका अबाधित भान भी नहीं हे, क्योंकि "नेह 
नानास्ति' इत्यादि श्रुति स्पष्ट वाध करती है, अतः ठीक कहते हें--इस भासमान 
निखिल जगतका तात्त्विक स्वरूप आत्मा ही है। 
शाङ्का- अनात्मा यदि आत्मासे भासित होता है, तो आत्मा भी अम्यसे 
भासित होगा, जैसे घट प्रदीप आदिसे भासता हे और प्रदीप आदि चक्षुसे, वैसे ही 
चेत्य आत्मासे और आत्मा पदाथीन्तरसे भासित होगा । यदि ऐसी व्यवस्था हो, तो 
अनवस्था दोष अवश्य होगा ! 
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bs यथैकातम्य शक्यते ज्ञातुमज्ञसा । 
यथाक्तन्यायतस्तइदुत्पत्तावपे गक्यते ॥ ११५॥ 
धूमाचिर्विस्फुलिज्ञादिविभागजननात्‌ पुरा । 
आभिरेव न धूमाद्यास्तयेकात्म्य जनेः पुरा॥ ११६ ॥ 


समाधान --अनात्माकी सिद्धिमें जैसे अनात्मव्यतिरिक्त प्रमाताका स्वरूप साधक 
है, वैसे आत्माकी सिद्धिमें दूसरा कोई साधक नहीं है, क्योंकि आत्मा स्वयंसिद्ध है, 
अतः उसके साधककी अपेक्षा ही नहीं होती । 

शद्भा--अमातृ-स्वरूप अनात्माका साधक है, ऐसा यदि कहते हो, तो आत्मा 
ही सबका साधक है, आपका यह सिद्धान्त नष्ट हो जायगा | 

समाधान--जिस प्रमाताके स्वरूपको अनात्माका साधक कहा है, वह भी 
आत्मोपसर्जन ही है अर्थात्‌ आत्मा ही प्रमातृस्वरूपापन्न होकर अनात्माका साधक है, 
अतः उक्त सिद्धान्तकी क्षति नहीं होती । 

शक्का--प्रमातृत्वापक्न होकर आत्माको जैसे अनात्माका साधक मानते हो, 
वेसे ही उसी स्वरूपसे उसे स्वका भी साधक क्यों नहीं मानते £ 

समाधान--कर्तृत्वापन्न होकर 'अहं जानामि’ इत्यादि रूपसे जैसे अनात्माको 
आत्मा देखता है, वैसे स्वको वह नहीं देखता, किन्तु कूटस्थदृष्टिरूपसे देखता है, 
अतः उक्त शङ्काका अवसर नहीं दै । 

शङ्का--कूरस्थ आत्मामें दृष्टिमात्रत्व ही असिद्ध है, फिर तत्रुपसे आत्म- 
दशनमें क्या प्रमाण ! 

समाधान--जैसे अनात्मपदार्थ प्रत्यक्षसे संहत प्रतीत होते हैं. अतएव 
“स्थूलः, सद्भयः इत्यादि अनात्मविषयक प्रत्यय होते हैं, वैसे असंहत, सूट्म, 
निष्क्रिय आत्मा स्वरूपचैतन्यसे ही सिद्ध होता है॥ ११४ ॥ - 

स्थितिकाले' इत्यादि। उक्त न्यायसे स्थितिकालमें जैसे अनायाससे ऐकास्यको 
जान सकते हैं, वैसे ही उत्पत्तिकालमै भी ऐकास्यको जान सकते हैं ॥ ११५॥ 

“धूमाचि०' इत्यादि । धूम, अचि, विस्फुलिङ्ग आदिके [ अझि-शिखाको 
अचि कहते हैं और :अझिके क्षुद्र कणोंको विस्फुलिज्न कहते हैं ] विभागे पहले 
केवळ अभि ही रहती है अर्थात्‌ काष्ठके साथ अमिसंयोग होनेसे पूर्व केवळ अग्नि ही 
रहती है, पश्चात्‌ घूम निकलने लगता है, तदन्तर अभिकी शिखा आविभूत होती है, 
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स्वार्थसाधनयत्तादीननपेकष्य यथाऽसृजत्‌ । 
धूमादीन्‌ हुतशुक तद्वदगादीत्‌ ग्रस्यगीञ्वरः ॥ ११७॥ 


तदन्तर विस्फुलिज्ञादि होते हैं, यह अनुभवसे सिद्ध दै, इसमें विशेष कहनेकी 
आवश्यकता नहीं है । केवळ कहना यही है कि जैसे पहले आग ही थी और 
घुमादि कार्यविशेष कुछ नहीं थे, वैसे ही अनात्ममूत माण, लोक आदिकी उपपततिसे 
पूर्वे केवल एक आत्मा ही था । 

शङ्का--एक जातिमें तजातीय अनेक पदार्थोका अन्तर्भाव होता है, यह दुन्दुमि 
आदि इष्टान्तोसे कहा गया है और वह ठीक भी है, किन्तु अनेकजातीय 
पञ्चका आससामान्यमें अन्तर्भाव होता दै, यह कहना ठीक नहीं दै, क्योंकि 
घट, पट आदिका दण्डसामान्यमें अन्तर्भाव कही भी देखनेमें नहीं आता । 

समाधान--इसी शङ्काकी निवृत्तिके लिए अझिका दृष्टान्त अुतिने दिया है। 
यद्यपि घूम, विस्फुलिज्ञ आदि विजातीय हैं, तथापि एक ही वहिसामान्यमें जैसे 
चे अन्तमूत होते हैं, वैसे ही अनेकजातीय प्रपञ्च एक आत्मामें अन्तर्भूत होता है । 
वस्तुतः नाम, जाति आदि ही नहीं हें, अतः विजातीय जाति आदिका अन्तर्भाव 
कैसे होगा! यह शङ्का ही अयुक्त है, क्योंकि जाति आदि मी तो अद्वेत- 
चेदान्तिमतमें चिन्मात्र ही हैं, उससे अतिरिक्त नहीं हैं, अतः पूर्वोक्त अर्थमे 
कोई अनुपपत्ति नहीं है ॥ ११६ ॥ र 

“स्वार्थसाधन०/ इत्यादि । परमात्मा संसारका कारण है, यह आप 
मानते हैं, इसमें अनेक गङ्काएँ होती हें । जब तक उनका समुचित निराकरण 
न हो, तव तक उक्त अर्थम श्रद्धा ही नहीं होगी, इसलिए कुछ शाङ्काओंको उपस्थित 
करता हूँ, कृपया उनका निराकरण अवश्य कीजिये । 

परमात्मा किस फलके लिए सृष्टि करता हे £ यदि परमात्मा सृष्टिसे कुछ 
फल चाहता है ! तो वह अवाप्तक्राम ( पूर्णकाम ) नहीं कहा जा सकता । 
यदि फळकी कामनाके बिना ही सृष्टि करता है, तो फलके बिना मन्द भी प्रवृत्त 
नहीं होता, फिर प्रेक्षावान्‌ परमात्मा कैसे प्रवृत्त होगा £ यदि जबरदस्ती वैसा 
मानो, तो उसमें प्रेक्षावत्त ही नष्ट हो जायगा । एवं परमात्मा अन्य साधनसे 
संयुक्त है या नहीं ? यदि अन्य साधनसे संयुक्त है, तो 'एकमेव” इत्यादि श्रुतिके 
साथ विरोध होगा, यदि नहीं है, तो वह सृष्टि ही नहीं बना सकेगा, क्योंकि 
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नाथे बुद्ध्वा वेद्सुष्टिः कालिदासादिवाक्यवत्‌। 
किन्तु खास इवाच्यल्तात्‌ स्यादतोऽपौरुपेयता ॥ ११८॥ 
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कोई भी कार्य साधननिरपेक्ष नहीं देखा जाता और साधनान्तरका अभाव 
स्पष्ट ही है । एवं दयासागर परमात्माने सुखमयी सृष्टि क्यों नहीं की? 
जिससे जीवोंको सुख होता । एवं यदि वह सर्वज्ञ है, तो प्रश्न यह होता है 
कि वह सष्टिगत जीबोंके दुःखको जानता है या नही £ यदि जानता है, तो 
करुणासागर उनका उद्धार करनेमें विरुम्प क्यों करता है? यदि करसे मतिरुद्ध होकर 
उद्धार नहीं करता, तो क्या कर्म परमात्मासे भी बड़ा दै! जिससे कि कसे प्रतिरुद् 
होनेपर ईश्वर अप्रतिवद्धेच्छल, सत्यसङ्करपत्व आदि गुणोंसे रहित हो जायगा ? 
एवं संहार करना तो अति दारुण कार्य है, बह द्वेपके विना नहीं होता, परमात्मामें 
हवेपकी कल्पना करना भी अनुचित है । क्रीडा भी दयाढकी ऐसी नहीं होती, 
जिससे अनेक जीव संसारानल्में तड़पें। 
इत्यादि विविध शज्ञाओका समाधान इस छोकसे करते हैं स्वार्थके 
( खप्रयोजनके ) साधनमें हेतुभूत यत्न आदिकी अपेक्षाके बिना ही जैसे अग्नि 
धूमादिको उत्पन्न करती है, बैसे ही परत्यगीश्वर--परमात्मा --उक्त सामग्रीके 
बिना ही ऋग्‌ आदि वेदोंकी सृष्टि करता है । 
शङ्का--अझ्नि तो जड़ पदाथ है, इसलिए भले ही उक्त आक्षेप उसके 
विपयमें लागू न हों, पर चेतनके विपयमें तो वे सव लागू हो सकते हैं! 
समाधान--यहाँ भी माया सृष्टि करती है, वह तो जड़ ही हे । चेतनमें 
कारणत्व मायाधिष्ठानत्वको लेकर ही है, साक्षात्‌ नहीं है, अतएव 'मया<ध्यक्षेण प्रकृतिः 
सूयते सचराचरम्‌? इत्यादि भगवद्‌-वाक्यसे मायामे ही सृष्टिकारणत्वका प्रतिपादून 
किया गया है । अतः वास्तविक सृष्टि ईश्वरने की हे, ऐसा जो मानते हैं, उन्हींको 
उक्त दोषोंका परिहार करना चाहिए। अब्वैतमतमे तो सृष्टि मिथ्या है, अतः 
उक्त दोषोंक्ा उद्धार अनायाससे ही हो जाता है ॥ ११७॥ 
` “नाऽर्थ बुद्ध्वा। इत्यादि । 
शङ्का--्ोतनयः श्रुतिबाक्येम्य यह जो आप कहते हैं, वह ठीक नहीं 
है, कारण कि यदि वेदको ईश्वरक्कत मानते हो, तो वह पौरुषेय हुआ । 
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वाक्य अप्रमाण माने जाते हैं, वैसे ही वेद भी अप्रमाण हो जायगा । 

समाधान--जो अन्य प्रमाणसे अर्थका अवधारण कर उस अथैकी बोधेच्छासे 
शब्दका प्रयोग करता है, उसीका वाक्य पौरुपेय कहलाता है। जैसे 
कवि कालिदास आदिके वाक्य । उनके वाक्याथैमें मूलभूत अन्य प्रमाण ही 
प्रमाण होता है, अतः स्मरणके समान उनका वाक्य अनुवादक है । वेदकी सृष्टि 
प्रमाणान्तरसे अर्थका अवधारण करके नहीं हुई है, किन्तु जैसे निश्वास अबुद्धि 
पूर्वक अयलसे होते रहते हैं, वैसे ही परमात्मासे वेद निश्चासके समान अवुद्धि- 
पूर्वक हुए हैं । 'यस्य निश्वसितमेतत्‌? इत्यादि वेदवाक्य इसी अर्थको अतिस्पष्ट 
करते हैं। सर्वज्ञ ईश्वने गतकल्पीय वेदका इस कल्पके आदिमें स्मरण कर 
महर्पियोंको उसका उपदेश दिया है । | 

शझ्ञा-ईश्वरके यदि शरीर आदि नहीं हैं, तो उसने उपदेश कैसे किया ! 

समाधान--भक्तोंके अनुग्रहके लिए शरीर धारण करनेमें उन्हें क्या विरुम्ब £ 
उनका शरीर कमीधीन नहीं है, इसलिए शरीरावस्थामें भी उन्हें अशरीरी कहा 
जाता है, जव योगी इच्छानुकूळ शरीर धारण करनेमें समथ होते हैं, तत्र 
ईश्वरमें क्या सन्देह ! कमैजन्य शरीर ही सुख, दुःख आदिका प्रयोजक होता है, 
अतः इश्वरमें दुःखादिका प्रसङ्ग भी नहीं हो सकता । 

शङ्का--एक पुरुषके स्मरणमें क्या विश्वास ! 

समाधान--विश्वासका कारण अका अबाध है । यदि अवाधित अथवाला 
वाक्य है, तो वह एक ही पुरुप द्वारा उक्त क्यो न हो, प्रमाण माना ही जाता है । 
यदि वह वाधिताथेक हो, तो अनेक पुरुषोंके कहनेपर भी वह॒ प्रमाण नहीं 
माना जा सकता । अनेक महापियोंने भी वेदको प्रमाणरूपसे स्वीकार किया है, 
इसलिए शिष्टोपादेय होनेसे वेद प्रमाण और उपादेय है। अतएव कुमारिळ भइजीने 
स्पष्ट कहा है कि 'यल्लतः प्रतिपेध्या नः पुरुपाणां स्वतन्त्राः अथीत्‌ वेदापौरुपेयत्वके 
लिए यल्लतः पुरुषकी स्वतन्त्रता ही प्रतिपेध्य है, याने जो वक्ता वाक्यानुपूर्वीकी 
रचनाम स्वतन्त्र है, चाहे 'घटमानय कहे, चाहे 'आनय घटम्‌? कहे, उसी पुरुषका 
वह वाक्य पौरुपेय कहलाता है और जो पुरुष पूर्वीनुपूर्वीका स्मरण कर ताइशानु- 
पूर्वीका उपदेश देता है, वह वाक्य पौरुपेय नहीं कहलाता, अतएव अध्यापकके 
उपदेशसे वेदम अपौरुपेयत्वकी क्षतिं नहीं होती एवं न अनधेक्षत्वरक्षण प्रामाण्यका 
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श्रुतिः--स॒ यथाऽऽद्ेधाभनेरम्याहितात्पृथगधूमा विनिश्चरन्त्येवं वा 
अरेऽस्य महतो भूतस्य निश्चसितमेतद्यगवेदो यजुेदः सामवेदोऽथवा ज्गिरस 
इतिहासः पुराणं विद्या उपनिषदः 'छहोकाः स्रत्राण्यनुव्याख्यानानि व्याख्या- 
नान्यस्येवेतानि सर्वाणि निश्वसितानि ॥ १० ॥ 


ही भङ्ग होता है । “अनादिनिधना नित्या वागुत्सृष्टा स्वयमुवा' इत्यादि बचनोंसे वेदमे 
नित्यत्वका समर्थन किया गया है, इत्यादि संक्षेपसे इस विचारको पूर्ण करते हैं । 
वस्तुतस्तु नेयायिक वेदको ईश्वरक्तत मानते हैं, फिर भी प्रमाण ही मानते हैं, उनका 
कहना है कि नित्यत्व प्रामाण्यका प्रयोजक नहीं है, अन्यथा आकाशमै प्रामाण्या- 
पत्ति हो जायगी, क्योंकि आकाश मी नित्य है, एवं अनित्यत्व अप्रामाण्यका 
प्रयोजक नहीं है, यदि हो, तो चक्षु आदिम प्रामाण्यकी अनुपपत्ति हो जायगी, 
क्योंकि वे अनित्य ही हैं, किन्तु अबाधिता ही प्रामाण्यका प्रयोजक है, सो 
वेदमे है, इत्यादि न्यायमतका विशेष विचार प्रकृतमें अनुपयुक्त समझ कर छोड़ देते 
हैं । सारांश यह निकला कि जो वेदप्रतिपाद्य है, उसमें कल्याण चाहनेवालेकी सदा 
श्रद्धा होनी त्राहिए । यद्यपि अद्वेतमतमें वेद भी ब्रह्मविवर्त ही है, तथापि सूर्य्य 
प्रकाशके समान वह नित्य अर्थप्रकाशक ही है । प्रमाणान्तरकी अपेक्षा श्रुतिमै यह 
अतिशयविशेष है कि वह मनुष्यत्वामिभानीके प्रति अन्वयादिसे खमर्थका शोधन कर, 
अद्वयस्वरूपका प्रतिपादन कर, ज्ञान द्वारा जगतका वाध कर, ब्रह्मस्वरूप वतराकर 
स्वयं तद्रूपसे अवशिष्ट रहती है। यद्यपि सव मान और मेय परमात्मस्वरूप ही हैँ, 
तथापि उनकी अपेक्षा श्रुतिमें यह विशेष है कि वह तत्त्वको स्फुट कर देती है, पर 
दूसरे प्रमाण ऐसा नहीं कर सकते । 

“स॒ यथाऽञ्द्रेघाग्ने०' इत्यादि श्रुति । 

यहांपर भी 'स” यह दृष्टान्ताथ है । उत्पत्तिमे भी ब्रहमम्यतिरिक्त जगत्‌ नहीं 
है, इसमें दृष्टान्त कहते हैं--आर्दरेधाग्ने ०” इत्यादि । गीले काष्ठसे उत्पन्न अभिको 
सामने रखनेपर [ गीली लकड़ी जलानेसे धुआ अधिक होता है, यह 
सवीनुभवसिद्ध है, इसीलिए उक्त विशेषण दिया गया है ] जैसे नाना प्रकारके 
घूम आदि [ अर्चि, बिस्फुढिङ्ग आदिका धूम उपलक्षण है] उत्पन्न होते 
हैं, वैसे ही “अरे मैत्रेयि” यह परमात्मा, जो प्रकत है, वह महान्‌ अनवच्छिन्न 
देश, काळ और वस्तु रूप त्रिविध पररिच्छेदोंसे शूत्य--एवं पारमार्थिक 
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मन्त्राथतर्विधा ज्ञेया ऋग्वेदादिगिरोदिताः । 
ब्राह्मणं चेतिद्दासादिरूपमष्टविर्घं भवेत्‌ ॥ ११९॥ 
डु उसका यह निश्वसित हे अथात पुरुपनिश्चासके समान प्रयलके बिना परमात्मासे 
ये सव उत्पन्न हुए हैं । यद्यपि निश्वासमै भी जीवनयोनियत्न कारण है, तथापि वह 
प्रयत्न नही है, किन्तु केवल यल है, जो सङ्करपके विना भी होता रहता है । प्रयल 
सङ्कस्पके विना नहीं होता, अतएव सुपुप्तिमं प्रयत्न नहीं होता, जैसे कालिदासादिके 
पौरुषेय वाक्य प्रयत्नपूवक हैं, वैसे परमात्माके ये वाक्य प्रयलपूर्वक नहीं हैं, किन्तु 
निश्वासके समान अनायाससे उसन्न हुए हैं। 
शङ्का- कौन वाक्य £ 
समाधान--ऋग्वेद, यजुर्वेद, सामवेद और अथवीज्ञिस्‍स--इन चार वेदोंके 
मन्त्रोंका समूह, इतिहास याने ब्राह्मण, जिसमें उर्वशी और पुरूरवाका संवाद 
आदि हे, जेसे--“उर्वशी हाप्सरा? इत्यादि, पुराण--असद्वा इदमग्र आसीत इत्यादि, 
विधा--देवजनविद्याप्रभृति अथीत चृत्यगीतादिशास्त्र, उपनिषत्‌--'ग्रियमित्येतदुपा- 
सीत? इत्यादि, इलोक याने ब्राह्मणप्रभव मन्त्र, जो “तदेते छोकाः इत्यादिसे स्फुट हैं, 
सूत्र- वस्तुसंग्रहवाक्य--अर्थात्‌ 'आत्मेत्यवोपासीतः इत्यादि, अनुव्याख्यान-- 
वस्तुसग्रहवाक्यांका विवरण, जैसे विद्यासूत्रके लिए वृहदारण्यकका चौथा अध्याय और 
व्याख्यान--मन्‍्त्रोंका विवरण--हत्यादि सव इन्हीं महापुरुषके निश्वसित हैं । 
भन्त्राश्रतु ०” इत्यादि । 
शङ्का--इतिहाससे रामायण और महाभारतका ग्रहण क्यों नहीं £ क्योंकि 
उन्हींमें इतिहासकी प्रसिद्धि हे । 
समाधान- वे क्रषिप्रणीत हैं, अतएव कालिदास आदिके वाक्योंके समान वे 
प्रयलपू्ेक वनाये गये हैं, निश्‍वासके समान नहीं, अन्यथा 'निइवसितम्! यह 
विशषण असंबद्ध हो जायगा । अतः ब्राह्मणादिका ही अहण समुचित है । 
शङ्का--नामप्रपच्चक्री सरष्टिका ही उदाहरण दिया, अैप्रपञ्चक्री सृषिका उदा- 
हरण नहीं दिया, इसमें क्या कारण ? 
समाधान-इसका उत्तर अगले छोकसे दिया जायगा। प्रकृतमें ऋकू, 
यजु, साम और अथर्वीज्िरस--इन चार वेदोंके मन्त्र एवं इतिहास, पुराण, विद्या, 
उपनिपद्‌+ छोक, सूत्र, अनुव्याख्यान और व्याख्यान--ये आठ, कुछ मिलाकर 
वारहकी उत्पत्ति यहां कही गई है ॥ ११९ ॥ 
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असिद्धेवेतिहसाधा ऋग्वेदाद्युपवृंहका । 

निखिलाऽपि जगत्सृष्टिः शब्द्सृष्खोपलक्ष्यते॥ १२० ॥ 


रामायण, महाभारत आदि छोकप्रसिद्ध इतिहासका अहण करनेके लिए अन्य 
पक्ष कहते हैं--'प्रसिद्धे०' इत्यादिसे । 

भाव यह है कि मन्त्र और ब्राह्मण इन दोनोंके लिए वेदशब्द॒प्रवृत्त होता 
है; अतः ऋगूवेदादिसे ही उक्त आठ ब्राह्मणोंका ग्रहण सिद्ध ही है, इसलिए 
इतिहासशब्द छोकप्रसिद्ध इतिहासादिके अहणके लिए हे | यदि वाधक न हो, 
तो वृद्धपसिद्धिका अनादर करना अच्छा नहीं है। ऋकू आदिके सन्निहित उच्चरित 
इतिहासशब्द प्रसिद्ध इतिहासके अहणमे लिङ्ग है, अतएव 'इतिहासपुराणाभ्यां 
वेदं समुपद्रहृयेत्‌? इत्यादि वचन है । 

शङ्का- इतिहास, पुराण आदिके द्वारा वेदार्थका यदि निरूपण किया जायगा, 
तो वेदमें अनपेक्षस्वरक्षण प्रामाण्यका ही भङ्ग हो जायगा ? 

समाधान- इतिहास, पुराण आदि वेदमूलकत्वेन प्रमाण माने जाते हैं, स्वतः 
नहीं, इसलिए व्याख्याताके वचनके समान इतिहास और पुराण भी वेदारभके निणीयक 
हैं । व्याख्याताके वाक्यसे वेदाथका निर्णय करनेपर वेदमें अनपेक्षत्व लक्षण प्रामाण्यका 
भङ्ग नहीं होता, कारण कि व्याख्याताके वचनोंमें वेदमूलकत्वसे ही प्रामाण्य माना 
जाता है, स्वतः नहीं । एवं इतिहास आदिमें भी समझना चाहिए। 

शक्का--इतिहास आदि यदि ईशवरमणीत हें, तो व्यासादिकृत कैसे कहे जाते हैं ! 

समाधान- व्यासादिरूपसे ईइवर ही उनका प्रणेता है, इसलिए वे व्यासादिकृत 
कहे जाते हैं । वेदान्तमें इश्‍वरव्यतिरिक्त कती नहीं माना जाता, परमात्मा ही अज्ञान 
द्वारा जगत्‌का कारण है, यह श्रुतिसिद्ध है, अतः व्यासादिके इतिहासादि कार्यमें जो 
कतुत्वका स्मरण होता है, उससे वही जगत्कारण ब्रह्म तत-ततरूपसे तत्तत्कायका कती 
है यह सिद्ध होता हे। अतएव 'कोअझन्यः पुण्डरीकाक्षात्‌ महाभारतक्कद्ववेत्‌' इत्यादि 
वचन संगत होते हैं । जैसे वीज अङ्कुर, पत्र, पुष्प आदिका कारण माना जाता है, 
परन्तु पत्र, पुप्पादिके अङ्खुरादि भी कारण होते हैं, एतावता वीजकारणत्वकी 
क्षति नहीं होती । अङ्करादिस्वरूपसे वीज पुष्पादिका कारण है । तात्पर्य यह है कि 
कोई साक्षात्‌ कार्य है, तो कोई परम्परया । वीज साक्षात्‌ अङ्करका कारण है और 
पत्र, पुप्पादिका परम्परया। वैसे ही परमात्मा साक्षात्‌ श्रुतिका कारण है और इतिहास 
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आदिका परम्परया । इस विशेषसे मूलकारणजन्यत्वकी अनुपपत्ति उत्तरोत्तर कार्म 
नहीं आती । 

शङ्का--बीज ही अङ्कुरादिसवरूपसे पुष्प, फल आदिका कारण है, अहुरादि 
स्वयं नहीं, इसमें क्या प्रमाण है £ 

समाधान--इसमें यह दृढ़ प्रमाण है कि जिस आम्रादि बीजसे अङ्कुर, 
नालकाण्ड, पत्र, पुष्प आदि होते हैं, उनका अन्तिम कार्य वही फल होता है, 
आदिमें आम्र और अन्तमें आम्र । इस प्रकार प्रत्येक वृक्षमे देखिये, जिस प्रकारके 
बीजसे अङ्कुरादि होंगे, उनसे अन्तिम कार्य उसी प्रकारका फळ होगा। यदि आदिका 
लगातार अन्तिम कार्य तक सम्बन्ध नहीं होता, तो फछान्तर होता, वही फल नहीं 
होता, पर ऐसा नहीं देखा जाता, इसलिए आदि कारण ही तत्‌-तत्‌ अवान्तर कार्य 
द्वारा अन्तिम कार्यका भी कारण होता है । 

झड्टा- यदि इतिहासादि ईैश्वरकर्तुक हैं, तो वेदके समान उन्हें स्वतः प्रमाण 
मानना चाहिए । 

समाधान- बेद इस्वरङृत है, इसलिए हम उसे स्वतः प्रमाण नहीं मानते, 
किन्तु मानान्तरहृ्ट्वादि अप्रामाण्यके कारण वेदमें नहीं हैं, अतः उसे स्वतः प्रमाण 
मानते हैं । इतिहास आदि वेदके उपष्टम्भक हैं, अतः उनमें मानान्तर-दष्टाथेकलका 
त्याग नहीं है । 

शड्डा--इतिहासादिके विपयमें निरवसित श्रुतिकी क्या गति दै £ 

समाधान- उत्तम गति है । व्यासादिरूपसे अनायास ही इतिहास आदिकी 
अभिव्यक्ति हुई है, अतएव भारतके विषयमें यह प्रसिद्धि है कि व्यास भगवान्‌ 
घाराप्रवाहसे चोळते थे और गणेशजी अप्रतिवद्ध लेलनीसे लिखते थे। यदि 
मध्यमे कोई रुक जाय, तो वहीं कार्य समाप्त हो जायगा; ऐसा दोनोमें समयबन्ध 
हुआ था। जन्तमें गणेशजीको रुकते न देख व्यासजीने कहा- छोकका अर्थ समझकर 
लिखिए, उन्होंने स्वीकार कर छिया, फिर भी रुकते न देख कूटरछोक बोलने लगे, 
किसी अर्भके समझनेके लिए थोड़ी लेखनी रुकी कि ग्रन्थ समयबन्धके अनुसार 
समाप्त हुआ। यह स्पष्ट ही है कि जिसमें श्रीमद्भगवद्गीता जसा अनुपम अन्थ है, 
वह सोचकर भी नहीं लिखा जा सकता, सोचकर लिखे जानेवाले कोई भी अन्थ 
भगवदूगीताके समान नहीं हुए हैं, ऐसा दार्शनिक पण्डितोंका सिद्धान्त है । 

शङ्का--'छोकावगतसामथ्यः शब्दों वेदेऽपि बोधकः! इस न्यायसे वेदमे 
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श्चतिः-स यथा सर्वासामपा€ समुद्र एकायनमेव २ सर्वेपा ९ स्पर्शानां 
त्वगेकायनमेव सर्वेपां गन्धानां नासिके एकायनमेब १ सर्वेपां रसानां 


oo 
अन्यप्रमाणादृष्टाथत्व ही असिद्ध है, क्योंकि उसमें शक्तिम्रहके लिए तत्‌-तत्‌ अर्थाका 


प्रत्यक्ष आदि प्रमाणोंसे ग्रहण आवश्यक है | 

समाधान- यद्यपि शक्तिके लिए उक्त प्रमाणोंकी अपेक्षा होती है, तथापि 
वाक्‍्यार्थ अपूर्व माना जाता है; अतः उसके लिए अन्य प्रमाणकी अपेक्षा नहीं 
होती । जिस व्यक्तिमे शक्तिग्रह होता है, उसकी समान जातीय अन्य व्यक्तिका बोध 
उस शक्तिसे होता है, अतः वाक्यार्थमें उक्त आशङ्का नहीं हो सकती। 

शङ्का--अज्चाता्थकत्व ही प्रामाण्यका प्रयोजक है, इसका कैसे निश्चय होगा ? 

समाधान--प्रसिद्ध प्रत्यक्ष आदि परमाणोमें अज्ञाताथकत्व दृष्ट है, ज्ञाताथक 
प्रत्यक्ष आदि अनुवादक कहे जाते हैं, अतः अज्ञातार्थफ ही प्रमाण होता है, यह 
वात विद्वानोंके लिए छिपी नहीं है । अविधेय सृष्टि क्यों नहीं कही ! इस पूर्व प्रश्नका 
उत्तर देते हैं---'निखिल्ा ०” इत्यादिसे। अमिधानश्रुति समूर्ण सृष्टिकी उपलक्षण है । 

सि यथा सर्वीसा०! इत्यादि उत्तर श्रुतिवाक्यकी सङ्गति कहते हँ--श्रज्ञान०' 
इत्यादिसे । 

जिस प्रकार स्थिति और सगेमें प्रज्ञानसे--त्रह्मसे--अतिरिक्त किसी वस्तुकी 
सम्भावना नहीं है, उसी प्रकार प्रलयमें भी समझना चाहिए ॥ १२१ ॥ 

स यथा सर्वासामपाम्‌' इत्यादि श्रुति। 'स' यह इष्टन्ताथंक है, जिस 
प्रकार नदी, बावड़ी, कूप, तड़ाग आदि विभिन्न नाम और रूपवाले जलोंका एक 
( अभिन्न ) नामरूप समुद्र ही एक अयन याने एक गमन--एक प्रठय- स्थान है, 
अर्थात्‌ सब जलोंकी एक समुद्रमें ही अविभागप्राप्ति याने एकरूपापत्ति हो जाती है, 
वैसे ही सब सदु, कठिन, कर्कश, पिच्छिल आदि स्पशीका त्वग्‌ ही एकायन है, 
त्वकू-शब्दसे त्वगूविषय स्परीसामान्य विवक्षित है । 

शक्का--विषय इन्द्रियकार्य नहीं हैं, अतः सृदु, कठिन आदि सब विषयोंका 
लगूमें ल्य कैसे हो सकता है £ 

समाधान-- त्वकूशव्दकी स्पशसामान्यनें रक्षणा है, अतः स्परशसामान्यसै स्पर्श 
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जिहेकायनमेव £ सर्वेपां रूपाणां चक्षुरेकायनमेव सर्वेपां शब्दानां श्रोत्र- 
भेकायनमेय ४ सर्वैपाई सड्डूल्पानां मन एकायनमेच सर्वासां विद्यानां 
हृदयमेकायनमेव सर्वेपां कर्मणां हस्तावेकायनमेव  सर्वेपां मानन्दानासुप- 
स्थमेकायनमेव २ सर्वेपां विसर्गाणां पायुरेकायनमेच सर्वेपामध्यनां पादाः 
वेकायनमेव* सर्वेपां वेदानां वागेकायनस्‌ ॥ ११ ॥ 


Oo 
विशेषका अन्तमीम होता है, यह तासर्यं फलित होता है । इसी रीतिसे कूपादि 
जलोंका समुद्र एक आयतन है । जव कूपादिके अडका समुद्रके साथ संवन्ध उत्पन्न 
नहीं है, तव उससे वह अविभक्त कैसे हो सकता है! यह शङ्का यहाँपर 
होती है, इसका समाधान यही है कि समुद्रशठ्दकी जलसामान्यमें लक्षणा है, 
विशेष जल सामान्य जलके साथ अभिन्न है, इसीलिए माप्यकारने अविमागपरापि 
एकायतनका अभ्रे किया है । तथा त्वकू-शब्दवाच्य अथवा लक्ष्य स्पंशसामान्य है । 
अतः सङ्कल्पे -- मनोविपयसामान्यमें-स्वग्‌-विशेषोंका, त्वकू-सामान्यके समान, 
अम्तमीव होता है । एवं सम्पूर्ण मनोविषय बुद्धिसामान्यमें प्रविष्ट है, अर्थात्‌ उनका 
तदूव्यत्रिकेण अमाव है, तासर्य यह कि वे विज्ञानमज्न होकर प्रज्ञानघन पर हममे 
समुद्रम जके समान लीन होते हैं। इस परम्पराक्रमसे ग्राहक करणके साथ शब्दादि 
प्रजानघनमें छीन होता है, उपाधियोंके अभावसे सैन्धवघनके समान प्रज्ञानघन, एकरस, 
अनन्त और अपारस्वरूप ब्रह्म ही अवस्थित रहता है, अतः आत्माको एक और 
अद्रय समझना चाहिए । तथा सत्र एथिवीसहित गन्धविशेषोंका नासिका घाणविषय 
सामान्य है तथा सब रसोंका--जलविशेषोंका--जिद्ेन्द्रिय विपयसामान्य है, सव 
तेजोविशेषसहित रूपोंका चक्षु विपयसामान्य हे और शब्दोंका श्रोत्र विपयसामान्य 
पूर्ववत्‌ एकायतन है । शरोत्रादि विपयसामान्यका मनोविषयसामान्य सङ्करपमे प्रवेश 
होता है, मनोविपयसामान्यका बुद्धिविषयसामान्यमे- विज्ञानमात्रमे--प्रवेश होता है, 
बिज्ञानमात्र होकर प्रज्ञानमें लीन होता है, एवं कर्मेंन्द्रियोंके विषय वदन, आदान; गमन 
विसर्ग, और आनन्दविशेष तत्‌-तत्‌ क्रियासामान्यमें प्रविष्ट हाते हँ, अतएव विभाग- 
योग्य नहीं होते । वे पूर्वोक्त सामान्य प्राणमात्र ही हें, प्राण प्रज्ञानमात्र है, क्योंकि 
चै माणः सा प्रज्ञा या वे प्रज्ञा स प्राण ऐसा कौषीतकी शाखावाले पढ़ते हैं । 

शङ्का--सत्र जगह विपयका ही प्रय कहा गया है, करणका नहीं, इसका 
क्या अभिप्राय है ! 
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स्वामाविकात्यन्तिकौ दो प्रलयो जगतस्तयोः | 
स्वाभाविक; स्यात्‌ कल्पान्ते बोधादात्यन्तिको मतः ॥ १२२॥ 


समाधान---विपयसामान्यजातीय करण है, ऐसा श्रुति मानती है, उससे व्यति- 
रिक्त नहीं मानती। विपयज्ञान करण विषयका ही संत्थानान्तर है। जैसे रूपविशेषका 
ही संस्थान प्रदीप है, कारण कि वह सब रूपका प्रकाशक है, वैसे ही सब विषयः 
विशेषोंके स्वात्मविशेषप्रकाशक होनेसे संस्थानान्तर ( चक्षु आदि ) करण हैं। इस 
कारणसे करणोके प्रथक्‌ प्रलयमें यत्नकी आवश्यकता नहीं होती, करण विपयसामान्या- 
त्मक हैं, अतः विषयके प्रढयसे करणोंका प्रर सिद्ध हो जाता है ॥ १२१॥ 


“स्वाभाविका०' इत्यादि । जगत्के प्रझ्य दो प्रकारके होते हँ एक 
स्वाभाविक अर्थात्‌ सर्गारम्भमें कारणमूत सम्पूर्ण प्राणियोके कर्म जब समाप्त हो 
जाते हैं, त परमात्माकी सब्लिही्पासे प्रछय होता है, इस प्रलयो स्वाभाविक 
प्रस्य कहते हैं, यह नियत समयपर ही होता है और दूसरा आत्यन्तिक प्रख्य 
है, जो केवळ आत्मतरोधसे-ब्रह्मतस्वयोधसे-होोता हे प्रथम प्रढयकी अवघि 
समाप्त होनेपर कर्मानुसार यथाश्रुत पुनः पूर्ववत्‌ संसार होता है ज्ञानसे आत्यन्तिकं 
लय होता है, फिर उसको कभी संसार नहीं होता, क्योंकि 'न स पुनरावतते? 
इत्यादि श्रुतिसे परमपदकी प्राप्ति नित्य मानी जाती है । वस्तुतः पौराणिक ढोग 
नैमित्तिक, स्वाभाविक और आत्यन्तिक भेदसे तीन प्रकारका प्रलय मानते हैं-- 


“स्वेषामेव सूतानां त्रिविधः प्रतिसञ्चरः । 
नैमित्तिक प्राककतिकस्तंथेवातयन्तिक्रो लयः इति | 
ब्रमणो वर्षशतमायुः इत्यादि शरुतिके अनुसार ब्रह्माकी आयु सौ वर्षकी मानी 
गई दै, ब्रह्माकी आयु समाप्त होनेपर उसके द्वारा किया गया विशव भी समाप्त हो 
जाता दै, अतः वह बह्मकर्तृक प्रलय नैमित्तिक तथा अवान्तर प्रस्य ऋहलाता है, 
जैसे 'ब्राह्मो नैमित्तिकस्तेपां कर्मान्ते प्रतिसंचरः । द्वितीय प्रखयमें सम्पूर्ण कार्योका 
प्रकृतिमें पर्यवसान हो जाता दै । इसलिए वह प्राकृत कहा जाता है ज्ञानाधीन र 
आत्यन्तिक है, यही मोक्ष है। आत्यन्तिकश्च मोक्षाख्याः' प्राकृतो MS इत्यादि 
वचन उक्त अर्थमे प्रमाण हैं । आत्यन्तिक छयसे प्रथक्‌ दूसरा प्रणय अपने-अपने 
कारणोमे कारणरूपसे कार्योंक्रा अवस्थान है, अतएव पुनर्जन्म होता है । 
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समुद्रखिज्यौ दष्टान्तौ क्रमात्‌ प्रल्ययोमेतौ । 
लीयतेड्ब्धौ जरं यददत्तथा ब्रह्मणि तज्जगत्‌॥ १२३॥ 
साक्षाद्वाऽथ प्रणाड्या वा जलमब्धौ विलीयते । 
साक्षाद गङ्गादिका नद्यस्तत्प्रणाड्या जलान्तरम्‌॥ १२४॥ 
तंथेव कारणं वस्तु साक्षाद्रह्मणि लीयते। 

काय तु कारणद्वाेत्येतद्त्र विवक्षितस्‌॥ १२५॥ 
अतश्वरमकार्याणां स्पर्शादीनां स्वकारणे । 

त्वगादौ वि्यस्तद्भत्वगादे स्वकारणे॥ १२६ ॥ 
त्वग्ग्राह्य स्परीसामान्यं त्वकुशब्देनोपलक्ष्यते । 

सामान्यात्‌ तडिदेपाणां जातत्वात्तत्र तछयः।॥ १२७ ॥ 


भैक्ाठिक जन्महेतु अज्ञानका ध्वंस आत्मतत्त्व ज्ञानसे होता है, इसलिए यह 
आत्यन्तिक है ॥ १२२ ॥ 

सुमुद्रखिल्यौ०' इत्यादि । समुद्र और खिल्य ये दोनों उक्त दो 
प्रयाम दृष्टान्त हैं । जैसे जरू समुद्रमें लीन हो जाता है, वैसे ही ब्रह्ममें जगत्‌ 
लीन होता है ॥ १२३ ॥ 

'साक्षाद्वा$्य' इत्यादि । साक्षात्‌ या परम्परया जळ समुद्रमें लीन हो जाता है 
पाङ्गादि' शब्दम उक्त आदिपदसे नमदा, सिन्धु आदिका ग्रहण है, क्योंकि वे भी 
साक्षात्‌ समुंद्रमं गिरती हैं, अतः उनका जळ साक्षात्‌ समुद्रमें लीन होता है और 
जलान्तर याने यमुना, सरयू आदिका जळ गङ्गा द्वारा समुद्रमे छीन होता है॥१२४॥ 

तथैव? इत्यादि । एवं कारण वस्तु साक्षात्‌ ब्रह्मं लीन हो जाती हे और 
कार्य कारण द्वारा जिसकी जिससे जैसे उत्पत्ति है उसका उसमें वैसा ही ल्य होता 
है जो साक्षात्‌ ब्रह्मसे उत्पन्न है, उसका साक्षात्‌ ब्रह्ममें लय होता है, जिसकी परम्परासे 
उत्पत्ति है, उसका परम्परया लय होता है, इसीमें उक्त गङ्गादि इशन्त हैं ॥ १२५ ॥ 

अतश्वरम०' इत्यादि । उक्त युक्तिसे अन्तिम कार्य स्पशीदिका अपने अपने 
कारणम ल्य होता हे और 'वगादिका उसके कारणमें ल्य होता है । 

दाह्का--त्वकूस्पर्शेका कारण नहीं हे, किन्तु रूपादिके समान स्पंश उसका गुण 
है, अतः त्वकूमे ल्य कैसे हो सकता है ! कार्यका स्वकारणमें लय माना जाता दै । 

समाधान--त्वकूशव्द यहां त्वगूझाद्य स्पर्शसामान्यमें लाक्षणिक है । 
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कठिनः पार्थिव; स्पशेः शीतोष्णौ जलबह्िजौ । 

सृदुर्वायोरिति स्पर्शैविशेषा इह कीर्तिताः ॥ १२८ ॥ 
स्पर्शविशेषका स्पर्शसामान्यमें लय होता है, यह अभ प्रकृतमें विवक्षित है, 
क्योंकि सामान्यसे विशेषकी उत्पत्ति होती है, इसलिए विशेषका सामान्यमें लय 
होना ठीक ही है ॥ १२७ ॥ 

“कठिन इत्यादि । शब्द, स्पर्धे, रूप, रस और गन्ध--इन पांचोंका 
समूह प्रथिवी है । यद्यपि नेयायिक गुणसे गुणीको अतिरिक्त मानते हैं, तथापि 
वेदान्तमतमें गुण और शुणीका भेद नहीं है । गुणात्मक ही द्रब्य माना जाता 
है, अतः थिवी पश्चगुणसंघातात्मक है, जल रसादिचतुर्गुणात्मक है, तेज रूप 
आदि त्रिगुणात्मक है, वायु स्पर्शादिगुणद्र्‍यात्मक है, और आकाश शब्दात्मक 
है, यह वस्तुस्थिति है । इसके अनुसार एथिवीका स्प कठिन है, जलका 
स्पर्श शीत है, तेजका स्प उष्ण है, वायुका सश मृदु है और आकाश 
स्पर्शरहित द्रव्य है । पश्चीकरणके अनुसार एथिवी आदि पाँच भूत पश्चात्मक हैं, 
अतः प्रथिवीमँ जलादिका भाग भी है, इसलिए जलादिगुण भी प्रथिवी आदियें 
उपलब्ध हैं । ; 

शक्का--स्पशसामान्यका काठिन्यादिस्पविशेपरूपसे परिणाम होनेपर 
भान कैसे होता है ! 

समाधान--काठिन्यादिंका स्पर्श और त्वकूके साथ सम्बन्ध. होनेपर यदि 
उक्त स्पर उद्धृत है, तो 'अये कठिनः स्पर्श इत्याकारक मनोवृत्तिरूप ज्ञान 
होता है । यद्यपि वह भी जड़ है, तथापि उसका साक्षीसे भास होता दै । 

शक्का- ज्ञानको स्वयंप्रकाश मानते हैं, उसीसे विषयका भान हो जायेगा, 
फिर साक्षीकी क्या आवश्यकता हे ! 

समाधान--ज्ञान भी जड़ ही है, अतः घटादिके समान प्रकाशक नहीं हों 
सकता, इसलिए साक्षीकी परमावश्यकता है । 

शङ्का--ज्ञान अचेतन है, इसमें क्या प्रमाण ! 

समाधान--ज्ञानं पराथेम्‌, अचेतनत्वात्‌ , स्पशोदिवत्‌र यह अनुमान प्रमाण 
है। अन्यथा साक्षिस्वरूप हो जायगा । तात्यये यह है कि शान स्वप्रकाश है, 
यहांपर ज्ञान वृत्तिरूप विवक्षित है या साक्षिरूप ! प्रथम पक्षमें मनःपरिणाम- 
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लीयन्ते स्पशेसामांन्ये तडिशेषा यथा तथा । 
गन्धादीनां च सामान्ये तद्विशेपकयो भवेत्‌ ॥ १२९ ॥ 


विशेष ज्ञान पराधक होनेसे स्पश आदिके समान जड़ है, अतः प्रकाशक नहीं 
हो सकता । द्वितीय पक्षमें साक्षिस्वरूपता अनिवार्य है । 

शज्ञा--स्पश आदि विशेषका सामान्यमें लय कैसे होता है ! 

समाधान--त्वग्‌ आदि जन्य स्परी आदिका ज्ञान, इन्द्रिय और अर्थसे 
जन्य होनेके कारण, अतिस्थूल है, विषयसहित इन्द्रियका मनके साथ तादात्म्य 
होनेसे मन सूक्ष्म है, अतः स्थौल्यांशका त्याग होनेसे ज्ञान सूक्ष्म होता है, वही 
ज्ञान वुद्धिके तादात्यसे निरूप्यमाण होकर सूक्ष्मतर होता है, क्योंकि 'मनसस्तु 
परा बुद्धि” इत्यादि श्रुतिवचनके अनुसार बुद्धि मनसे भी सूक्ष्म है, यह विद्वानोंको 
अविदित नहीं है, सामान्यकरणभूत वृत्ति चैतन्यारुय उस बुद्धिको व्याप्त करती 
है, इस क्रमसे विषयसहित इन्द्रिय आदिका प्रत्यगात्मामें लय होता है । 

शङ्का--आसाको दुःखादिका भान कैसे होता है ! 


समाधान---अधमे आदिसे अनिष्ट कण्टक आदिका योग होनेपर देहमें जव 
विकार होता है, तब देहमें व्याधि ( दुःख ) उत्पन्न होती है । 

शङ्डा--देहमें उत्पन्न दुःख देहस्थ है, वह बुद्धिस्थ कैसे होता है ! 

समाधान--देहके एकदेशमै दुःख हुआ है, अतः देहमें दुःख है, एवं अहं 
बुद्धि मी देहविशिष्टविषयक होनेसे देहस्थ है; अतः आश्रय द्वारा दुःख मी 
बुद्धिस्थ हो जाता है । दुःखविशिष्ट 'अहमाकार” आदि वृत्ति अन्तःकरणको दुःख- 
विशिष्ट करती हे और अन्तःकरण समास जीवको दुःखित करता है और जीव 
साक्षीमें दुःखको अर्पण करता है ॥ १२८ ॥ 

'लीयन्ते' इत्यादि । -स्पशसामान्यमें जैसे स्पर्शविशेप लीन होते हैं, वैसे 
ही गन्धसामान्यमें गन्धविशेषक्षा लय होता हे । गन्थविशेष सुगन्ध और 
दुर्गन्ध । प्रथिवीजलका अंश जत्र समानरूपसे तेजसे पकता है, तत्र सुरभिगन्ध 
होता है । समान परिपाकमें अदृष्ट भी हेतु है, अतः पुण्यकरमप्रयुक्त गन्ध सुगन्ध 
कहलाता है । पार्थिव आदि अशके विपम परिपाकसे जायमान दुरह्टनिमित्तक गन्ध 
असुरमि कहलाता है । एवं रसादि भेदकी भी उपपत्ति समझनी चाहिए ॥ १२९ ॥ 
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गन्धरूपरसस्पशशञ्दसामान्यपश्चकम्‌ । 
सङ्करप्यते तन्मनसा बुध्या निश्चाय्यते तथा ॥ १३० ॥ 
सङ्कर्पानां तु पश्चाना मनःशब्दाभिय्रे लय; । 
भवेत्‌ सङ्क्पसामान्ये निश्चये योजयेत्तथा ॥ १३१ ॥ 
सङ्घण्यो निश्षयश्चेतौ ज्ञानशक्तेः समुहतो। 
ज्ञानशक्त्याख्यसामान्ये लीयते ताबुभा्रपि॥ १३२ ॥ 
ज्ञानशक्तिविकासानां ज्ञानशक्तो यथा लय: । 
क्रियाशक्तिविकासानां क्रियाशक्तो तथा भवेत्‌ ॥ १३३ ॥ 
आदानत्यागमेदानां कर्षणा हस्तसब्ज्ञके । 
आदानत्यागंसामान्ये रयोऽन्यत्राऽप्यसौ नय! ॥ १३४ ॥ 
“गन्घरूप०' इत्यादि । गन्ध, रूप, रस, स्पर्श और शब्द--इन पॉचोंका 
सङ्कल्प मनसे होता हे, एवं उक्त पॉचोंका निश्चय बुद्धिसे होता है, सङ्घर्पात्मक 
मन है और अध्यवसायात्मक बुद्धि है । पहले सङ्कल्प होता है और तदन्तर 
निश्चय होता है, यह क्रम स्वाभाविक हे ॥ १३० ॥ 

“ सङ्कल्पाना' इत्यादि । शब्द, स्पर्श) रूप, रस और गन्ध- इन पाँचोके 
सङ्करपविशेषाका मनःशब्दवाच्य सङ्कस्पसामान्यमे लय होता है । एवं शब्द आदि- 
विपयक निश्चयविशेषोंका हृदयशब्दवाच्य निश्चयसामान्यमें अन्तभीवकी योजना 
करनी चाहिए अ्थीत्‌ उसके समान निश्चयसामान्यमें निश्चयविशेपक्ा अन्तर्भीव 
समझना चाहिए, यह भाव है ॥ १३१ ॥ 

“सुङकुरपो' इत्यादि सङ्कर्प और निश्चय--ये दोनों ज्ञानशक्तिसे ही उत्पन्न 
होते हैं, सङ्कल्प भी ज्ञान ही है, अतः ये दोनों--सङ्कस्प और निश्चय ज्ञानशक्ति 
सामान्यमे छीन होते हैं ॥ १३२ ॥ 

ज्ञानश्क्ति०' इत्यादि । ज्ञानशक्तिविकासोंका जैसे ज्ञानशक्तिमें लय होता 
है, वैसे ही क्रियाशक्तिविकासोंका क्रियाशक्तिमें र्य होता है ॥ १३३ ॥ 

'आदान०” इत्यादि । आदान और त्यागविशेपोंका हस्त आदि करणके 
साथ याने आदानस्यागसामान्यमे ठय होता है, अन्यत्र भी यही न्याय है। 
ज्ञानशक्तिके विषयमै छयका जो न्याय है, वह न्याय अन्यत्र क्रियाशक्तिके 
विषयमै भी है ॥ १३४ ॥ 


ooo 
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विसर्गानन्द्गमनभापणानां लये सति । 
ग्राणे गत्यादिसामान्ये पञ्चकं प्रविलीयते ॥ १३५॥ 
क्रियाशक्याख्यसामान्ये लीयते ग्राणपञ्चकम्‌ । 
ज्ञानशक्तिक्रियाशक्ष्योलेयो ब्रह्मणि मायिनि॥ १२६ ॥ 
बिपयाणां लयः श्रोक्तो नेन्द्रियाणां श्रुताविति । 
न मन्तव्यं यतोऽक्षाणां ग्राह्मजातीयतेष्यते॥ १३७ ॥ 
एकं वाय्वाख्यसामान्यं ग्राह्मग्राइकरूपतः । 
स्पशरत्वक्वेति भिन्नं स्यादेवं सर्वत्र योज्यतास्‌ ॥ १३८ ॥ 


धवेसर्गानन्द० इत्यादि । पायु, उपस्थ, पाद और वाकूसे जन्य क्रिया- 
विशेष विसग आदिका तत्‌-तत्‌ क्रियासामान्यमें ल्य होनेके अनन्तर गत्यादि पाँच 
क्रियासामान्यका, प्राणाधीन उत्पत्ति, स्थिति और ल्य होनेके कारण, स्वहेतु पश्चवृत्ति 
प्राणमें लय होता हे ॥ १३५ ॥ 

'क्रिया०' इत्यादि । उक्त पञ्चवृत््या्मक प्राणका क्रियाशक्ति सामान्यमें 
अन्तमीव होता है और ज्ञानशक्ति और क्रियाशक्तिक्रा छ्य मायाविशिष्ट ब्रह्मे 
होता है ॥ ३६ ॥ 

शङ्का--फिर भी सम्पूण जगतका लय सिद्ध नहीं हुआ, कारण कि चक्षुरादि 
करणोंका लय तिने नहीं बतळाथा है, इसीको कहते हैं--“विषयाणाम! 
इत्यादिसे । श्रुतिमें विषयोंका लय कहा गया है, इन्द्रियोंका नहीं । 

समाधान--ऐसा नहीं समझना चाहिए, कारण कि इन्द्रिया विषय तज्जातीय 
हैं अर्थात्‌ जो इन्द्रिय जिस विषयका ग्रहण करती है, वह विषय तज्जातीय होता है, 
अतः विषयलयके कथनसे तजातीय इन्दियोंका भी लय सङ्गृहीत हो जाता है॥१३७॥ 

“एकं? इत्यादि । करण ग्राह्मजातीय है, इसको स्फुट करते हैं । अव्याकृतसे 
उत्पन्न भूतसूक्ष्म शब्द, स्पर आदि गुणविशिष्ट स्थूलभूतात्मस्वरूपसे और श्रोत्र, 
स्वग्‌ आदिरूपसे परिणत हुआ, अतः ओत्र, त्वग्‌ आदि करण और शब्द, स्पर्श 
आदि विषय एकजातीय हैं, यह स्पष्ट सिद्ध होता है, इसे कहते हैं--एक 
वास्वाख्यसामान्य अव्याकृत सूक्ष्मवाथु ग्राह्य स्पश और आहक त्वक्‌ एतदुभय- 
रूपसे परिणत हुआ अर्थात्‌ स्पश और लक्‌ हुआ । इसी प्रकार सर्वत्र अवशिष्ट 
आह्य और आहकको भी समझना चाहिए ॥ १३८॥ 


चतुर्थ ब्राह्मण ] भाषानुवादसहित १५०५ 
ग्राहकग़राह्ननियम फकजातित्साधक। 

ग्ाह्य्राहकयो रुपदीपयोस्तैजसत्वतः ॥ १३९ ॥ 

सर्येभूतात्म्कस्वाज्ञ सर्वारथग्रहणं इयो!। 

मनोबुद्ध्योरिति जेयमन्यथा तदसम्भवात्‌ ॥ १४० ॥ 


>>> 


“ग्राहक० इत्यादि । आहयजातीय आहकसे आहाका अहण होता है, यह 
नियम आह्य रूपके ग्राहक प्रदीपमें दृष्ट हे। उक्त नियममें यह अनुमान प्रमाण है 
“चक्लुस्तैजसम्‌ , रूपादिपु मध्ये रूपस्यैवा5मिव्यञ्ञकत्वात्‌ , प्रदीपवत्‌" अथीत्‌ चक्षु तैजस 
है, क्योंकि वह रूपका ही प्रकाशक है, प्रदीपके समान | एवं प्राण पार्थिवम्‌+ रूपा- 
दिपु मध्ये गन्थस्येवा5मिः्यज्ञकत्वात्‌ , कुडुमगन्यव्यज्ञकपृतवत!; तवक्‌ वायवीयस्‌ , 
रूपादिषु मध्ये स्पशस्येवाडमिब्यज्ञकत्वात्‌ , व्यजनवायुवत्!; ओरं नामसम्‌, रूपादिषु 
मध्ये शब्दस्येवा5मिव्यज्ञकत्वात्‌ , वेणुविवरवत ; रसने जढीयम्‌, रूपादिषु मध्ये 
रसस्येवामिव्यज्ञकत्वात्‌ , सक्तुरसाभिव्यञ्जकोदकवत्‌' इत्यादि अनुमानप्रकार अन्यत्र 
विस्तृत हैं । यहां संक्षेपसे इसलिए कहे गये हैं कि तार्किकका भी ऐसा ही सिद्धान्त 
है, अतः इस विपयमें विशेष निरूपणकी आवश्यकता नहीं है ॥१३९॥ 


शङ्का--'अन्नमयं हि सोम्य मनः? इत्यादि श्रुतिसे अन्नमात्रके मन और 
बुद्धि कार्य हैं, ऐसा निश्चित होता है । कार्य कारणसमानजातीय होते हैं, इस नियमसे 
मन एवं बुद्धिको पार्थिव मानना ही उचित होगा, किन्तु वे दोनों शब्दादिके भी 
आहक हैं, अतः उक्त अनुमान असंगत है । 

समाधान---सर्वेभ्ूता ०” इत्यादि । 'विमते मनोबुद्धी भूतपश्चकसजातीये, तदू- 
आहकत्वात्‌, यदू यड्ठाहकं तत्‌ तत्सजातीयम्‌, यथा रूपआहको दीपः तत्सजातीयः', 
इस अनुमानसे यह ज्ञात होता है कि मन और बुद्धि केवल पार्थिव ही नहीं हैं, किन्तु 
पाञ्चमौतिक हैं; अतएव उनसे पाँच भूर्तोके गुणोंका ग्रहण होता है। यही पाश्चमौतिक- 
सका साधक है, अन्यथा प्राणादिके समान वे केवल पार्थिव गुणके ही ग्राहक होते, 
ऐसा है नहीं, अतः मन और बुद्धि पाञ्चमौतिक हैं, यह सिद्ध होता है । यतः मन 
और बुद्धि सर्वभूतात्मक हैं, अतएव उन दोनोंमें सर्वा्थम्राहकत्व है, अन्यथा---यदि 
सबैभूतात्मक न होते, तो--दोनोंसे सब अर्थाका अहण नहीं होता। दोनों सर्वार्थे 
ग्राहक हैं, अतः सर्वभूतात्मक हैं यह मानना चाहिए ॥ १४० ॥ 

१९० 
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मनोञ्जमयमित्येपा श्रुतिः पार्थिवरूपताम्‌ । 

रते मनसि नैवाउन्यभूतात्मत्व॑ निवारयेत्‌ ॥ १४१ ॥ 
विपयप्रलयेनाष्क्षप्रलयस्यो दितत्वत;: । 

लयः सर्वस्य जगतो बरह्मणीत्यत्र सुस्थितम्‌ ॥ १४२ ॥ 
एवं मन्तव्य आत्मा्यमर्थासम्मवनुत्तये । 
दुन्दुभ्यायुक्तद्शन्तन्यायमार्गंग. यत्रतः ॥ १४३ ॥ 


“७ 


झङ्का--यदि मन और बुद्धि पाँच भूतोके कार्य हैं, तो अन्नमयखबोधक उक्त 
भ्रतिकी क्या गति होगी £ 

समाधान--मनो5ज्नमय ०” इत्यादि । उक्त श्रुति मन और बुद्धि पार्थिव हैं, 
इतने मात्रका बोधन करती है, किन्तु यह नहीं कहती कि वे पार्थिव ही हैं और दृसरे 
भूतेकि कार्य नहीं हैं । यदि अवधारणार्थे एवकार होता, तो यह शक्का हो सकती, 
पर वैसा है नहीं, अतः पूर्वोक्त श्रुति मन और बुद्धिमें पाश्वभौतिकत्वृकी वाधक 

है। पूर्वोक्त अनुमानसे गराहमगराहकोमें समानजातीयत्वका नियम. यहां भी 
सिद्ध होता है ॥१४१॥ 

“विपय०* इत्यादि । विषयोंके प्रलयका कथन करनेसे करणाँका भी प्रलय 
सूचित हुआ, अतः सब जगतका प्रलय ब्रह्ममे होता है; यह अर्थे सुस्थिर हुआ, 
इसमें सन्देह नहीं है ॥ १४२ ॥ 

मननविधिके प्रपञ्चका उपसंहार करते हँ “एवम्‌ इत्मादिसे । 

सब आत्मा है, यों तर्कसे मनन करना चाहिए, इसमें जो यह असंभव 
प्रतीत होता है कि बाह्य घट, पट आदि सब आत्मा कैसे हो सकते हैं ! उसकी 
निवृत्तिके लिए दुन्दुभि’ आदि दृष्टान्तका उपन्यास किया गया है। उक्त दृष्टान्त द्वारा 
यह समझाया गया कि जो विशेष हैं, वे सब सामान्यसे उत्पन्न होते हैं, उन्हींमें 
स्थित रहते हैं और उन्हीमें लीन होते हैं, अतः विशेष सामान्यात्मक हीं है । 
तत्‌-तत्‌ सामान्य भी ब्रह्म सामान्यकी अपेक्षा विशेष हैं । सबका सामान्य ब्रह्म ही दै; 
कारण कि बसे ही साक्षात्‌ या परम्परया सम्पूर्ण संसारकी उत्पत्ति, स्थिति और 
लय होता है, अतः सब जगत्‌ ब्रह्मसे अभिन्न हे, इसलिए आत्मा ही सब है, इस 
प्रतिज्ञाका पूरा समथन हुआ ॥ १४३ ॥ 
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= 


अपरायत्तवोधाख्यनिदिघ्यासनसिद्भ्ये । 
आत्यन्तिकल्यं वक्त खिल्यददष्टान्त उच्यते || १४४ ॥ 

भ्ृतिः--स यथा सेन्धवसिल्य उदके परास्त उदकमेवाजु विलीयेत न 
हासोद्वहणायेव स्याद्यतो यतस्त्वाददीत लवणमेवैवं वा अरे इदं महद्धत- 
"यमाच्या 
अपरायत्त०” इत्यादि । अपरायत्त बोधरूप निदिध्यासनकी व्याख्या पूर्वमें 
कर चुके हैं। निदिध्यासन दो प्रकारके होते हैं--उनमें एक ध्यानशब्दसे 
कहा जाता दै और दूसरा परिशुद्ध चित्त होनेपर 'तत्वमसिः आदि वाक्यजन्य 
चरमात्मक तत्त्वशानरूप है । इसी निदिध्यासनकी सिद्धिके लिए सिल्यदृष्टन्त कहा 
जाता है। ये दोनों इलोक युम हैं अर्थात्‌ दोनोंका अन्वय एक साथ ही है । अर्थः 
संभवके निराकरणके लिए प्रयत्नपूर्वक अनेक दुन्दुभि आदिके दृष्टान्त दिये गये हैं । 
आत्यन्तिक प्रछयक्रो कहनेके लिए सिल्य दृष्टान्त कहा गया है अर्थात्‌ कार्यकार- 
णात्मक प्रपश्चका कार्यकारणविठक्षण ब्रह्ममें ज्ञानसे लय होता है, ऐसा प्रतिपादन 
करनेके लिए श्ुतिमें खिल्य दृष्टान्त कहा गया है, वह आगे स्फुट होगा ॥१४४॥ 

सस यथा सैन्धवखिल्य' इत्यादि श्रुति । “स! यह दृष्टान्त थक है । सैन्धव- 
खिल्य याने ससुद्रसे उत्पन्न नमकका टुकड़ा । सिन्धुका विकार सेन्धव कहलाता है । 
सिन्धुशव्दसे यहां समुद्रक्का जल विवक्षित है । 'स्यन्दू प्रसवणे! ऐसा पाणिनीय 
धातुपाठ है । उसके अनुसार स्यन्दन होनेके कारण जळ सिन्धु कहा जाता है । 
उसका विकार याने उससे उत्पन्न सैन्वव कहलाता है । 'स चाऽसौ खिल्यश्च' इस 
व्युत्पत्तिसे सैन्धवरूपी खिल्य सैन्धवखिल्य कहा जायगा। खिल एव खिल्यः यों 
स्वार्थमें खिलशउदसे यत्‌ प्रत्यय हे । वह सामुद्रिक नमकका देला स्वयोनि--स्व- 
कारण--समुद्रमें गिरकर जरूरूपसे विलीन हो जाता है अथीत्‌ जो भूमिके तेजके 
योगसे कठिन हुआ था, उस ढेलेका काठिन्य स्वकारण समुद्र-जलके संपकेसे हट 
जाता है । यही जढका विल्यन है । तदन्तर सैन्धवखिल्यका विढ्यन कहा है । 
यद्यपि 'उद॒कविळ्यनमनुविळीयते इस भाप्यसे यह अथ निकलता है कि उदकके 
विल्यिनके बाद उक्त ढेलेका विलयन होता है, पर यह अथ ठीक नहीं है, 
कारण कि उदकका विलयन तो होता नहीं, केवल ढेलेका ही विलयन होता हे, 
इसलिए भाप्यकारने स्वतः ही अपने आशयको व्यक्त किया है कि यहां उदकविल- 
यनका तात्यय काठिन्यविल्यनमें हें। काठिन्यविठयके वाद ही सेन्धवसिस्यका बिलय 
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मनन्तमपार विज्ञानघन प्वैतेम्यो भूतेभ्यः सञ्चत्थाय तान्येवाच विनश्यति 
न परेत्य संज्ञास्तीत्यरे ब्रवीमीति होवाच _न परेत्य संज्ञाउस्तीत्यरे ब्रबीमीति होवाच याझवल्क्यः | १२॥ __ 
अनुभवसिद्ध है । ‘उदकमेवानुविलीयेत इस ्रुतिके अनुसार भाप्यकारको उक्त 
अथे करना पड़ा। यहां ह? शब्द एवकाराधक है। उस विलीन देछेको समुद्र 
जरसे पूर्ववत्‌ निकालनेमें कोई समर्थ नहीं है। कितना भी कुशळ पुरुष क्यों न हो, 
वह पूर्व आकारवाले ढेलेको निकाल नहीं सकता, यह अनुभवसिद्ध हे । इव? शब्द 
यहां अनथक है । 

शङ्का- क्यों नहीं समर्थ है ! 

समाधान--जिस जिस प्रदेशसे जढका अहण कर आस्वादन करते हे, 
उस जळे नमकका ही स्वाद रहता है, ढेला नहीं मिल सकता, जैसे यह इष्टन्त है, 
चैसे ही अरे मैत्रेयि! जो यह परमात्माख्य वस्तु है, उस महान्‌ वस्तुसे अविद्या द्वारा 
परिच्छिन्न होकर कार्यकारणोपाधिसंबन्धसे तुम खिल्यभावको प्राप्त हुईं हो जन्म, मरण, 
मूख, प्यास आदि संसारघर्मवती हुई हो । कार्यीत्मकनामरूपके सम्बन्धसे 'अहम्‌? ऐसा 
खिल्यभाव तुमको प्रास हुआ है। यह खिल्यभाव कार्यकारणशरीरेन्द्रियोपाधिसबन्धसे 
अनित आन्ति द्वारा उत्पन्न हुआ है। इससे तुम अपनेको परिच्छिन्न और संसारघर्मविशिष्ट 
मानती हो । वस्तुत: म्रान्तिसे ही समुदरस्थानीय अजर, अमर, अभय और शुद्ध सैन्धवधन- 
के समान एकरस, ज्ञानघन, अपार, निरन्तर और अविद्याजनितश्रान्तिभेदवजिंत ब्रहम 
यह खिल्यमाव तुमने स्थापित किया है । एवंभूत इस आत्मामें उसके प्रविष्ट होनेपर-- 
लिल्यमावके स्वकारणप्रस्त होनेपर- अर्थात्‌ खिश्यभावके निवृत्त होनेपर ( अविद्या” 
कृत भेदभावका समूळ नाश होनेपर ) यही एक अद्वैत महानभूत--सबसे महत्तर, 
जो आकाश आदिका भी कारण है, तीनों काठोंमे एकरूपसे रहता है, इसलिए “भूत 
कहा जाता है, यह निषठप्रत्यय त्रैकालिक है, तीनों काछोंसे स्वरूपका व्यभिचार 
नहीं होता यानी सदा परिनिष्पत्र ही रहता है, अथवा भूतशब्द परमार्थवाची यहाँ 
विवक्षित है, महाभूतशब्दका अर्थ महत्‌ और पारमार्थिक है । 

शङ्का--महत्‌ कहनेके वाद पारमार्थिक विशेषण क्यों दिया £ 

समाधान- -स्वममायाक्कत पदार्थ हिमवान्‌ पर्वतके समान महान्‌ होता है, किन्छु 
पारमार्थिक नहीं होता, उसकी व्यावृत्तिके लिए पारमार्थिक विशेषण दिया है । प्रछृतमें 
महान्‌ ब्रह्म पारमार्थिक है। अनन्तम्‌, न अन्तोऽस्येति अनन्तम्‌ अ्थीत्‌ जिसका अन्त 
नहीं है, किन्तु सबके अन्तका वही साक्षी है, उसका यदि अन्त कहा जाय; तो 
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उसका साक्षी कौन होगा ! असाक्षिक अन्त माननेसे कोई प्रमाण नही हे और 
निष्ममाण वस्तुका स्वीकार कोई नहीं करता। किसी काढे अनन्त है, सर्दा नही, इस 
कारके आपेक्षिक आनन्त्यका वारण करनेके लिए 'अपारम्‌? यह विशेषण कहा गया 
हे । 'विज्ञप्तिवेज्ञानम्‌, बिज्ञानश्च तत्‌ घनश्वेति विज्ञानघनः । विज्ञायतेऽस्मिननितिं 
बिज्ञानम्‌' इस अधिकरणब्युतपत्तिके निरासाथ भावव्युत्पत्ति कही गई है | एव- 
शब्दका अवधारण अर्थ है । घनशब्द अन्य जातिके प्रतिपेधके छिंए है; जैसे 
'सुवणघनः' इत्यादि कहनेसे सुवर्ण ही है, जात्यन्तर नहीं, एवं प्रकृतमें विज्ञानघन 
ही है, तद्विङक्षण जात्यन्तर नहीं है । 

शक्का--यदि ब्रह्म परमार्थतः एक और अद्वितीय है तथा स्वच्छ एवं संसार- 
दुःखसे असंसृष्ट है, तो किस कारणसे वह खिल्यभावको प्राप्त हुआ, क्योंकि जातः, 
सुतः, सुखी, दुःखी, अहं, मम इत्यादि अनेक संसारधर्मासे उपद्रुत आत्मा. संसार- 
दशामें प्रतीत होता है । 

समाधान--यह जो कार्यकरणभूत शरीरेन्द्रियादि नामरूपात्मक प्रपञ्च जलके फेन 
या बुदूबुदूके समान प्रतीत होता है, वह स्वच्छ सलिङस्वरूप परमात्माका ही है जैसे 
फेनादि जलसे अतिरिक्त नहीं हैं, किन्तु अतिरिक्त-से प्रतीत होते हें, वैसे ही शरीर 
आदि आत्मस्वरूपमें प्रतीत होते हैं। जिन विपयपय्यैन्त पदार्थोका प्रज्ञानचन आत्मामें 
परमार्थविवेक ज्ञानसे नदीसमुद्रवत्‌ प्रविळापन कहा गया है, इन्हीं हेतुमूत सत्य- 
शब्दवाच्य भूतोंसे सैन्धवखिश्यवत्‌ समुत्पन्त होकर आगे उन्हीसे नष्ट होते हैं । 
प्रश्नका उत्तर यह निकला कि जैसे तेजःसंयोगसे जलका खिल्यमाव होता हे, 
चैसे ही शरीर आदिके सबन्धसे आत्मामें खिल्यभाव प्राप्त हुआ है । 

शङ्का- -जछ तो सावयव है, इसका विकार यानी रूपान्तरप्राप्ति हो सकती है, 
आत्मा तो कूटस्थ नित्य है, अतः उसका खिल्यमाव कैसे हुआ £ 

समाधान--जैसे जलसे सूर्य और चन्दका प्रतिविम् होता है एवं जैसे स्फटिक- 
मणिमें जपाकुसुम आदिके संसगसे तद्भावका ज्ञान होता है, वैसे ही कार्यकारणभूत 
भूतोपाधिसे विशेषात्मखिल्यभावसे अर्थीत्‌ अहमित्यादि खिल्यमावसे समुत्यित 
होकर जब शाख्राचार्योपदेश द्वारा प्राप्त ब्रह्मविद्योसे आत्मविशेपखिल्यभावके 
हेतुभूत कार्यकरणात्मक विपयाकारोंमें परिणत भूतोंका, नदीसमुद्रन्यायसे, प्रविळापन 
किया जाता है, अथीत्‌ वे नष्ट हो जाते हैं, तब--सलिलफेनबुदूबुदूके समान उनका 
नाश होनेपर पीछे --खिल्यभाव भी नष्ट हो जाता है । जैसे मतिबिम्बके हेतु जलं, 
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रक्तभावके हेतु जपाकुसुम आदिके हटानेपर सूर्यका प्रतिविम्ब और स्फटिकका रक्त- 
भाव नष्ट हो जाता है अथात्‌ सूर्यादिरूपसे परमार्थतः व्यवस्थित हो जाता है । वैसे 
ही उक्त प्रतिविम्ब जीव ज्रह्मडपसे अवस्थित हो जाता है। उस कैवल्यमें विशेषसंज्ञा 
नहीं रहती, शरीरेन्द्रियादिसे रहितकी विशेषसंज्ञा हो ही नहीं सकती, इसलिए 
अरे मैत्रेयि ! मैं कहता हूं कि उस समय विरोपसंज्ञा नहीं है, असौ, अहस्‌, मेरा 
यह है, असुकका पुत्र हूं, मेरा क्षेत्र घन है, सुखी, दुःखी इत्यादि सव अविद्याकृत 
हैं, अतएव वे अविद्यासद्भाव तक ही रहते हें । जब अविद्या त्रह्मविद्यासे निवृत्त हो 
जाती है, तब विशेषसंज्ञा केसे हो £ निमित्तके अभावसे नेमित्तिकका अभाव 
“निमित्तापाये नेमिस्तिकस्याऽप्यपायः? इस न्यायसे सिद्ध है । उस समय ब्रह्मवेत्ता 
ेतम्यस्वमाव रहता है । वस्तुतः शरीरादि-सद्भावदशामे भी जव विशेषसंज्ञा नहीं 
हो सकती तव केवल्यमें विशोपसंज्ञामाव केसुतिकन्यायसे सिद्ध है । यह परमार्थ- 
दशन महिं याज्ञवरत्रयजीने मार्या मेत्रेयीसे कहा । संक्षिप्त तास्पयाथै यह है कि हम 
लोगाँकी जैसे सुपुत्ति अवस्था दै, वेसे ही सष्टिपूर्वकाङकी अवस्था परमात्माकी सुपु 
अवस्था हे और हम लोगोंकी स्वम्रावस्थाके समान परमात्माकी सृष्टि स्वम अवस्था है । 
सुपुसिमें कुछ भान नहीं होता, यहां तक कि अहमर्थका भी भान नहीं होता । स्वाप्तिक 
भोगजनक अदृष्टवश पूर्वसंस्कार जब उद्बुद्ध होते हें, तव मनका सन्निकर्ष आत्माके 
साथ होता है। मनने यदि राज्यकी कल्पना की, तो राजसामग्री तुरत उपस्थित हुई । 
शिकार खेलनेकी इच्छा हुई, तो जंगल, पहाड़ सव दीख पड़ने रगे। जो जो 
कल्पना मन करता गया, सो सो सब उपस्थित होता गया, तदुचित भोग भी होने 
लगे । शत्रुकी कल्पनासे शत्रु भी तैयार हो गया, युद्ध भी होने गा, पर वास्तवमे 
कुछ नहीं था । जागनेपर पूरा विश्वास होता है कि उस अवस्थामे भी केवल 
में ही था और जिन साधक, वाधकोंको हम देखते थे, वे नहीं थे, केवळ अज्ञानवश 
सुख-दुःख हुआ । यथाथमें उनकी सामग्री कुछ नहीं थी। उसका अभाव ्रेकाछिक 
था। एवं “सदेव सोम्येदमग्र आसीत्‌? इस श्रुतिके अनुसार इस प्रतीयमान जगत्से पूर्व 
अद्वितीय त्रह्मसे अतिरिक्त कुछ नहीं था, किन्तु सज्यमान प्राणीके भोगजनक अदृष्टसे 
उक्त ब्रह्ममें अविद्या प्रादुभूत हुई । अविद्याके अतिस्वच्छ होनेसे उसमें चेतन्यका प्रति- 
विम्ब पड़ा, जैसे जलादिमें सूय्यका प्रतिविम्त्र पड़ता है । उस आमाससे अविद्या 
चेतन-सी प्रतीत होने र्गी । उस चिदाभास चित्मतिविम्बने मनके लिए कामना की 
कि हम मनस्वी हों, इस कल्पनाके अनम्तर ही वह मनसे संयुक्त हुआ । 
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सामुद्रमम्भो उवणक्षेत्रे भाजुविपाकतः । 
लचणोपलतां ग्राप्य सैन्धवः खिल्य उच्यते ॥ १४५॥ 
= 
झङ्का-कर्पना तो मनसे ही होती है, मनके सम्बन्धके पूर्व कल्पना केसे हुई? 
समाधान--अन्य करपनाओंमें उक्त नियम है, परन्तु आदि कल्पनामें वह 
नियम नहीं है अथवा मन और कल्पना दोनों साथ ही उसन्न हुए, अतः वह 
प्रतिबिम्व मनोवच्छिन्न हुआ । 
मनकी दो बृत्तियाँ हैं--एक संकल्पात्मक और दूसरी अध्यवसायात्मक | अध्यव- 
सायात्मक वृत्तिको बुद्धि कहते हैं । बुद्धि संकल्पात्मक बृत्तिसे सूक्ष्म होती है | बुद्ध्यव- 
च्छिन्न होकर ब्र अहंकारावच्छिन्न हुआ, अहंकार भी एक प्रकारकी मनकी वृत्ति 
ही है, अहंकारावच्छिन्न होनेपर शरीरकी कामना हुईं, वस शरीरी प्रतीत होने लगा, 
शरीरके सम्बन्धके बाद करुत्र, पुत्र आदि निखिल जगत्‌की कल्पत्नासे सारा संसार 
स्वपके समान प्रतीत होने रूगा । यह प्रतीति त तक रहती है, जवतक त्रह्मजान- 
रूप जागर अवस्था नहीं आती, यह अवस्था श्रवण, मनन आदि साधनसामग्रीसे ही 
होती है। इस अभिप्रायसे श्रुतिने ठीक ही कहा कि इद सबै यदयमात्मा? | कल्पित 
अधिष्ठानस्वरूप ही होता है तदतिरिक्त नहीं होता, यही दुन्दुमि आदि अनेक 
दृष्टान्तोंसे समझाया गया है । अद्वितीयास्मतत्तज्ञानसे मुक्ति और उसके अज्ञानसे 
बन्ध होता है, यह अद्वैत वेदान्तका सिद्धान्त है | यद्यपि इसमें भी माया या 
अविद्या यदि पूर्वमे नहीं थी, तो आई कैसे ! असतका तो आविर्भाव होता नहीं, 
एवं संस्कारादिमें भी यह आक्षेप हो सकता है, तथापि संसार अनादि है, अतः 
पूर्वकल्यके संस्कारादि उत्तरोत्तर संसारमें निदान हें, यह सब दरशनोंमे समान 
उत्तर है । जो कमसे संसार मानते हैं, उनके मतमें शरीरादिके सम्बन्धसे कमे 
और कर्मसम्बन्धसे शरीर आदि, ऐसा माना जाता है। प्रथम कौन है ! इसका 
उत्तर उक्त उत्तरे अतिरिक्त नहीं हो सकता ॥ १२ ॥ 
सैन्धव और खिल्य--इन दोनोंका अर्थ कहते हैं--'सामुद्र ०” इत्यादिसे । 
'समुद्रस्येदे सामुद्रस अर्थात्‌ समुद्रसम्बन्धी जलका नाम सिन्धु है, सिन्धुसे आगत 
या सिन्चुका विकार सेन्धव कहलाता दै, सामुद्र ज नमककी खानमें आकर सूस्थके 
तापसे पककर नमकका पत्थर-सा ढेला वन जाता है, यही खिल्य कहलाता है। यद्यपि 
नमककी खानेमें कोई भी पानी ठरता है, तो वह नमक दो जाता है, पानी ही नहीं, 


कु 
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स खिल्य उदधौ क्षिसस्तापशान्तौ विलीयते । 
अशक्यः पुनरुद्धचुँ खिल्यरूपेण पूर्ववत्‌ ॥ १४६ ॥ 


काष्ठादि कोई भी पड़े, तो वह नमक हो जाता. है, एवं नमकके ढेलेको समुद्रमें 
छोड़िये या किसी नदी या कूपके जमें छोड़िये, पूर्ववत्‌ उसका निकाळना सर्वत्र 
असंभव-सा ही है, तो फिर समुद्रका नाम क्यों विशेषरूपसे लिया गया £ इसका 
उत्तर यह है कि सब जरका मूल स्थान समुद्र ही हे, इसलिए प्राधान्यसे समुद्रका 
नाम श्रतिमें आया है । समुद्रका ही जळ नमक होता है, फिर समुद्रम ही छोड़नेसे 
दुष्प्राप हो जाता है, ऐसा श्रुतिका निर्देश नहीं है । वस्तुतस्तु सिन्धुशव्दसे समुद्रका 
जल प्रकृतमें विवक्षित नहीं है, किन्तु 'स्यन्दनासिन्धु” इस व्युत्पत्तिसे जलूसामान्य 
विवक्षित है, अतः जलसामान्य नमककी खानमें पड़कर सूर्यके तापसे नमकका 
पत्थर-सा ढेला हो जाता है। उसका जल्सामान्यमें प्रक्षेप करनेपर पूर्ववत्‌ निष्कासन 
नहीं हो सकता, यह तात्पर्य है, इस अर्थमें कोई शङ्का ही नहीं है । वार्तिकमें 
समुद्रजलका कथन प्रसिद्धिके तातर्यसे उपलक्षण है ॥ १४५ ॥ 


स खिल्य' इत्यादि । उस टुकड़ेका जलमे प्रक्षेप करनेके अनन्तर जल्म 
वह टुकड़ा विलीन हो जाता है, कारण कि काठिन्यका आरम्मक सौर (सूर्यका) ताप 
है, उसका विरोधी जळ हे और जढका अझिके साथ विरोध छोकानुभवसिद्ध है । 
जलसे काठिन्यारम्मक तापकी शान्ति होनेपर “निमित्तापाये नेमित्तिकस्याप्यपायः' 
इस न्यायसे काठिन्यकी भी निवृत्ति हो जाती है । काठिन्यकी निवृत्ति होनेसे 
खिल्यभावकी मी निवृत्ति हो जाती है अर्थात्‌ जलरूप हो जाता है, इसलिए उस 
ढेलेका पूर्वके समान उद्धार अशक्य हो जाता है । तात्पर्य यह है कि लवणोदकका 
अपना अझ्कत्रिम याने स्वाभाविक जो रूप था, औपाधिक खिल्यभावकी निवृत्तिके 
अनन्तर वही रूप पुनः प्राप्त हुआ । 

झङ्का--यदि केवल तेजके संयोगकों ही खिल्यभावका कारण मानते हो, तो 
नमककी खानरूप प्रथिवी क्या खिल्यभावकी कारण नहीं है ! 


समाधान--क्यों नहीं ? अन्वयव्यतिरिकसे उक्त एथिवी भी खिल्यमावकी 
कारण है, अन्यथा अन्यत्र भी उक्त तापसे जल नमक हो जायगा, अन्यत्र होता 
नहीं, इसलिए प्रथिवी आदि भी कारण है ॥ १४६ ॥ 
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खिल्योद़त्यै नीरम्यावाददीत यतो यतः । 
` तत्रतत्र रसो लभ्यः खिल्यस्त्वेप कुत्रचित्‌ ॥ १४७॥ 
साझचुद्रस्याऽम्मसस्तापात्‌ खिल्यतेवं परात्मनः । 
आन्नहमस्तम्बपर्यन्तं जीवता स्यादविद्या ॥ १४८ ॥ 
महद्भतमनन्तं स्यादपारं चिद्घन स्वतः । 
देहेनद्रियाख्यभूतेभ्यो जीवत्वेन सम्गत्थितिः ॥ १४९ ॥ 


“खिल्योड्त्ये' इत्यादि । खिस्यको ( नमकके देलेको ) चाहनेवाळा पुरुष 
उसे निकालनेके लिए समुद्रके जिस जिस प्रदेशमे चेष्टा करता है, वहाँसे जळका 
ही अहण करता है और उसमें नमकका रस पाया जाता है, किन्तु पूर्ववत्‌ खिल्यः 
स्वरूपकी प्राप्ति नहीं होती ॥ १४७॥ 

“सामुद्रस्या5०/ इत्यादि । जैसे तापसे समुद्रका जल सिल्यभावको प्राप्त होता 
है, वैसे ही परब्र भी आन्रहास्तम्बपयेन्त अथीत्‌ कार्य ब्रह्मसे लेकर तृणतक 
अविद्यासे जीवमावको प्राप्त होता है । तात्पर्य यह है कि यदि ब्रह्म अविद्यासे कार्य- 
कारणात्मक प्रपञ्च तथा जीवभावको प्राप्त हुआ है, ऐसा माना जाय, तो ज्ञानसे अज्ञानकी 
निवृत्ति होनेंपर 'कारणाभावात्‌ कार्याभावः! इस न्यायसे सप्पश्च जीवभावकी निवृत्ति 
होनेसे ब्रह्मका स्वस्वरूपसे अवस्थान हो सकता है । यदि जीवभाव ही अविद्याकृत है, 
प्रपञ्च नहीं अथवा प्रपञ्च ही अविद्याकृत है जीवभाव नहीं, ऐसा माना जाय, तो एकतरकी 
निवृत्ति होनेपर अद्वितीय आत्मस्वरूपसे ब्रह्मका अवस्थान नहीं हो सकता, कारण 
कि अद्वितीयत्वविरोधी एकतर कोटि अवस्थित है, अतः अनात्ममात्र तथा सप्रपञ्च 
जीव अविद्याकृत है, यह कहना होगा । इस परिस्थितिमै ज्ञानसे सप्रपश्च अज्ञानकी 
निवृत्ति होनेसे जीवभावकी निवृत्ति आवश्यक है ॥ १४८ ॥ रु 

'महद्धूत०? इत्यादि । महद्भूत याने अनन्त, अपार याने स्वतः चिद्धन ज्म 
देह, इन्द्रिय आदि सूतं द्वारा जीवमावसे समुत्यित होता है। 

शङ्का--भूतशन्दका प्रयोग पाँच महामूतोंमे प्रसिद्ध दे, किन्तु झछतमे देह, 
इन्द्रिय आदिमें जो उसका प्रयोग हुआ है, इसमें क्या साधक हैः 

समाधान-- जो पाँच महाभूत प्रसिद्ध हैं; वे जीवभावके उत्थापक नहीं हो 
सकते और तिम क्षेत्रशके उस्थापकत्वरपसे भूतोंका श्रवण है, इसलिए पर्त अथे 
अन्बयोपयोगित्वरूपसे भूतशब्द भृतारव्ध शरीरादिपरक है, ऐसा उक्त श्रुतिका भाव 


१९१ 
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हे) इसी अभिमायसे भाष्यकार, वार्तिककार आदिने व्याख्यान भी किया है । वस्तुतस्तु 
जिसमें सत्र कार्य लीन होते हैं, वही मूळकारण अविद्या भूतशव्दाथे है। अतएव आचाय 
वाचस्पतिमिश्रका यह वचन है--नामरूपवीजशक्तिभूतमव्याकृत भूतसूदमम्‌' । 
प्रकृते आविधिक शरीरादि मी हैं, इसलिए उनमें भी भूतशब्दका प्रयोग 
किया गया है। पाँच महामूतोमें प्रायः भौतिक पदाथोँका ल्य देखा जाता है, 
इसलिए उनमें विद्वान्‌ भूतशब्दका प्रयोग करते हें । उसीके अनुसार प्रसिद्धि 
भी है। इसीलिए वाचस्पति प्रसूति विद्ठानोंने अविद्यामें मुख्य भूतशव्दका प्रयोग 
किया है, अन्यत्र गौण ।- इससे यह निष्कर्ष निकला कि अविद्याप्रयुक्त ही ब्रह्ममें जीव- 
भाव है। तत्तज्ञानसे अविद्याकी निवृत्ति होनेपर तलिवन्धन जीवमावका विलय 
होनेसे केवळ चिन्मात्र ब्रह्म ही अवशिष्ट रहता-है। अतएव उस समय विशेष संज्ञाका 
उसमें सम्भव ही नहीं है । अविद्या अनेकरूपा दै, अतः उसके संवन्धसे आत्मा 
भी कार्यकारणभावको प्राप्त होता है और सामास मन, बुद्धि आदि उपाधियोंके भेदसे 
वहुभावको प्राप्त होता है । जितने आमास उत्थित हैं, वे सब अज्ञानजन्य हैं, इसमें 
विवाद नहीं है । आत्मासे समुत्थित हुआ प्रथम अज्ञान “नाऽ्रेदिपं मूढो ऽहमस्मि’ इस 
प्रकार अग्रह्मत्मक मिथ्याज्ञान करता हुआ उसके सहृश अन्य मिथ्याज्ञानका जनक 
होता है ।बुद्धि अविद्याक्ी कार्य दै, उसमें प्रतिविम्बित चैतन्य ( चिदाभास ) बोद्धा 
कहलाता है । उक्त रीतिसे बोद्धाक्रा समुस्थान अविद्यासे ही होता हे । अविद्यासे 
जन्य श्रोत्र आदि द्वारा श्रोता, स्मरणा इत्यादि व्यवहार होते हें । अविद्याजन्य 
शरीर आदिके द्वारा “श्याम”, 'गौरः इत्यादि व्यवहार होते हैं। देह द्वारा धनादिका 
सम्बन्ध आत्मामं मानकर धनी, गोमान्‌, दरिद्र इत्यादि व्यवहार आत्मामें 
प्रसिद्ध हैं । कहतक गिनावे, इतना ही कहना यथाथ होगा कि ब्रह्मासे लेकर 
स्थाणु पर्यन्त जो जीव और शरीरका भेद ज्ञात होता है, वह आत्मयाथाल्यके 
आवरणसे होता है । वस्तुतः आत्मा ही केवळ तत्त्व है, रोप सव उसीमें अज्ञान 
द्वारा कल्पित हें । वेदान्तवाक्यके श्रवणसे वास्तविक आत्मबोध जत्र होता है, 
तत्र अविद्याशव्दवाच्य भूत निवृत्त हो जाते हैं अर्थात्‌ नष्ट हो जाते हैं और 
कारणके अभावसे क्षेत्रः आदिका उत्थान भी नष्ट हो जाता है । 
राङ्का--तत्त्वमसि! आदि वाक्यसे आत्मेकत्ववुद्धि होती है, पर उससे 
अज्ञानकी निवृत्ति और उसके द्वारा प्रपश्चकी निवृत्ति नहीं होती, इसमें क्या कारण £ 
समाधान--शाठद ज्ञानसे परोक्षात्मक ऐक्यज्ञान अपेक्षित नहीं है, 
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महन्त सर्पगत्व स्यादू भूतत्व कि सवार लाद य क्त | 


अनन्तापारशब्दाम्यां व्यासिनित्यरवसाधनम्‌ ॥ १५० ॥ 
कार्यकारणराहदित्यं यदि वेहोपलश््यताम्‌ । 


अनन्तत्वमकार्यत्वमपारत्वमहेतुता र्‌ ॥ १५१ ॥ 


किन्तु अपरोक्षात्मक ऐक्य ज्ञान अपेक्षित है। उसकी उत्पत्तिके लिए प्रत्यया- 
वृत्तिकी आवश्यकता है अर्थात्‌ उससें जब चित्त शुद्ध होता है, तब उसमें 
उक्त ज्ञानोत्पत्तिकी योग्यता होती है । एक बार उत्पन्न आत्माका ऐक्यप्रत्यक्ष 
अज्ञानका तत्क्षण निवर्तक हो जाता है, तमोनिवृत्ति प्रदीपसे त्वरित हो 
जाती है, प्रदीपकी आवृत्तिकी जरूरत नहीं होती। यहां यह कह देना 
आवश्यक है कि ब्रह्म सदा अपरोक्ष है, उसमें पारोक्ष्य अज्ञानकृत है; एवं 
ब्रह्मामिन आत्मामें संसारित्व भी अज्ञानङ्कत है, आत्मामें जह्मता और त्रह्ममें आत्मता, 
यह सदा सिद्ध है, केवळ अज्ञान ही इसमें व्यवधायक है, जिससे स्फुट नहीं 
होता । अतः एतदर्थीको केवल तमोनिवृत्तिके लिए ही प्रयत्न करना चाहिए । 
वस्तुतस्तु जीवत्वेन ससुत्यितिः' इस पाठमें विभक्तिका विपरिणाम करनेसे अन्वय 
होता है / अतः 'समुत्यितम” यह पाठ ही अच्छा है ॥ १४९ ॥ 

महदू और भूत--इन दो पदोंका अथे कहते हैं---महत्त्वस्‌! इत्यादिसे। 

महत्‌ याने सबकी अपेक्षा महत्तम, क्योंकि साधारण महत्त्व तो आकाश आदिसेँ 
भी अनुगत है । तीनों कालोंमें उसके स्वरूपका व्यभिचार नहीं है, यह वतलानेके 
लिए भूतत्व कहा, उसका अथ है- सर्वदा परिनिष्पन्नत्व । अनन्तम्‌, न अन्तो 
यस्य तत्‌ अनन्तम्‌ अथीत्‌ मोक्ष आदि अवस्थामें भी अन्तरहित । सापेक्ष आनन्त्यकी 
निवृत्तिके लिए अपारम्‌! कहा, इससे अनापेक्षिक आनन्त्य विवक्षित दै । महत्त्व 
और भूतत्वसे नित्यसिद्धताकी और अनन्त एवं अपार शब्दसे व्याप्ति और 
नित्यत्वकी सिद्धि होती हे । वस्तुतः भूतत्वका ताप कूटस्थत्वमें हे और 
महत्त्वका तात्पय सवीधिष्ठानत्वमे है ॥१५०॥ 

भाष्यकारके मतसे श्रतिका व्याख्यान करके वार्त्तिककारके मतसे उक्त भ्रुतिके 
दो पदोंकी व्याख्या करते हैं--'कार्य ०” इत्यादिसे । 

अथवा कार्यकारणराहित्यके उक्त दो पद उपलक्षक हैं अर्थात्‌ अनन्तत्वका 
तात्पर्य अकार्यत्वने हे और अपारत्वका तात्पर्य अहेतुचम दै । सारांश यह निकला 
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कि ब्रह्म कार्ये और कारणसे रहित दै, अतएव कार्यकारणात्मक प्रपश्वसे मित है । 
वास्तविक ब्रह्मस्वरूपा निरूपण करनेके लिए अथीत्‌ तच्वज्ञानसे पहले भी 
अधिकारियोको त्रहमस्वरूप समझानेके लिए महत्त्वादि शब्दोंको श्रुति स्फुट करती 
डै- 'महत्‌ इत्यादिसे । अनन्तम्‌! कहनेसे कारणका निषेध किया गया है और 
“अपारम्‌! इस उक्तिसे कायैका निषेध किया गया है। 

शङ्का-अपारशब्दसे ब्रह्मे कायत्वका निषेध कैसे होता हैः 

समाधान--'पारः कायस्य कारणम! इसके अनुसार कार्यका पार कारण 
कहलाता है । “न पारो यस्य' इस व्युसत्तिसे पार ( कारण ) जिसका नहीं है, 
वह अपारशब्दका अथै होता है । इससे ब्रह्मे कार्यत्वका निषेध स्फुट ही है । 
कारणनिरूपित ही कार्य होता है, कारणके प्रतिपेधसे उसमें अकायैत भी सिद्ध ही है । 

आझा--अनन्तपद्से कारणत्वका प्रतिषेध कैसे होता है! 

समाधान--'कारणस्य तथा कार्यमन्त इस वचनके अनुसार कारणका 
अन्त ही कार्य कहछाता है । “न अन्तो यस्य' इस व्युत्पत्तिसे जिसका 
अन्त (कार्य) नहीं है, ऐसा ब्रह्म है। कार्यखनिरूपित कारणत्व होता 
है, कार्यत्वके निपेषसे उसके कारणका प्रतिपेध फलित होता है। मूळ 
कारण अनादि पदार्थ ही हो सकता है, कारण कि कार्य कारणोन्वित ही देखा 
जाता है । यदि सूल कारणको भी जन्य मानें, तो उसके कारणकी फरपना करनी 
होगी, एवं उसके भी कारणान्तरकी एवं उसके भी कारणान्तरकी, इस प्रकार 
अनवस्था हो जायगी । कारणके बिना यदि कार्यकी उत्पत्ति मानें, तो अनन्वित कायी- 
पतति होगी। पर अनन्वित कार्य कहीं दृष्टचर नहीं है। घटादि कार्य मृत्तिकासे अन्वित 
ही देखे गये हैं, अनन्वित नहीं । अतएव सांख्यसूत्रकारने कहा है-“मूले मूलाभावात्‌ 
अमूकम्‌' । अतः सम्पूर्ण जगतका कारण ब्रह्म अकारणक ही है, अतएव अकार्य 
भी है। उससे अन्य जगत्के कार्य और कारण दोनों रूप हें । “तत्त्वमसि? आदि 
बाक्यसे जीवेश्वरका ऐक्य निश्चित होनेपर कार्यकारणात्मक जगत्‌ निवृत्त हो जाता 
है और एकरस ब्रह सिद्ध होता है । 

शङ्का--त्रहमज्ञानसे ध्वस्त भी जीवभाव छिन्न वृक्षके समान यदि फिर उदित 
होगा, तो मोक्ष नहीं हो सकेगा ! 

समाधान--जहमें प्रक्षित नमकका कड़ा जैसे गलनेके अनन्तर फिर अपने 
पुव स्वरूपसे नहीं निकळ सकता, वैसे ही पुनर्जीवभाव नहीं हो सकता ॥ १५१ ॥ 
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विज्ञानघन एवेति जात्यन्तरनिपेधनम्‌ । 
तादद वस्तुनस्तस्यं मायिकी या सञ्चत्थितिः | १५२॥ 
अव्धिस्थानीयमैकात्म्य न 


आव्धस्थ जलस्थान तु साक्षिचित्‌ । 
क्षत्रस्थान शरीरादि तापस्थान तु विश्रमः ॥ १५३॥ 


'विज्ञानधन' इत्यादि । विज्ञानघनोक्तिसे जात्यन्तरका निवे किया गया 
है अर्थात्‌ विज्ञानसे व्यतिरिक्त दूसरा पदाथर है नहीं । महदूमूतादि विशेषणोंसे 
वोधितस्वरूप ही पारमार्थिक आत्माका स्वरूप है । जीवादिभावेन उसकी समुस्थिति 
मायिक है । भाव यह है कि आत्मामें “महं कर्ती, अई मोक्ता, संसारी इत्यादि 
बुद्धि मायासे है । वेदान्तवाक्यसे अकर्ृत्वादि बुद्धि जमानी चाहिए । ऐसा करनेपर 
उक्त वाक्यसे जन्य अकतृत्वादिवुद्धिसे कर्तृतवादिवुद्धिका नाश हो जायगा । 

शङ्गा--कदैत्वादिुद्दिकी नाशक अकतेत्वादिवुद्धि दै । अकतृत्ववुद्धि 
भी आविधिक ही है, जबतक वह बुद्धि रहेगी, तबतक अविद्या भी रहेगी | 
क्योंकि कारणके बिना कार्थकी जवस्थिति नहीं रह सकती | इसलिए उसका भी 
नाशकके ब्रिना नाश नहीं हो सकता। यदि किसी अन्यको उसका भी नाशक 
माने, तो अनवस्था हो जायगी । 

समाधान--तत्त्वमसि' आदि वाक्यजन्य उक्त बुद्धि कर्तृत्व आदि प्रप्चका 
शमन करती हुई स्वयं शान्त हो जाती है । जैसे अभि काठको भस्म कर आश्रया- 
भावसे स्वयं शान्त हो जाती हे अथवा जैसे कतकरज ( निर्मलीका रज ) पक्चिळ 
जरुमें छोड़नेसे अलके पहको नीचे बैठाती हुईं स्वयं नीचे बैठ जाती है, 
अथवा जैसे गरम छोहेपर जलकणको डालनेसे छोहकी गर्मीको शान्त करता 
हुआ वह कण स्वयं शान्त हो जाता है, एवं स्वपरशान्तिमें अनेक 
उदाहरण हैं, वैसे ही प्रमं उक्त धी स्वयं निवृत्त हो जाती है, इसमें कोई 
आपत्ति नहीं है ॥ १५२ ॥ 

दृष्टान्तकी दाष्टान्तिकमें योजना करते हैं--'अब्धि०” इत्यादिसे । 

ऐकात्म्य अव्पिस्थानापन्न है, अक्कत्रिमस्वरूप ब्रह्म सामान्य जलके स्थानापन्न 
है। अज्ञानोपहित साक्षिचित्‌ विशेष जलुस्थानापत्न है, नमककी खानके स्थानापन्न 
शरीर, इन्द्रिय, मन आदि हैं एवं विश्रम--अनादि अनिवेचनीय अज्ञान-- 
खिल्यमावके हेतु सौरतापके स्थानापन्न है ॥ १५३॥ 
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खिल्यस्थान चिदाभासयोगात्कर्वत्वभोक्वृते । 

द्रष्टा ओता द्विजो गौरो धनी गोमान्मवेत्ततः ॥ १५४ ॥ 

प्रत्यगात्मैव सद्‌ ब्रह्म परोक्षमभवत्तदा। 

ब्रह्मेव सत्नपश्चात्मा संसारित्वमवाप्तवाच्‌ ॥ १५५॥ 

इत्येवं परवस्त्वेव पश्चभूताख्यमायया । 

जीवत्वेन सञ्चुत्थाय ततः शास्रेण घुष्यते १५६॥ 

सर्ममात्मेति सम्यग्धीजन्मनेवाऽखिले अमे । 

नष्टे नश्यति जीवत्वं जले प्रश्षिप्खिल्यवत्‌ ॥ १५७॥ 

तहल्यस्थानम इत्यादि । खिल्यस्थान अथीत्‌ लिल्यस्थानापत्न नता ससाना इत्यादि । लिल्यस्यान अथीत्‌ लिल्यस्थानापत्त चित्‌ 

'आमासके ( चित्मतिबिम्बके ) योगसे कतृत्वका अनुभव करता है । मत्यगात्मा ही 
अविद्यावश शररीरेन्द्रियादिका अभिमानी होकर सुख, दुःख आदिका भोक्ता होता 
है। द्रश, ओता इत्यादिका पूर्वमे निरूपण कर चुके हैं। इसीलिए यहां 
पुनरुक्ति दोषके भयसे उसका त्याग किया ॥ १५४॥ 

अत्यगात्मैव” इत्यादि । वस्तुतः अपरोक्ष प्रत्यगात्यस्वरूपमें परोक्षत्वका 
आरोप कर सत्‌ अपञ्चमूतस्वरूप ब्रह ही संसारी हुआ है । एवं स्वाभिन्न ब्रह्मं 
स्वभिन्नत्वका भी आरोप समझना चाहिए ॥ १५५ ॥ 

हृत्येवम? इत्यादि । एवं उक्त रीतिसे पर वस्तु ( परब्रह्म ) पञचमूतास्य मायासे 
जीवरूपसे समुत्थित होकर याने जीवरूपसे आविभूत होकर सांसारिक सुख, दुःखका 
मोग करता है, पश्चात्‌ वेदान्तवाक्यके श्रवण, मनन आदि द्वारा जय अपना वास्तविक 
्रहमसवरूपका अवधारण करता है अथीत्‌ जब प्रबुद्ध ( तत्त्वज्ञानी ) होता है तब 
आरोपित क्लेशोंसे छुटकारा पा जाता है ॥ १५६ ॥ 

“सर्वमात्मेति? इत्यादि । 'सर्वमात्मा” इस वाक्यसे जायमान जो सम्यग्धी (समी- 
चीन ज्ञान) है, उसकी उत्पत्तिसे सम्पूर्ण अम नष्ट हो जाता है, तदनन्तर जीवत्वका भी 
नाश हो जाता है । अमोपादान अज्ञानका नाश होनेपर उसके उपादेय (अज्ञानजन्य) 
कार्यकी निवृत्ति होती है । जैसे जलमें क्षिप्त खिल्यका । यद्यपि खिल्यमावका नाश 
पीसनेपर भी होता है, परन्तु उस दशामें पुनः उसका उपादान हो सकता है । 
समुद्रमें क्षेप करनेके वाद फिर उसका उपादान नहीं हो सकता, इसलिए श्रुतिने 
जळसामान्यका नाम लेकर समुद्रजछका विशेषरूपसे नाम छिया कि समुद्र जळ सब 
जलका उपादान है ॥ १५७ ॥ 
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क्षेत्रजेशरभेदेन पुन! संज्ञा न विद्यते | 

तद्धेतोस्तमसो धवंसात्सल्याचुदवरणं यथा॥ १५८ ॥ 

दृिमात्रात्म्ययाथात्म्यात्कार्यकारणवस्तुनः । 
----___नाष्ज्ञातं किश्चिदप्यस्ति नाउ्जपास्तं तथा तमः॥ १५९॥ _ नाञ्नपास्त तथा तम! ॥ १५९ ॥ 

क्षेत्रज्े०” इत्यादि । अद्वेत आत्माकी प्रतिपत्तिक अनन्तर फिर जीव, ईथर 
आदिका भेद नहीं हो सकता, कारण कि उस भेदके मूलभूत तमका आलाके ऐक्य- 
ज्ञानसे नाश होनेपर कारणाभावप्रयुक्त उस भेदका अभाब भी सिद्ध होता हे । 
जैसे खिल्यभावका कारण सौरताप-जन्य परिपाक है। शीत जढके स्पशसे उक्त ताप 
और तजान्य काठिन्यरूप परिपाकके नष्ट हो जानेसे फिर खिल्यभाव नहीं हो सकता । 
यद्यपि नमक खपुष्पके समान अत्यन्त असत्‌ नहीं है, वास्तविक स्वस्वरूपसे 
जलमें है, आस्वाद लेनेपर स्पष्ट प्रत्यमिज्ञात होता है, तथापि खिल्यरूपसे अनु- 
भवगोचर नहीं हो सकता, कारण कि उसके निमित्त काठिन्यका विनाश हो गया है 
एवं आत्मा स्वप्रकाश मुक्तिदशामें अवस्थित है, पर जीव, ईश्वर आदिके भेदके 
निमित्त अज्ञानके अभावसे पूर्ववत्‌ तत-तत्रूपसे प्रतीत नहीं होता ॥ १५८ ॥ 
“इष्टिमात्रात्म्य ० इत्यादि । दृष्टि यानी दन, तन्मात्रस्वरूप आत्मा अद्वैत 

वेदान्तमतमें माना जाता हे । यद्यपि द्वेतवेदान्ती ज्ञानवान्‌ आत्मा मानते हैं, 
तथापि “सत्यं ज्ञानमनन्तम्‌? इत्यादि श्रुति और 'द्रष्ट इशिमात्रः शुद्धोऽपि पत्ययानु- 
पश्यः? इत्यादि योगसूत्रादिके संवादसे आमा इष्टिमात्रस्वरूप है। तद्विपयक यथाध- 
ज्ञानके (अद्वितीयास्मज्ञानके) अनन्तर कार्यकारणवस्तुरूप समस्त प्रपञ्चका ळय हो जाता 
है कार्यकारणात्मकरूपसे प्रपञ्चगत निखिळ पदाथ प्रसिद्द हैं, 'एतत्मादात्मनः आकाशः 
सम्भूतः आकाशाद्वायुः? इत्यादि श्रतिसे भी तद्रूपसे अनात्मपदारथ प्रसिद्ध हे, इन सव 
पदार्थोका प्रातिस्विक्रूपसे ज्ञान अशक्य है, परन्तु उक्त आसयथावज्ञानसे | 
कोई भी पदार्थ अज्ञात नहीं रह जाता, किन्तु सब ततः ज्ञात हो जाते हैं, एवं ॥ 
तम ( अज्ञान ) कोई भी अनपास्त ( अनिरस्त ) नहीं रह सकता, घटञ्ञानसे घरा- 
ज्ञानकी निवृत्ति होती है और पटाज्ञान अवशिष्ट रह जाता है । एवं तत्‌-तत्‌ अज्ञान 
तत्‌-तत्‌ ज्ञानसे निवृत्त होता है, यह सर्वानुभवसिद्ध है। परन्तु शुति्रामाण्यसे 
यह माना जाता है कि आत्माके ज्ञानसे सबका ज्ञान हो जाता है और उससे सव 
अज्ञानोंकी निवृत्ति हो जाती है, कोई अनिवृत्त नहीं रहता, कारण कि आस्यति: 
रिक्त कोई पदार्थ है नहीं ॥ १५९ ॥ 
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>>> जज 


आत्यन्तिकोऽयं प्रझयः पुनजन्मविवजनात्‌ । 
स्वाभाविकल्ये शक्तिशेपादस्ति पुनजनिः ॥ १६०॥ 
श्रतिः सा होवाच मेत्रेय्यंत्रेव मा भगवानमूमुह प्रेर्य सञ्ज्ञाऽ- 
स्तीति स होवाच याज्ञवल्क्यो न वा अरेऽहं मोहं त्रवीम्यल वा अरे 
इदं विज्ञानाय ॥ १३ ॥ 


VS USS eM मे ऱ्य मा मन 

-त्यन्तिकोऽयम्‌? इत्यादि । आत्मयथाथैज्ञासे जो ल्य होता है, 
वह आत्यन्तिक ल्य कहलाता है; अतएव इससे फिर जन्म नहीं होता । स्वाभाविक 
लयमै शक्तिका शेष होनेके कारण फिर जन्म हो सकता हैं ॥ १६० ॥ 

“सा होवाच मैत्रेय्य०' इत्यादि श्रुति । उक्त प्रकारसे समझानेपर वह मैत्रेयी 
बोली--इसी एक ब्रह्म वस्तुके विपयमें विरुद्ध धर्म वतढाते हुए आपने मुझको 
मुग्ध किया अर्थात्‌ आपके विरुद्ध वचनोसे मुझको मोह हुआ, ठीक समझमें नहीं आया। 

शङ्का विरुद्वधमवत् कैसे हुआ ¦ 

समाधान--विज्ञानघन ही आत्मा है, ऐसी प्रतिज्ञा कर कहा कि “न प्रेस 
संज्ञास्ति' अथीत्‌ मरनेपर फिर कुछ नाम नहीं रहता । केसे विज्ञानघन ! और कैसे 
मरनेपर कुछ नाम नहीं ! जैसे एक ही अभि शीतळ और गरम नहीं होती, क्योंकि 
अग्नितो गरम दी रहती है, शीत नहीं रहती, वैसे ही विज्ञानघन सदा रहता ही है; 
अतः उसका मरण और संज्ञामाव कभी नहीं रह सकता; पर आप कहते हैं, 
अतः हमको मोह दै । 

याज्ञवर्क्य बोळे--अरे मैत्रेयि | मैने मोहकी वात नहीं कही याने मैं मोहप्रद 
वाक्य नहीं कह रहा हूँ । 

शङ्का--फिर केसे विरुद्ध धर्म एकमें ही कहे, विज्ञानघन और संज्ञाभाव ! 

समाधान- मैंने एक धर्मीमें उन दोनों धर्मोको नहीं कहा है, तुमने उन 
दोनों विरुद्ध धर्मोको एकमें जा समझ लिया हे, “वह आन्तिसे समझ लिया है, 
वस्तुतः मैंने ऐसा नहीं कहा । मैंने तो यह कहा कि जो अविद्यासे उपस्थापित 
कार्यकरणसच्बात शर्रीरेन्द्रयविशिष्ट अतएव खिल्यभावकों प्राप्त आत्मा है, उसका 
ब्रह्मविद्यासे नाश होनेपर तज्निमित्तक ( अविद्यानिमित्तक ) जो विशेष संज्ञा-- 
शरीर आदि सम्बन्धियोंमें अन्यत्व ( त्रक्षमिन्नत्व ) दशनस्वरूप- थी, वह शरीरे- 
न्द्रियोपाषिका विलय करनेपर नष्ट हो जाती है, कारण कि कारणके अभावसे कार्यका 
अभाव होता ही है । जैसे जढाधारका नाश होनेपर सूय और चन्द्रका प्रतिबिम्ब 


विज्ञानैकषनखाऽस्य सञ्ज्ञा नाऽस्तीति यद्दच; | 


त्यादवतिर्ने शङ्काऽत् भ द्ध ह उ ह तयोत्पयमेदत | १६१॥ ॥ १६१॥ 
उसमें नहीं रहता, किन्तु उसका अमाव ही हले हे एदे त 


ही रहता है एवं तन्निभि्त प्रकाशका 
अभाव भी अनुभवसिद्ध है। सारांश यह कि जैसे परमाथे चन्द्र और आदित्यका 


नाश नहीं होता, वैसे ही असंसारी ब्रह्मस्वरूप विज्ञानधनका नाश नहीं 
होता, अतएव वह विज्ञानघन कहा जाता है। वस्तुतः वही सम्पूण जगतका 
आत्मा है, भूतोंके नाशसे उसका नाश नहीं होता । अविद्याकृत खिल्यभाव 
( संसार ) ही विनाशी है। “वाचारम्मण विकारो नामधेयं सृत्तिकेत्येव सत्यम्‌? ऐसा 
दी इति कहती है। विकार माने नामरूपात्मक वस्तु | उसका केवळ वाणीसे व्यवहार 
ही होता है, वस्तुतः वह नहीं है, जैसे अमकाळमें शुक्तिमें रजतका ब्यवहार होता. 
है, पर वह वस्तु नहीं है। केवळ उपादान सत्य होता दै, सबका उपादान जल्म ही हे! 
खृत्तिकापद उपादानके ताले प्रयुक्त है। सुदादि घटादिके उपादान हैं, यह संसार- 
दशामें प्रसिद्ध ही है । तदनुसार श्रतिमे 'मृत्तिकेल्येव सत्यम्‌? ऐसा कहा गया है । 
वस्तुतः सृत्तिकादि भी घटादिके समान कार्य हैं, सबका उपादान ब्रह्म ही है । अरे 
यह अविनाशी विज्ञानघन आत्मा पारमार्थिक है; अतः इस भहङ्भत अनन्त अपार 
विज्ञानधनका विज्ञान अवश्य करना चाहिए । 'नहि विज्ञातुर्विज्ञातेर्विपरिळोपो 
विद्यतेडबिनाशित्वात! ऐसी श्रुति आगे आवेगी, इसका व्याख्यान भी उसी 
जगह किया जायगा | यहाँ केवळ इतना ही कहना पर्याप्त है कि यह श्रुति 
विज्ञानघनको नित्य कहती है.॥ १३ ॥ 

विज्ञानैकघन०' इत्यादि । विज्ञानघन परी संज्ञा नही है, ऐसा जो 
पहले मैंने कहा था, उससे व्याघातकी शङ्का करना उचित नहीं है, क्योंकि विषयभेद 
है। एक धर्मीमें दो विरुद्ध धमीको कहनेसे व्याघात हो सकता है, भिन्न धर्मीमें बिरुद्ध 
दो धर्मोके कथनसे उक्त शक्का नहीं हो सकती । “आसा नित्यः बुद्धिरनित्या? ऐसा 
कहनेपर संशयकी क्या सम्भावना ! एकधर्मिक विरुद्रधम॑द्यावगाही ज्ञान संशय 
कहलाता हे । तुमने अपने अपराधसे मेरे वाक्यका विरुद्ध अभ समझा दै मैंने 
तो स्पष्ट शब्दोंसे यह कहा है कि विज्ञानघन ही अविद्यावश शरीर, इन्द्रिय आदि 
उपाधिवाळा होकर विशेष-श्षेत्रज्ञ, ईश्वर आदि--संज्ञावान्‌ होता है। विद्यासे अविद्या- 
और तज्ञिवन्यन शरीर आदिका प्रविळापन होनेपर आत्मा वास्तविक स्वस्वरूपसे 
अवस्थित होता है । उस अवप्यामें अविद्याप्रयुक्त विशेष संज्ञा नहीं हो सकती, 


१९२ 
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विज्ञानैकघनोक्तयाऽस्य कृत्स्नैकारत्यं पुरोदितम्‌ । 
सञ्ज्ञा नाऽस्तीति चाऽविद्याजन्या बुद्धिनिपिष्यते ॥ १६२ ॥ 


अतः तदभाव है । तुमने समझा किं विज्ञानघन ही नहीं रहता, इसलिए विशेष 
संज्ञाका अभाव कहा जाता है, पर मेरा ऐसा तात्यय नहीं है, किन्तु मेरा तात्पर्य यह है 
कि विशेष संज्ञाके निमित्तके अभावसे विशेष संज्ञाका अभाव है। विशेष संज्ञाका धर्मी 
अविद्योपाधिक चैतन्य है, उसके अभावका धर्मी शुद्ध चैतन्य है, इस प्रकार 
उक्त दो विरुद्ध धर्मोका धर्मी मित्र है, अतएव दोनों वाक्य अपने अपने विपयमें 
व्यवस्थित हैं, अतः व्याघातशङ्का ठीक नहीं है ॥१६१॥ 

(विज्ञानेक०! इत्यादि । विज्ञानघनोक्तिसे सब जगतका एक ही झासमा है, 
प्रतिदेह आत्मा भिन्न नहीं हैं, ऐसा मैंने तुमसे स्पष्ट कहा । जैसे कि सूये आकाशमें 
एक ही है, पर जलाशयोंमें सूथके प्रतिबिम्ब असंख्य दिखलाई देते हैं । आश्रयके 
भेदसे उनके स्वरूपमें भी भेद प्रतीत होते हैं। मढिन आश्रयमें मलिन प्रतिबिम्ब, 
और स्वच्छमे स्वच्छ । जलके नष्ट होनेपर प्रतिबिग्ब भी नष्ट हो जाते हैं । 

शङ्का- तत्र तो शरीर आदि उपाधिभूत अविद्याका नाश होनेपर उसमें 
प्रतिविम्बित जीवका भी नाश हो जायगा, फिर मुक्ति किसकी कहते हो! और 
मोक्ष पुरुषार्थ भी नहीं कहा जा सकता, किसी समझदारकी उसके लिए प्रवृत्ति 
भी नहीं होगी । यदि प्रज्ञानधनकी मुक्ति कहिए, तो मेरे नष्ट होनेपर भी मुझसे 
मिन्न प्रज्ञानधन मुक्त होगा, इस आशासे भी प्रवृत्ति नहीं हो सकती; प्रज्ञान- 
घन तो सदा मुक्त ही है, अतः उसके लिए भी प्रवृत्ति दुर्वच है । 

समाधान- बिम्ब प्रतिबिम्बसे अभिन्न है । जैसे प्रतिविम्ब आश्रयमूत जलादिके 
निवृत्त होनेपर विम्बरूपसे अवस्थित हो जाता है, वैसे ही कती, भोक्ता अविद्यो- 
पाधिक जीव अविद्याकी निवृत्तिके अनन्तर परत्रह्मस्वरूपसे अवस्थित होता है, यही _ 
मोक्ष है । इसी अवस्थाम विशेष संज्ञाकी निवृत्ति कही गई दै । इसी तातर्यसे 
छोकमें कहते हैं--अविद्याजन्य बुद्धिकी निवृत्ति ही विशेष संज्ञाकी निवृत्ति है । बुद्धिके 
सम्बन्धसे संसार और उसके वियोगसे अपवर्ग होता है, यही सांख्यसिद्धान्त मी है । 

इस विषयमें विशेष अभिधान--प्तांस्य और अद्वेतवेदान्तका मोक्षके विषयमै समन्वय 
है, इसका प्रतिपादन--समयपर होगा, यहाँ संक्षेप ही उचित है, इसलिए इस 
विषयको यहीं छोड़ते हैं ॥ १६२ ॥ 


चतुर्थ आक्षण ] आषाजुवादसहित १५२३ 


AAA अआ 


NNN NNN 
कार्यक्ारणनारोऽपि स्ततः सिद्धमनन्यगम्‌ | 
यद्वस्तु तदरु स्वात्मा संविच्ये निरपेक्षतः ॥ १६३ ॥ 

अ्षतिः--यत्र हि द्वैतमिव भवति तदितर इतरं जिघ्रति तदितर इतरं 
न se सी 

'कार्यकारण०” इत्यादि । 

शक्का--अविद्याका ध्वंस होनेपर जीवादि संज्ञा यदि निवृत्ति हो जाती है, 
तो चैतन्यघनका ज्ञान ही कैसे होगा ! ज्ञान भी आविधिक ही है । 

समाधान--ज्ञान दो प्रकारका है--एक वृत्तिरूप जो कि आवि- 
थिक है अथौत्‌ जो अविद्याके विना नहीं हो सकता । दूसरा चैतन्यात्मक जो कि 
स्वयंप्रकाशरूप है [2 प्रथमके विषयमे आपकी शङ्का. ठीक है, क्योंकि कार्य-कारण, 
जो अनात्म पदार्थ हैँ, उनका नाश होनेपर तदात्मक ज्ञान नहीं हो सकता, 
किन्तु जो स्त्रतःसिद् अतएव अनन्यग ( अननुगत ) [ 'अव्यावृत्ताननुगतत्रह्वत्व- 
प्रतिपत्तये' इस वार्तिकके इछोकके अनुसार ब्रक्मका वस्तुतः यही लक्षण है ] स्वात्मा 
चिदूघनस्वरूप वस्तु परमार्थ सत्‌ है, अतएव निरपेक्ष है, वह ज्ञानके लिए 
पर्याप्त है अर्थात्‌ निखिल प्रपश्चकी कारण अविद्याकी निवृत्ति होनेपर कार्यीत्मक कोई 
भी पदार्थ नहीं रह सकता, यह ठीक हे । पर उक्त चैतन्य, अकारणक होनेसे, 
सापेक्ष नहीं है, किन्तु निरपेक्ष और भ्रकाशात्मा है, इसलिए वही पर्याप्त है । 
अतएव आत्मज्ञान अपार कूटस्थ नित्य पारमार्थिक है; उसकी निवृत्ति किससे हो, 
किसीसे नहीं; इसलिए शूऱ्यवादकी भी शङ्का नहीं हो सकती। यद्यपि वार्तिकसारकी 
आदर्श प्रतिमें 'अनन्यमम ऐसा पाठ. है, पर वह अशुद्ध है । 'अनन्यगम? ऐसा 
पाठ होना चाहिए, इसका अर्थ है- चैतन्यविपयखायोग्यम्‌ । अनात्मपदार्थ 
चैतन्यके विषय होते हैं, इसलिए वे चैतन्यग कहे जाते हैं । चैतन्य विषयी दै 
विषय नहीं, अतः अनन्यग है। स्वात्मनि कर्मकर्तविरोध ही विषय- 
भावमें वाधक है ॥ १६३ ॥ 

“यत्र हि द्वेतमिव' इत्यादि श्रुति । 

शङ्का--तब क्यों कहते हैं कि भ्रेत्य संज्ञा नास्ति! अथीत्‌ खिल्यभावके 
समान जीवभावके निवृत्त होनेपर संज्ञा नहीं है । 

समाधान--सुनो, यतः अविद्याकल्पित कार्यकारणसंघातोपाधिजनित 
विशेषात्मामें द्वैतके समान ( वस्तुतः अंद्वेत ब्रह्मे द्वेतके समान ) तथा अमिन्नमें 


DT 
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पइयति तदितर इतर शृणोति तदितर इतरमभिवदति तदितर इतर 
मनुते, तदितर इतर विजानाति, यत्र वा अस्य सर्वमासैवाञ्भूचत्केन कं 
जिघेत्तत्केन क॑ पश्येत्तत्केन कश शृणुयात्तत्केन कमभिवदेत्तत्केन कं मन्वीत 
तत्केन कं विजानीयाचेनेदर सै विजानाति तं केन विजानीया दइिज्ञातारमरे 
केन विजानीयादिति ॥ १४ ॥ 
इत्युपनिपदि द्वितीष्याये चतुर्थ ब्राह्मण समाप्तम्‌ । 


MR 22:00 पलक 354 क्य नये lh ime nines र 
मिन्नके समान अपनेसे अन्य वस्तु उक्षित होती दै, इसलिए अन्य अन्यको 
देखता है, यह सम्बन्ध विवक्षित है । 

शङ्का--इवशब्द उपमानका सूचक है। द्वेतका अद्वेतके साथ उपमानोप- 
भेयभावका बोधन करनेसे द्वेतको सत्य ही मानना चाहिए, जैसे “चन्द्र इव सुखम्‌! 
यहाँपर उपमान चन्द्र और उपमेय मुख दोनों वास्तविक पदार्थ हैं। अतएव 
“वन्ध्यापुत्र इव देवदत्तः ऐसा नहीं कहा जा सकता, कारण कि उपमान वन्ध्या- 
पुत्र ही जब है नहीं, तब देवदत्त उसका उपमेय केसे कहा जा सकता है, 
इसलिए द्वैत सत्य है, यही श्रते सिद्ध होता है । 

समाधान--वाचारम्मण विकारो नामधेयम्‌, ‘एकमेवाद्वितीयं ब्रह्म’, 'आमैवेद 
स्म्‌? इत्यादि अनेक अरुतियोंसे आत्मा ही परमार्थ सत्य है । उससे अन्य संसार 
उसमें कल्पित है; यह असङ्कत्‌ श्तिप्रमाणसे सिद्ध कर चुके हैं, अतः प्रकृतमें 
्वेतदशञमें प्रतीयमान व्यावहारिक सत्यको लेकर उक्त श्रुतिकी प्रबृत्ति है । 
जिस अवस्थामें दवेतके समान प्रतीत होता है, उस अवस्थामें दूसरा--जैसे चन्द्रसे 
दूसरा जक्मै चन्द्पतिविम्ब है, वैसे ही परमातमासे भिन्न रारीरादयुपाधिक जीव-- 
इतरसे--प्राणेन्द्रियसे--प्राणयोग्य गन्धका आप्राण करता है। जीव प्राणसे गन्धका 
अदण करता है । “इतरः इतरम्‌? इस प्रकार कतृकर्मकारकका उपादान कारकमान्नमें 
उपलक्षक है एवं जिघ्रति? शब्द क्रिया और उसके फलका बोधक है। जैसे 
उठा उठाकर कुठारको छकड़ीपर गिराना और छेद्य का्ठका विभाग--ये दोनों 
उद्यम्यनिपातन और द्वैधीभाव एक ही 'छिनत्ति' पदसे कहे जाते हैं, वैसे ही 'जित्रति' 
आदि पद्से मी दो अर्थाका अभिधान होता है । फर होनेपर क्रिया समाप्त होती 
है, अतः फळ क्रियावसान कहा जाता है । क्रियाके बिना फलोपलब्धि नहीं होती । 
इतरः प्राता, इतरेण--प्राणेन, इतरं-गन्धं जिभ्रति' इसी प्रकार सर्वत्र समझना 
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चाहिए । पश्यति, श्वणोति, अभिवदति, मनुते, विजानाति--इन सब बाक्योंमें इतर याने 
अन्य इतरका अर्थ पूर्ववत्‌ समझना चाहिए । यह अविद्या-अवस्थाका समाचार दै । 
जिस अवस्थामें ब्रह्मविद्यासे अविद्या नष्ट हो जाती है, उस अवस्थामें आत्मासे 
अन्यका अमाव होता है । जिस अवस्थामें ब्र्मवेत्ताके सब नाम, रूप आदि आत्मामें 
ही प्रविरापित हो जाते हैं, सब आत्मा ही हो जाते हैं, उस अवस्थामै कौन किससे 
किसको देखे ! क्रियाकारकफल्का अमाव हो जाता है, जैसे सुषुप्ति अवस्थामें 
सकल व्यवहारोंकी निवृत्ति हो जाती है, वैसे ही मुक्तिदशामें मी समझना चाहिए, 
अतः अविद्यादद्यामें ही क्रियाकारकफलका व्यवहार होता है, ब्रह्मवेत्तामें उक्त व्यवहार 
नहीं हो सकता । उसके कारणके अभावसे सत्र आत्मा ही हो गये हैं, अतः उससे 
व्यतिरिक्त कारक क्रिया या उसका फल कुछ भी नही है । यहाँपर इस बातपर 
अवश्य ध्यान देना चाहिए कि अनात्म पदार्थ यदि वास्तविक होते, तो ब्रह्मज्ञान 
होनेपर वे आत्मा कैसे हो जाते ! यह तो आप खूब जानते हैं कि घट, पट ये 
दोनों पदाथ परस्पर भिन्न हैं और कोई भी कितना निपुण कारीगर क्यों न हो 
दोनोंको एक नहीं कर सकता, फिर श्रुति ब्रक्मज्ञान होनेपर निखिल जगतको ब्रह्मस्वरूप 
बतळाती है 4 श्रुतिमे अविश्वास करनेका भी कोई कारण नहीं हे । इस अर्थकी 
उपपत्ति श्रुति स्वयं करती है। इससे यह सिद्ध होता है कि संसार अज्ञानजनित 
द्वै। जवतक अज्ञान है, तबतक अनेक अनात्म पदार्थ इष्टिगोचर होते हैं। ज्ञान 
होनेसे अज्ञान और उसके कार्यकी निवृत्ति हो जाती है और परमार्थ अद्वैत ब्रह्म ही 
अवशिष्ट रह जाता है । इससे यह निष्कर्ष निकला कि परमाथीलेकतवप्रत्यय होनेपर 
क्रियाकारकफरुप्रत्यय नहीं हो सकता । ब्ह्मवेचाके प्रति क्रिया और उसके साधनकी 
अत्यन्त निवृत्ति ही सिद्ध होती है । केन, किस्‌ ये वचन आक्षेपार्थक हैं । अर्थात्‌ 
किं शब्द ्रकारान्तरकी स्था अनुपपत्ति दिखढानेके लिए दै, प्रश्‍नाथैक नहीं है । 
किं शब्द प्रश्नाथक वहां होता है; जहाँ प्रकाराम्तरका संभव हो, जैसे आप आमको 
पैदल जायेंगे या घोड़ेसे ? यहाँ दोनों प्रकार हो सकते हैं। यहाँ क्रियाकरतृमाव भेद 
ही प्रकारमें हो सकता है, अभेद नहीं हो सकता। 'सर्वमात्मैवामूतः इस वाक्यसे सब 
आत्मा हो गया, इस प्रकार अभेदबोधनसे भेद और तन्निवन्धन क्रियाकतृमावका अभाव 
स्फुट होनेसे प्रकारान्तरका अभाव स्पष्ट है; अतः किंशब्द आक्षेपार्थक है अर्थात्‌ क्रिया- 
कतृभावके निषेधार्थ हे; प्ररनाथ नहीं है । कोई किंसीसे किंसीको किसी तरह नहीं सूंघ 
सकता, यह तात्पर्य है और जह (अविद्यावस्थामें) दूसरा दूसरेको देखता है, वहाँ भी 
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ऐकात्स्य यदविज्ञातं तददवैतमिच विभ्रमात्‌ | 
स्यादत्र तत्र एुंसोऽसौ कर्वृकर्मादिमेदधीः ॥ १६४ ॥ 


Ro RE RR A 
विचार करनेपर जिससे इन सबको जानता है; उसको किससे जाने । जिससे 
जानता है उस कारणका किसमें विनियोग हुआ है, क्योंकि ज्ञाताकी जिज्ञासा शेयमें 
ही होती है, आत्मामें नहीं। अप्निका दाहम विषय जैसे अभि ही नहीं हो सकती, 
किन्तु काष्ठादि ही होते हैं, वैसे ही आत्माका विषय आत्मा नहीं है, किन्तु 
तद्भिन्न घटादि हैं। ज्ञाताका ज्ञान अविषयमें नहीं होता, अतः जिससे इस सब 
संसारको जानता है, उस विज्ञाताको किस करणसे कौन जानेगा; फिर 
जिस समय परमार्भविवेकी त्रह्मवित्के प्रति विज्ञाता ही केर अद्वितीय है दूसरा 
कोई है नहीं अरे उस विज्ञाताकों किससे जानेगा £ किसीसे नहीं । इस प्रकार 
महर्षिका स्वस्वरूपविशेपापेक्ष विज्ञानघनत्व वचन है और विशेषविज्ञानपेक्ष संशा- 
माववचन है । इसलिए आपाततः प्रतीयमान विरोध वोद्धाके प्रज्ञापराधसे हे, 
वास्तविक दोनों वचन व्यवस्थित हैं॥ १४ ॥ 

*ेकात्म्यम्‌! इत्यादि जिस अवस्थामै आत्मैकल्व अज्ञात रहता है, उसी 
अवस्थामें अमसे सद्वितीयके समान होता हे और उसी अवस्थामँ इतर ( घ्राता ) 
प्राणसे घ्रातव्य गन्थका ग्रहण करता है, वहींपर क्षैकमीदिमेद बुद्धि होती है । 
जिस समय अविद्योपहितबुद्धि आत्मा अपने स्वरूपको नहीं देखता, तभी वह 
द्वैतदशी होता है । 

शङ्का प्रपञ्च है या नहीं! प्रथम पक्षमें अविद्याका उपयोग ही नहीं है, क्योंकि 
अविद्याके बिना भी वह है, इसलिए प्रतीत होगा ही । द्वितीय पक्षमें खपुष्पके 
समान असत्को अविद्या भी कैसे दिखलायेगी । 

' समाधान -प्माण और उसके आभासके स्वभावको समझकर उत्तरपर घ्यान 
दीजिये, प्रमाण सत्‌का अभिव्यञ्जक होता हे और आभास असतका अभिव्यञ्ञक 
होता है, ये दोनोंके स्वभाव हैं । अतएव रज्जुमें असत्‌ ही सर्पका भान होता दै 
अन्यथा प्रमाण और तदाभास अभिन्न हो जायेंगे । 

शड्डा--तब खपुष्पका अविद्यासे भान क्यों नहीं होता ! 

समाधान- -वह अत्यन्त असत्‌ है, यदूपसे अविद्याका परिणाम नहीं होता 
बह्‌ अत्यन्तासत है । जगद्रूपसे अविद्याक्ना परिणाम होता है, इसलिए जगत्‌ 
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ननु द्वैतमिवेत्येतदुपमानं कर्थं भवेत्‌। 
उपमेयद्वैतवस्तुरादित्यादिति चेच्छुणु ॥ १६५ ॥ 
रामरावणयोरमुंद॑ रामरावणयोरिव । 

इत्यादाबुपमा दष्टा स्वस्य स्वेन तथेष्यताम्‌ । १६६ ॥ 
यद्वा ठोके चन्द्रभेदः कल्पितत्वेन सम्मत; । 
जगङ्गेदोपमाऽसौ स्यान्मिथ्यात्व तेन सिध्यति ॥ १६७ ॥ 


अन्त्यन्तासत्‌ नहीं है । अपरोक्ष प्रतीति ही इसमें प्रमाण है । गुक्तिरजतके समान 
इश्यत्वहेतुसे जगत्‌ आविधिक है, यह वेदान्तसिद्धान्त हे ॥ १६४ ॥ 

“नलु द्वेत० इत्यादि । 

शङ्का-यदि सब आत्मा ही है, उससे अतिरिक्त वस्तु नहीं है, यह 
श्रुतिका अथे है, तो द्वैतमिव यह उपमान कैसे होगा ! उपमानोपमेयभाव द्रैतमें 
ही होता है, अद्वेतमें नहीं होता । उपमेय द्वैत वस्तुसे रहित आत्मा है, यह आपका 
सिद्धान्त है। 

समाधान- छुनो, 

“रामरावणयो ०१ इत्यादि । राम और रावणका युद्ध राम और रावणके युद्धके 
समान ही हुआ इत्यादि स्थलमै अपनेमें अपना उपमानोपमेयभाव देखा जाता है | 
भेद्मै ही उपमानोपमेयभाव होता है, अभेदमें नहीं, ऐसा नियम नहीं है । अतएव 
'दिगिव आकाशो भाति’ यह भी प्रयोग होता है । आकाशसे अतिरिक्त दिक्‌ नहीं 
है, ऐसा भी विद्वानोंका मत है । विचार करनेपर यही सिद्धान्त समुचित प्रतीत 
होता है । नव्य नेयायिकोंका भी यही मत है। बिस्तारके भयसे इसका विचार 
नहीं किया है ॥ १६६ ॥ 

` शङ्का-आपने रामरावणयुद्धके बारेमें जो कहा कि एकमें भी उपमानोपमेय- 
भाव होता है, सो ठीक नहीं है, कारण कि उक्त इळोकमें रामरावणयुद्धके 
सहश राम और रावणका युद्ध था, यह अर्थ विवक्षित नहीं है, किन्तु कविको यह 
अथ विवक्षित है कि राम और रावणका युद्ध अनुपम था, अतः एकमें उपमानो- 
पेमयके प्रतिपादनके लिए उक्त उदाहरण युक्त नहीं है । इसी अनुपपत्तिको हृदयमें 
रखकर आङङ्कारिक विद्वानोंका कहना है कि ऐसे स्थळपर अनन्वय अढङ्कार माना 
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समस्तच्यस्तरूपत्वं यो वक्तीहाऽऽत्मनः र श्रुतेः । 
तत्पक्षस्य निपेधाय द्वेतमिथ्यात्ववणनस्‌ ॥ १६८ ॥ 


= 


जाता है, उपमा नहीं। उपमा नियमसे भेदघटितमें ही होती है, अभेदमे 
कभी नहीं होती । 

समाधान--'यद्वा लोके इत्यादिसे । जैसे छोकमें 'एक्चन्द्रः सद्वितीयवत्‌ भवति? 
इत्यादिक स्थलमें अर्थात्‌ अज्जुलि द्वारा आंख चिपटी करनेसे नेत्रररिमके दो प्रवाह 
स्वतन्त्ररूपसे जब चन्द्रमाका महण करते हैं, तव दो चन्द्रमा आकाशमै दीख पड़ते 
हें। दो में एक ही परमार्थ सत्य है, दूसरा कल्पित ही माना जा सकता है। 
कल्पितका अकल्पितके साथ उपमानोपमेयभाव मानकर ही उक्त प्रयोग 
हो सकता है, अन्यथा नहीं । एवं प्रकृतमें भी कल्पित द्वेतको लेकर उपमा हो 
सकती है। अतएव स्वमममहेन्द्रजालादिमें स्वप्नमायादि द्वारा एक ही कर्ती 
दो कतीके समान प्रतीत होता है । 

शङ्का स्वप्नादिं द्वैत मिथ्या है, अतः मिथ्या द्वैत परमार्थ सत्‌ आत्माका 
दृष्टान्त कैसे होगा ? 

समाधान- क्याँ नहीं होगा | यह सत्य मिथ्याके समान प्रतीत होता दै, 
ऐसा लोकमें कहा जाता है । वहां लोग मिथ्या सत्यका उपमान कहते ही हैं एवं 
“मिथ्याथ: सत्यवद्भाति! यह भी प्रयोग होता है। 

शङ्का- जो देख पड़ता है, वह सत्य ही है, मिथ्या नहीं । रामानुज आदिके 
सिद्धान्तमें शक्तिरूप्य मिथ्या नहीं माना जाता दै, शुक्तिमें भी रजतारम्मक 
अवयव रहते हैं। आन्तिसमयमें तबतक तदारव्य रजत रहता है, जबतक 
उसका भान होता है । इसलिए वह मिथ्या नहीं, अतः मिथ्या दृष्टान्त या 
उपमा नहीं हो सकता । 

समाधान- आन्ति और वाध ही मिथ्या पदार्थके सद्भावमे प्रमाण हैं | यदि 
झुक्तिरूप्य सत्‌ होता, तो वाजारके रजतके समान उसका बाघ न होता और यदि 
सबैथा न होता, तो खपुष्पवत्‌ प्रतीत नहीं होता, इसलिए प्रतीतिकाळ तक है 
पश्चात्‌ नहीं, इसीसे प्रतीति समकालिक प्रतीतिमात्रशरीर मिथ्या पदार्थ माने जाते हैं 
प्रतीतिबाधान्यथानुपपत्ति ही उनके सद्भावमें प्रमाण है ॥ १६७॥ 

सिमस्त०' इत्यादि | 
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ज्ञातज्ञानज्ञेयरूपं प्रायः स्वभे मूपा यथा । 
एको व्यवहरत्येवमज्ञो व्यवहरेन्सुपा ॥ १६९ ॥ 


शङ्का- “यत्र हि द्वैतमिव भवति’ इस वाक्यसे पूर्वके वाक्योंसे ही तत्तोपदेश 
हो चुका, क्योंकि “न रत्य संजञास्तीति' यहाँ तकके वाक्य ही तत्त्वोपदेशके उपयोगी 
हें । अनन्तरवाक्योंका प्रकृतमें क्या उपयोग है ? 

समाधान---एप हि द्रष्टा’ और "सवै यदयमात्माः इत्यादि भ्रुतियोसे 
कहीं जगत्से अतिरिक्त आत्मा है, ऐसी प्रतीति होती है और कहां “समात्मा! 
इत्यादिसे सम्पूर्णविश्व आत्मा ही है, ऐसी प्रतीति होती है । इसलिए यह जिज्ञासा 
होती है कि आत्माका वास्तविक स्वरूप क्या है £ इस विषयमें शरीरशरीरि- 
भावादिवादी कहते हैं कि समस्त प्रपञ्चामक भी आत्मा है और उससे अतिरिक्त भी 
आत्मा है । 'देवदत्तो गच्छति' ( देवदत्त जाता है ) यहाँपर शरीरविशिष्ट आत्मा 
देवदत्तशब्दका अर्थ है, क्योंकि शरीरके बिना आत्माका गमन नहीं हो सकता, 
इसलिए समस्त (शरीर आदिसे विशिष्ट) आत्मा उक्त पदका अथे है। 'देवदत्तो जानाति? 
यहाँपर व्यस्त (शरीरसे अतिरिक्त) आत्मा देवदत्तशब्दका अर्थ है, कारण कि ज्ञान 
आत्मधर्म है, शरीरधर्म नही है । (यः घथिवयां तिष्ठन्‌" यस्य प्रथिवी शरीरम्‌? इत्यादि 
श्रुतियोंसे यह सिद्ध होता है कि समस्त जगत्‌ परमात्माकी देह है, अतः समस्तके 
तात्पयसे 'सर्वेमात्मा” ऐसा श्रुतिका निर्देश है और व्यस्तके तात्पर्यसे उससे अतिरिक्त 
“एष हि द्रष्टा' इत्यादि आत्मबोधक श्रुति है, ऐसा जो मानते हैं, उनके मतका खण्डन 
करनेके लिए अग्रिम श्रुति है । यहांपर प्रश्न यह होता है कि ब्रह्मकी समस्तरूपताको 
अवास्तविक मानते हो या वास्तविक £ प्रथम पक्षमें तो दो श्रुतियोंमें कोई विरोध 
ही नहीं आ सकता । द्वितीय पक्षमें, अविद्यादशामे ही दवेतका दर्शन श्रुति कहती है, 
विद्यादशामें नहीं, यह श्रुतिविरोध अपरिहाय्ये है, क्योंकि वास्तविककी निवृत्ति नहीं 
हो सकती । फिर अविद्यादशामे ही द्वत है, विधादशामें नहीं यह कैसे ! इससे द्वैतमिथ्यात्व 
स्पष्ट होता है । सारांश यह कि उभयविध आसमश्तिसे उभयस्वरूप आत्मा है, ऐसा 
जो मानते हैं, उनके मतका खण्डन करनेके लिए अग्रिम श्रुतिसे द्वेतमिथ्यात्वका 
वर्णन किया है । ज्ञाननिवर्त्यत्वरूप मिथ्यात्वमें प्रकृत श्रुतिका तालय है ॥१६८॥ 

श्वातृज्ञान०' इत्यादि । स्वममें बाह्य ज्ञानेन्द्रियाँ प्राणमें लीन हो जाती हे, 
केवळ मात्र मनका आत्माके साथ सम्बन्ध रहता है। मन भीतर रहकर स्वतनत्ररूपसे 

१९३ 
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यस्यामविद्यावस्थायां भेदञ्जान्तिस्तदा पुमान्‌ । 

प्रावध्राणप्रेयसंज्ञामामेत्यन्यां तथा त्रिधाम ॥ १७० ॥ 
सत्र विषयोका अहण करता है। केवळ बाह्य तत्‌-तत्‌ विषयोंका अहण पक उण ता है। केवळ नाह ततत्‌ विषयोका महण करनेके लिए. 
तत्‌-तत्‌ विषयोंकी अपेक्षा मनमें मानी जाती है, इस तासर्से “बहिन स्वतन्त्रं मनः' 
यह नियम है। जहाँपर ऐसा स्वप्त हो कि मैं आणसे गन्धका अहण कर रहा हूँ 
बहौँपर भाण तो हीन है, उससे गन्धका अहण नहीं हो रहा है। फिर यह स्वम 
केसा ? ऐसे स्वप्नकी उपपत्तिके लिए विषयके समान करण भी तावत्‌-कारके लिए 
अनिर्वचनीय माना जाता है । ज्ञाता--स्वामिक शरीरविशिष्ट--; ज्ञान, शेय गन्ध 
आदि। जैसे स्वप्नमें वाह्य गन्ध आदिके साथ सन्निकर्ष न होनेके कारण अनिर्वचनीय 
गन्धादि ज्ञेय माने जाते हैं, अतएव प्राणसे मैं गन्धका अहण करता हूँ, इत्या- 
कारक मुषा स्वभकी उपपत्ति होती है, वैसे ही अविद्यादशामें भी एक ही अज्ञात्मा 
अज्ञानोपहित होकर शेयादि भेदकी कर्पना करके में प्राणसे गन्धका अहण करता हुँ; 
ऐसी मिथ्या प्रतीति करता है ॥ १६९॥ 

“यस्याम०' इत्यादि । जिस अविद्यावस्थामे एक ही आत्मामें अज्ञ पुरुषको 
भेदकी आन्ति होती है, उस अवस्थामै वह घ्राता, प्राण और प्रेय--इन तीन 
संज्ञाओंकों प्राप्त करता है । यद्यपि वास्तविक एक ही आत्मा है तथापि अविद्यासे 
उसीमें कत, कर्म और क्रिया आदि भेद दीखता है। 

शङ्का--इतर इतरम इत्यादि श्रुतिमें कती, कमै और क्रियाथक पदोंका ही 
अवण है, पर आणेन? इत्यादि भाष्यनिदेशका क्या तात्य है £ 

समाधान--“इतर इतरय्‌' यह शरुतिनिदेंश कारकमात्रका उपरक्षण है अर्थीत्‌ 
योग्य कारकमान्रमें उक्त श्रुतिका तात्पर्य है, अतएव विद्यादशामें कती, कर्म आदिके 
प्रतिक्षेपके साथ करणका भी प्रतिक्षेप किया गया है--'केन कं पयेत्‌? इत्यादि | 
अन्यथा अप्रसक्तप्रतिषेधापत्ति दोष हो जायगा । 

शङ्का तो भी फलका अभिछाप नहीं हो सकता, कारण कि उसका 
वाचक पद नहीं हैं । 

समाधान--जिप्रतिका निर्देश क्रिया और उसके फलके लिए है अथात्‌ 
क्रियावाचक जिघ्रतिपद उसके फलका भी उपलक्षक है । उत्तर वाक्योंमें भी इसी 
प्रकार योजना करनी चाहिए। ग्राहकादि सब आत्माके अज्ञानसे उत्थित हैं, 
वास्तविक नहीं हैं ॥ १७० ॥ 
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बिनश्यतीत्यभिप्रत्य संज्ञा नाऽस्तीति वर्णितम्‌ ॥ १७१ ॥ 
अभिन्ञोऽप्यन्ञवङ्कदं घ्रातृघ्राणादिलक्षणम्‌ । 
विजानातीति चेन्मैवं विद्यायां तदसम्भवात्‌ ॥ १७२ ॥ 
यस्यां तु विद्यावस्थायामात्मेवाऽस्य भवेजगत्‌ । 
तदा कः केन कं जिमप्रेदद्वेतपरवस्तुनि ॥ १७३॥ 


'अविद्यायास्‌' इत्यादि । अविदयाके नष्ट होनेपर तन्निवन्धन घ्राता, प्राण 
आदि भेदबुद्धि भी नष्ट हो जाती है, इस अभिप्रायसे संज्ञा नहीं रहती, यह 
कहा है । जैसे काठिन्य-संयोगके नष्ट होनेपर खिल्यपदाय नष्ट हो जाता है और 
उसके वाद जलात्मना नमक स्वाभाविकरूपसे रहता है, क्योंकि औपाधिक संजञा- 
निमित्तका नाश होनेपर औपाधिक संत्राकी निवृत्ति हो जाती हे, वैसे ही 
प्रकृतमें तत्‌ तत्‌ संज्ञानिमित्त अविद्याका नाश होनेपर संज्ञाका भी अमाव हो जाता 
है, यह महर्षिका अमिम्राय दै ॥ १७१ ॥ 

“अभिज्ञो०' इत्यादि । 

शङ्का-- अज्ञ संसारीके समान अमिन्न ( आत्मतत्त्वकानी ) भी आता, श्राण 
आदि रूप भेदको यदि जानेगा, तो संज्ञा क्य 

समाघान--विद्याका उदय होनेपर 
उसका ज्ञान केसे होगा ? विद्या अविद्याद्वी निवर्तिका 
उसका काय भी निवृत्त ही हो जावा है। रि 
सकता दै 2 यद्यपि जीवन्सुक्तिदद्याने तत्ततज्ञादीको 
तथापि प्रक्रत झड्ढाका समाधान विदेदकेवल्यक्त ताळे जिला ना हैं, उह 
अग्रिम छोकमें स्फुट है ॥ १७२ ॥ 

“यस्यां तु! इत्यादि । गाल और आचायके 
दीवितिके समान तत्त्यत्ञानसे सम्पूण अविद्या 
ज्ञानीके डिए सारा जगत्‌ आत्मा हो जाता 
होनेपर ज्ञानीकों एक आसमा दी प्रतीत दोता 
किस विपयका ग्रद्दण करेगा £ ग्राह्मग्र 


५ 2. 
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पष्ठगोचरवत्सवं कार्यकारणवजगत्‌ । 

ध्वस्तात्मान्ध्यस्य विदुषः सम्यग्ज्ञानोदये भवेत्‌ ॥ १७४ ॥ 
ग्राहकादिविमागोऽत्र नाऽस्ति तद्भेखसम्भवात्‌ । 
चिन्मात्रस्य स्ततःसिद्धविज्ञानघनतेरिता ॥ १७५ ॥ 


25 ५ sha प > कव क र 
अविद्यादशामें ही रहता हे । विद्यादशामै तो निमित्तामावसे ग्रणाद्यमाव 
न्याय-प्राप्त है ॥ १७३ ॥ 

“पष्ठगोचरवत्‌? इत्यादि । 

झङ्का--यदि तत््वज्ञानके वाद सम्पूर्ण जगत्‌ ज्ञानीका आत्मा ही हो जाता है 
तो जगतका अमाव नहीं कह सकते, किन्तु उसकी, आस्माके समान, पारमार्थिक 
सचा ही मानना उचित दै, फिर भेदं और उस भेदसे आयमान विशेष संज्ञाकी 
निवृति केसे होगी ? 

समाधान- कार्यकारणख्प सम्पूर्ण जगत्‌ पष्ठ प्रमाणगोचरके (अमावके) समान 
हो जाता है। तात्पय यह दै कि शब्द, स्प, रूप, रस और गन्ध- यै पाँच विषय 
हैं, इनके आहक ओत्र, सक्‌ नेत्र, रसन और त्राण- ये पाँच इन्द्रियाँ हैं। छठी न 
इन्द्रिय है और न उसका विषय है । जो इन पाँचोंमें से किसी इन्द्रियका विषय 
नहीं है, वह है ही नहीं, जैसे सप्तम रस, कूमरोम, नरक आदि । आत्मा 
इन पाँचोमि से किसी इन्द्रियका विषय नहीं है, किन्तु विषयी है । ऐसा होनेपर 
भी कूर्मरोमादिके समान उसे असत्‌ नहीं कह सकते, कारण कि वह स्वयं- 
प्रकाश और स्वतःसिद्ध है। जगत्‌ जड़ है, अतः प्रमाणसे ही उसकी सिद्धि 
हो सकती है, अन्यथा नहीं। निवृत्ताविद्य तत्त्वज्ञानीको ज्ञानोदय होनेपर 
आत्मव्यतिरिक्त किसी पदार्थक्षी उपलब्धि ही नहीं होती | उपलब्धि हो कैसे ! 
ग्राद्यमाहकका भेद भी नहीं है, इसलिए जगत्‌ षष्ठ प्रमाण गोचरके समान असत्‌ 
है, केवल अधिष्ठानभूत आत्मा ही सत्‌ है । वाधामें सामानाधिकरण्य मानकर सब 
आत्मा है, ऐसा औत निर्देश है ॥ १७४ ॥ 

“ग्राहकादि०/ इत्यादि । 

शङ्का प्रमाताके बिना प्रमाणसिद्धि नहीं हो और प्रमाणके विना प्रमेयसिद्धि नहीं 
होती, इस नियमके अनुसार वाद्य प्रपञ्च आत्ममात्ररूपसे छीन हो जाता है, ऐसा 
ज्ञानोदयसमयमें मानते हैं। यहांपर प्रश्न यह होता है कि आत्मसिद्धि भी तो प्रमाणके 
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सुक्तस्य व्यवहारस्तु आणन्तिवासनया कृतः । 
आन्तिनाशेऽपि संस्कारानुवृत्तिरड्यते खळ ॥ १७६ ॥ 
वासनामात्रसंज्ञां तु देहे सति न चार्यते । 
वस्तुत्वभ्रान्तिसंज्ञेव प्रबुद्धस्याञ्त्र वायते ॥ १७७॥ 


विना नहीं हो सकती, उसके लिए प्रमातृत्वको यदि मानेंगे, तो विज्ञानघनो क्ति 
कैसे सङ्गत होगी £ 

समाधान--अविद्याके निवृत्त होनेपर तन्निमित्तक आह्यभाहकका भेद भी 
निवृत्त हो जाता दै, अतः प्रमातृत्व आदिके सद्भावकी सम्भावना नहीं हे । चिन्मात्र 
आत्मा स्वतःसिद्ध दै, इसलिए उसमें साधककी अपेक्षा नहीं है । अतएव वह 
विज्ञानघन कहा गया है; विज्ञानमान्र ही अवशिष्ट रहता है । उससे अन्य सबकी 
निवृत्ति हो जाती है, क्योंकि वे जड़ हैं, उनका साधक प्रमाण नहीं है और आस्माके 
समान वे स्वयंसिद्ध मी नहीं हैं ॥ १७५॥ 

'बुक्तस्य' इत्यादि । 

शङ्का--तच्वज्ञानके वाद स्वप्रकाश चिन्मात्रसे अतिरिक्त किसी वस्तुका स्फुरण 
नहीं होता । यदि ऐसा आप मानते हो, तो जीवन्मुक्तिकाढिक बोधके साथ स्पष्ट 
विरोध होगा, कारण कि जीवन्‌-मुक्तको संसारका भान होता है। यदि ऐसा न माना 
जाय, ते! उसकी जीवनमात्रोपयोगी कार्योमे प्रवृत्ति नहीं हो सकेगी और जिज्ञासुजनोंको 
तस्वोपदेश भी नहीं मिङ सकेगा, कारण कि जो तत्त्वज्ञ है, उसको द्वैतदशन ही जब 
नहीं है, तो कहेगा किससे £ कहनेके साधन शरीरादि भी नहीं हैं । और जो 
अतन्जञ दै, उसको साधन आदि हैं, पर वह स्वयं ही तत्वको नहीं जानता, 
फिर उपदेश कैसे करेगा? अज्ञात विषयका तो उपदेश हो नहीं सकता ! 

समाधान--ठीक है, मुक्त पुरुषका व्यवहार आम्तिवासनासे होता है। 
आन्तिका नाश होनेपर तदीयवासना रहती है जैसे स्वामिक बुद्धि नष्ट होनेपर भी 
तदीयवासनासे उसका व्यवहार (तदभिधान आदि ब्यवहार) जाअतकालमें होता है, 
चैसे ही प्रक्कतमें भी समझना चाहिए ॥ १७६ ॥ 

'वासनामात्रं०' इत्यादि । देहके रहते रहते वासनामात्र संज्ञाका वारण 
नहीं कर सकते, देहकी अनुवृत्तिकी कारण वासना है । वासनाके निवृत्त होनेपर 
देहमी निवृत्त हो जाता है, किन्तु तस्वशञानीमे वस्तुतत्वआन्तिरूप संज्ञाका यहाँ 
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ज्ञावज्ञानज्ञयरूपा न संज्ञा विद्यते यथा । 
प्रतीच्यपि तथा संज्ञा प्रवुद्धस्थ न विद्यते ॥ १७८ ॥ 


वारण है। संसारी पुरुषको द्वैत वस्तुतत्त्वकी ( पारमार्थिकलकी ) आन्ति रहती है; 
अर्थीत वह द्वेतको परमाथ सत्‌ मानता है, वस्तुतः उसकी यह बुद्धि अमात्मक है, 
जीवन्सुक्तमे यह अमात्मक बुद्धि नहीं रहती । शास्त्राचायीपदेश द्वारा वतमं 
सृपात्वबुद्धि निश्चयात्मक हो जाती दै, इसलिए वस्तुआन्ति संञ्चाका यहांपर 
वारण है अर्थात्‌ निषेध है। वार्तिकसारकी आदश प्तिमें 'कार्यते' यह पाठ 
मुद्रणदोपसे हुआ है। 'वार्यते' यह पाठ साधु है । 
शङ्का--जीवन्युक्तको तत्त्वज्ञान है या नहीं ! प्रथम पक्षमें तम और प्रकाशके 
तुल्य विद्या और अविद्याका परस्पर विरोध है, इसलिए विद्याधिकरणमें अविद्याकी 
स्थिति दुर्धर है । अन्यथा विरोधका ही भङ्ग हो जायगा। आत्मा एकरस है, अतः 
उसका ज्ञान भी एक ही प्रकारका हो सकता है, अतएव उसका फल (मोक्ष) निरति- 
शय माना गया है। अन्यथा ज्ञानोत्कर्पनिकर्ष प्रयुक्त उत्कर्ष और निक्ष मोक्षमें भी 
हो जायगा । प्रकृतमें व्यमिचारके दर्शनसे विद्यामें अविद्यानिवतकत्व ही सिद्ध नहीं 
होगा इत्यादि अनेक दूषण हैं। द्वितीय पक्षमें जीवन्मुक्तिप्रतिपादक शाख- 
विरोध, मोक्षोपायप्रदशनानुपपत्ति, उक्त मोक्षोपायमें श्रद्धादिके अभावसे प्रवृत््याचनुप- 
पत्ति इत्यादि बहुविध दूषण हैं । विस्तारके भयसे सबका यहाँ निर्देश नहीं किया गया है। 
समाधान- प्रथम पक्ष मान्य है। विद्या संस्काररूप अविद्यासे अतिरिक्त 
अविद्याकी निवर्तिका है । भोगजनक अद्दष्ट प्रतिबन्धक है । भोगके समाप्त होनेपर 
संस्कारका भी लोप हो जायगा। प्रतिबन्धकके सद्भावमें व्यभिचारद्शन कार्यकारण- 
भाव, निवर्त्यनिवतकभाव आदिम प्रतिबन्धक होता है;. अतएव प्रतिबन्धकदशामें 
दाहादिके न देखनेपर भी अभिने दाहकारणत्वम्रह होता है; प्रतिवन्धकाभावदशामे 
कहीं व्यमिचार दृष्ट नहीं है, इत्यादि संक्षेपतः विचार कर विरत होते हैं ॥ १७७॥ 
ज्ञातृज्ञान०' इत्यादि | संसारी पुरुषको एक ही आत्मामें अविद्या द्वारा 
भेदबुद्धि मानकर ज्ञाता, ज्ञान, ज्ञेय इत्यादि संज्ञा होती हे, विद्यासे अविद्याकी 
निवृत्ति होनेपर तत्त्वज्ञानीको वह संज्ञा जैसे नहीं होती, कारण कि उसमें तत्तत्‌ 
संज्ञानिमित्त अविद्याक्ृत भेद नहीं रहा, वैसे ही प्रत्यक्‌ आत्मामें भी उक्त 
संज्ञा नहीं होती । ० 
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ज्ञानोत्पत्तौ न संज्ञाउस्तीत्यास्तां तावदिहाऽऽत्मनि । 
आपि सत्यामविद्यायां न संज्ञाड्स्त्यात्मनीचक्षी ॥१७९॥ 
ग्राहकादिजगत्सवं येन ङूटस्थसाक्षिणा । 

लोक; सवे बिजानाति जानीयात्‌ केन ते वद ॥ १८० ॥ 


शक्का- जैसे सुषुप्ति अवस्थामें संज्ञा नहीं रहती, उसका कारण अज्ञान 
आत्मामें लीन हो जाता है, किन्तु जाग्रदादिमें फिर संज्ञाका छाम होता है, वैसे ही 
संज्ञाकारण अविद्यादि विद्वानके प्रति लीन हो गये हैं, अतः समयपर फिर संज्ञा होगी । 

समाधान--सुषुप्तिमं भोगहेतु अविद्याका ज्ञान द्वारा लय नहीं है, इसलिए 
पुनः संज्ञादिका उत्थान होता है । यहाँपर भोग समाप्त है, अतएव तत्त्वज्ञानसे 
समूल अविद्याकी निवृत्ति हो गई है, इसलिए उक्त शङ्का प्रक्कतमे अयुक्त है॥१७८॥ 

'ज्ञानोत्पत्तौ' इत्यादि । ज्ञानोपत्ति होनेपर विद्वानमें संज्ञा नहीं रहती 
इसको रहने दो, वह तो कैमुतिकन्यायसिद्ध अर्थ है, उसके साधनका प्रयास 
ही व्यथ है । अविद्यादशामें जव कि संज्ञासाधनसाम्रीकी संभावना है, उसी दशा- 
में यदि आतमामें संज्ञा नहीं रहती, तब जिस समयमें उक्त कार्यकी सामग्री ही नहीं 
है, उस समयमें उसका आपादन सुतरां अशक्य है ॥ १७९ ॥ 

'ग्राहकादि०? इत्यादि । आहकादि अर्थत्‌ ग्राह्मग्राहकामक संपूर्ण 
जगतूको जिस कूटस्थ साक्षीसे छोक जानता है उसको किससे जानेगा ¦ अथीत्‌ 
किसीसे नहीं । 

शक्का- अैसे कूटस्थ साक्षीको स्वयं सिद्ध मानते हो, वैसे ही जगतको स्वयं- 
सिद्ध क्यों नहीं मानते; दोनोंमें क्या विशेष है ! 

समाधान--विशेष यह दै कि जगत्‌ जड़ हे और कूटस्थ साक्षी चित्‌ दै । 
स्वयंप्रकाश होनेसे चित्‌की स्वतःसिद्धि है और पराधीनप्रकाश होनेसे जगत्‌की 
सिद्धि दूसरेके अधीन है । 

शक्का- ज्ञान चिद्रूप स्वयंप्रकाश है, यह जो आपने कहा, सो ठीक नहीं है 
कारण कि पुरुषान्तरज्ञानका भी तो उक्त ही रूप है, परन्तु उसका महण करनेके 
लिए पुरुषान्तरज्ञानकी अपेक्षा देखते हैं, उसके बिना पुरुषान्तरज्ञान पुरुषान्तरसे 
गृहीत नहीं होता । ८ 

समाधान--ठीक है, परन्तु जहाँ आहक है और जहाँ माहकान्तर 
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बोद्धखालोचने नापि न संज्ञा प्रत्यगात्मनि । 

न चोद्धा गृह्यतेऽन्येन बोधेन विपयेण वा ॥ १८१ ॥ 
व्याबहारिकसंज्ञाऽसौ संसारिण्यपि दुरुभा। 

किए विध्वस्तनिःशेपसंसारानथेकारणे ॥ १८२॥ 


नहीं है, वहां स्वयं अहणके विना उपायाम्तर नहीं है, अन्यथा अनवस्था 
दोप हो जायगा, अर्थात्‌ जिस-जिसको ग्राहक कहियेगा उस-उसका ग्रहण अन्य 
आहकसे कहियेगा, इस प्रकार अनवस्था स्पष्ट है। अन्तिम ग्राहकका अग्रहण 
माननेपर आमूल अग्रहण हो जायगा । इसलिए निरुपाधिक चित्तकी 
सिद्धिकें लिए अन्यकी अपेक्षा नहीं है, यही मानना होगा, इसके बिना 
निस्तार नहीं है । "नान्योऽतोऽस्ति द्रष्टा श्रोता मन्ता विज्ञाता’ इत्यादि श्रुतिसे 
चेतन एक ही है, अनेक नहीं, यह स्फुट है, अतः अविद्यादशामें 
भी आसाम ग्राइकभेदधी नहीं हो सकती । यथार्थापमज्ञानरूप सूर्यका उदय 
होनेके अनन्तर आहकज्ञानाभावके विषयमै कहना ही क्या है ! क्योंकि भेद- 
ज्ञानका अमाव केसुतिकन्यायसे सिद्ध है ॥ १८० ॥ 

थ्वोड्त्या०' इत्यादि । ‘विज्ञातारमरे केन विजानीयात्‌? इस श्रुतिमे विज्ञाता 
शब्दका अर्थ प्रमाता है । प्रमाताकी अपेक्षासे भी आहकादिमेद भी नहीं है, साक्षीमें 
तो वह केमुतिकन्यायसे सिद्ध है । केस॒तिकन्यायका स्वरूप पूर्वमे कह चुके हैं और वह 
अतिस्पष्ट तथा प्रसिद्ध है । विज्ञाताके ग्राहकका अमाव व्यतिरेकमुखसे कहते हैं-- 
न इत्यादिसे | वोद्वाका--प्रमाताका--अन्यवोध या विषथसे ग्रहण नहीं होता । 
यद्यपि विषयमें ज्ञानग्राहकता नहीं है, किन्तु ज्ञानग्राह्मता है, इससे विषयसे उसका 
निषेध अयुक्त है, तथापि ज्ञानका निरूपण विषयनिरूपणाधीन है, विषयके विना 
ज्ञानका प्रत्यक्ष नहीं होता, इस तारपर्यसे विषयसे उसका निषेध किया गया है ॥१८१॥ 

उक्त अर्थको अतिस्फुट करनेके छिए पुनः अभिधान करते हैँ- “व्याव- 
हारिक०' इत्यादिसे । 

संसारी पुरुषमें भी व्यावहारिक संज्ञा दुर्लम है, अज्ञानसे ही प्रमातामें 
विशेष संज्ञा लोग करते हैं, विचार करनेपर उक्त संज्ञा दुरुम है। सम्पूर्ण संसाररूप 
अनर्थका कारण जिसमें नष्ट हो गया है, ऐसे ज्ञानीमें विशेष संज्ञका सम्भव 
कहा ¦ सांसारिक जन्म, मरण, जरा, दुःख आदि सब जिहासित होनेके 


चतुर्थ ब्राह्मण ] भाषानुवादसहित १५३७ 


इत्येवमपरायत्तबोधेना5ञत्यन्तिको लय; । 
निदिध्यासनरुपोञ्त्र फलभूतः प्रकीर्तितः ॥ १८३ ॥ 


इति वार्तिकसारे द्वितीयाध्यायस्य चतुर्थ ब्राह्मण समाप्तम्‌ । 


= ~ CS 
कारण अनर्थे कहे जाते हैं । सचेता पुरुष उनकी कामना नहीं करता, किन्तु 
सदा जिहासा ही करता है । अनर्थ्यमान होनेसे वे अनथ कहलाते हैं, उनकी 
कारण अनादि अनिर्वचनीय अविद्या है । जिस पुरुषधौरेयने अविद्याकी निःशेष 
निवृत्ति कर दी है, उसमें विशेष संज्ञाकी सम्भावना कहाँ £ ॥ १८२ ॥ 

प्रकृताथका उपसंहार करते है इत्येवम०' इत्यादिसे । 

अपरायत्त बोधकी व्याख्या पूर्वमें कर चुके हैं । उक्त वोधसे आत्यन्तिक ळय 
होता है । प्ररूयमें संसारका जो ल्य है, वह कारणमें शक्त्यात्मना अवस्थानरूप है, 
अतः फिर संसारका अविभाव होता है । परन्तु उक्त बोधसे तो आत्यन्तिक 
अर्थात्‌ पुनरनुतपत्तिरक्षण रय होनेके कारण फिर संसार नहीं होता। 
निदिध्यासन” दो प्रकारका है--एक भ्यानापरपय्यीय उपायस्वरूप और दूसरा 
फरुमूत, जो सकृत्‌ श्रुत 'तत्वमसिः आदि वाक्यसे होता हे । प्रकृतमें 
धसर्वमात्मा? इत्यादिसे जो सर्वात्मविषयक ज्ञान होता दै, वही मोक्षका साधन 
है, उसका पूर्णरूपसे निरूपण हो चुका और यह निष्कर्ष निकला कि..अविद्या- 
दशाम ही भेदव्यवहार होता है, विद्यादशामें नहीं । 


म० म० ५० श्रीहरिहरक्रपाठद्विवेदिविरचितवार्तिकरसारभाषानुंवादमे 
द्वितीय अध्यायका चतुर्थ ब्राह्मण समाप्त । 
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अथ पञ्चमं ब्राह्मणम्‌ 
श्रुति“ इयं परथिवी सर्वेपां भूतानां मध्वस्यै एथिव्ये सर्वाणि 
भूतानि मधु ॥ 
TE RIESE न 
पञ्चम ब्राह्मण 


जो केवळ कर्मनिरपेक्ष मोक्षका साधन है, उसको यहां कहना है, इसलिए 
ेतरयीब्राहणका आरम्म है । मोक्षका साधन आसज्ञान है, जो सर्वसंन्यासरूप 
अङ्गसे विशिष्ट है। आत्माके जाननेपर यह सब जगत्‌ ज्ञात हो जाता है । आत्मा 
सबसे प्रिय है, अतः आत्माका दर्शन करना चाहिए । “वह ओतन्य है-- 
सुननेके योग्य है, मनन करनेंके योग्य हे, निदिध्यासितव्य:--ध्यानके योग्य है! इस 
प्रकार उसके दर्शनके उपाय कहे गये हैं । “आचार्य और आगमसे सुनना चाहिए, 
तसे मनन करना चाहिए! यहाँपर तर्क यह कहा गया है कि “यह सव जगत्‌ 
आत्मा ही दै । प्रतिज्ञात अकी सिद्धिके लिए यह हेतुवचन है--आत्मैकत्व- 
सामान्यत्व, आसैकोद्भवत्व और आलैकप्रलयत्व । इसमें हेत्वसिद्धिकी शङ्का होती है, 
उसकी निवृत्तिके लिए इस ब्राह्मणका आरम्भ करते हें । यह संपूर्ण जगत्‌ 
यतः परस्परोपकार्योपकारकमूत है और जो लोकमें परस्परोपकारय्योपकारकभूत है, 
वह स्वके समान एककारणपूर्वक, एकसामान्यामक और एकप्रल्यक इष्ट है, 
अतः यह जगत्‌ परस्परोपकार्यापकारकभूत होनेसे एककारणजन्य होना चाहिए; 
इसी अर्थका इस ब्राह्मणमें प्रतिपादन किया जायगा। 


अथवा आत्मा ही यह सब है, इस प्रतिज्ञात अर्थमें आत्मोरपत्ति, आत्मस्थिति और 
आतमलयरूप हेतुको कहकर फिर आगमप्रधान मधुब्राह्मणसे प्रतिज्ञात अर्थका निगमन 
५ निगमन मी प्रतिज्ञात अर्थका साधक होता है, इसमै- 'हेखपदेशात्‌ प्रतिज्ञायाः 
बेचने निगमनम्‌! यह न्यायसूत्र प्रमाण है । 'पर्वतो वह्निमान्‌? यह प्रतिज्ञा है, 
“धूमात्‌? यह हेतु दै । ‹यो यो धूमवान्‌ स स वहिमान! यह उदाहरण है, 'बहिव्याप्य- 
चूमवारचाऽयम्‌' यह उपनय है, “तस्मात्‌ पर्वतो वहिमान? यह निगमन दै । जैसे एक- 
वार 'पर्वतो बहिमान्‌! यह कहकर फिर व्याप्तिविशिष्ट हेतुका पक्षम निर्देश कर 
अनन्तर 'पर्वतो वहिमान! इस प्रकारका निगमन तार्किक लोग किया करते हैं और 
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उस निंगमनको प्रतिज्ञाताथका साधक भी मानते हैं, वैसे ही प्रकतमें भी “इद सब 
ब्रह्मः यह कहा गया है। 

मठप्रपश्चके मतसे इस न्राक्षणके आरम्मका प्रकार यों है “आसमा 
द्रव्य यहांसे लेकर दुर्दुभ्यादिदृष्ान्तपयेन्त आगमवचन अ्रवणविधिका 
निरूपण करनेके लिए है और दुनदुभिदद्ा्तसे लेकर मधुत्राक्षणके पहले तकके 
आगमवचन उत्पत्तिप्रतिपादन द्वारा 'मन्तव्यःः इस वाक्यसे विहित मननका 
निरूपण करनेके लिए हैं। अवशिष्ट रहा निदिध्यासन, उसका व्याख्यान करनेके 
लिए इस ब्राह्मणा आरम्भ है। परन्तु यह प्रकार भगवान्‌ भाष्यकार शइरा- 
चार्यजीको सम्मत नहीं है । 
शङ्का- क्या £ 
समाधान-- श्रवणादिमे विधिका निरास पूर्वमें कर चुके हैं । 
शज्ञा--तो अवणादिकी पुरुषकी प्रवृत्ति केसे होगी ? 
ˆ समाधान--अन्वयव्यतिरेकसे अवणमें प्रवृत्त पुरुषक्ता पहले श्रवण हो 
जानेपर अर्थेतः मननमें प्रवृत्ति हो आयगी, इसलिए मननमें भी विधिकी आवश्यकता 
नहीं है, इसका सविस्तर निरूपण पूर्वमें हो चुका है । जैसा आगमसे अर्थका अव- 
धारण हो, वेसा ही तर्कसे मनन करना चाहिए, उससे विपरीत नहीं, अतएव 'तकयतां 
मा कुतक्यंताम! ऐसा अभियुक्तोंका वचन है। 'नैपा मतिस्तक्रेणापनेयाः इस 
श्रुतिका भी यही अथ है। जैसा तर्कसे निश्चित हो, वैसा ही निदिध्यासन 
करना चाहिए, अतः निदिध्यासनमें अलग विधि व्यर्थ हे । यह भगवान्‌ भाष्य- 
कारका अभिप्राय है, अतः भर्तेप्रपश्चोक्त एथकू प्रकरणविभांग निरेक है । 
अतः दो अध्यायोंमे उक्त अर्थका इस ब्राक्षणमें उपसंहार करना ही अमीष्ट दै । 
“इयं पृथित्री सर्वेपां? इत्यादि श्रुति । यह प्रसिद्ध प्रथिवी सव भूतोंकी 
मधु है अथीत्‌ ब्रह्मादिसे लेकर स्तम्बपर्यन्त सम्पूर्ण प्राणियोंकी मधु है । मधुरा 
अर्थ कार्य है । मधु इव मधुः अथीत्‌ मधुसहश । कार्यलसे साद्य विवक्षित है 
जैसे मधु कार्य है; वैसे प्रथिवी भी कार्य है। जैसे एक मंधुका छत्ता अनेक 
घुमक्खियों द्वारा निर्मित हैं, वैसे ही यह परथिवी अनेक भूर्तोसे निर्मित हे। जैसे 
ऐथिदी सत्र भूर्तोक्ी मधु दे, वैसे दी सत्र भृत परथिवीके मजु दें अथीत्‌ कार्य हैं । 
कित, प्रथ्दीमं जो यद्ध चिन्मय, प्रकाशमय, अमृतमय और अमरण- 
१ एवं जो यह अध्यास ( शरीरँ रहनितराडा ) पूर्ववत्‌ तेजोमय और 
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पञ्चमन्राहणे विद्याफरं सार्वात्म्यलक्षणम्‌ । 

अभिव्यञ्जयितुं वस्तुसर्वात्मत्वे प्रपञ्च्यते ॥ १॥ 

यो जन्मस्थितिनाशाख्यो हेतुः सार्वात्म्य ईरितः । 

तस्याडसिद्धिर्वार्यतेव्नेत्येवे माष्यकृतो जणुः॥ २॥ 
कडक तिक Ue rs MAL SESE 
अश्वतमय पुरुप दै, वह लिज्ञामिमानी एवं सब मूतोंका उपकारक होनेसे मधु 
है । और सव मूत उक्त पुरुषे मधु हैं । 

शङ्का--प्रथम वाक्यम दो वार मधु शब्दका अवण है, अतः एथिवी और 
मूोंमे परस्पर दो मधुकी कर्पना ठीक है, परन्तु उत्तर वाक्यमै जब मधुशव्दका 
अवण ही नहीं है, तब उनमें परस्पर मधुकी कर्पना करनेमें क्या वीज है! 

समाधान- “च' शब्द अनुक्तसमुच्चयाथक है, अतः उत्तर वाक्यभे अनुक्त मधुका 
समुचय इष्ट ही दै । अन्यथा चकारका प्रयोग प्रकृतमें व्ये हो जायगा । इसलिए 
प्रबिवी, सब भूत, पार्थिव पुरुष, और शारीर-ये चारों एक दूसरेके मधु हैं। 
मधु शब्दाभको स्फुट करते हैं--सब प्रंथिवी मूतोंकी कार्य है और सब भूत 
प्रथिवीके कार्य हैं, अतः इनमें एककारणपूर्वकत्व है। जिस एक कारणसे ये 
सब उत्पन्न हुए हैं, वढी एक परमार्थ ब्रह्म है, इतर कार्य्य वाचारम्भणविकारनाम- 
पेय है, यह संक्षेपते सब मधुपर्य्यायोंका अर्थ है। यही वह है, जो “सवे यदय- 
मात्मा? इससे प्रतिज्ञात है । यह अमृत है, अर्थात्‌ मैत्रेयीके किए मोक्षके साधन- 
भूत जिस आसञ्ञानको महर्पिने कहा है, यही वह अमृत है। यही वह ब्रहम दै, जो 
रहम ते ब्रवाणि ज्ञपयिष्यामि' ( ब्रह्म तुमसे कहें, त्रक्षका ज्ञापन कराऊँगा ) इत्यादिसे 
अध्यायके आदिगें प्रकृत दै, यद्विषक विया ब्रह्मविद्या कही जाती है और जिस 
्रविज्ञानसे सर्वोत्मक हो जाता है ॥ १॥ 

“पुञ्चम्‌ ०? इत्यादि । सावील्य ( सर्वतादात्यत्वलक्षण ) विद्याफलको पञ्चम 
ब्राह्मणमें अभिव्यक्त करनेके लिए सवीत्मवस्तुका विस्तार करते हें । ' चतुर्थ 
ब्राक्षणमें इदं सबै यदयमात्मा' इत्यादिसे जो आत्मविद्याका फळ स्वोत्मल्रकी प्राप्त 
कहा था, वही विद्याविषय वस्तु सर्वोत्मा है, उसीको प्रपञ्च द्वारा स्पष्ट करते हैं ॥१॥ 

“यो जन्मस्थिति०' इत्यादि। सावीत्यमें (स्वेतादात्म्यमें) जगज्ञन्मस्थितिनाश- 
रूप (ब्ह्मसामान्यसे जगतूकी उत्पत्ति, स्थिति और नाशरूप) जो हेतु कहा है, उससे 
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्रतिज्ञायाऽथंतैकात्म्यं पूर्वमेवोपपादितम्‌ । 
निगमायोत्तरो ग्रन्थ इति चाऽऽहुरमी पुनः ॥ ३ ॥ 


जगत्‌ ब्रह्मसामान्यात्मक है, तदतिरिक्त नहीं दै, यह ज्ञात होता है। जिस सामान्यसे 
जो विशेष उतपन्न होते हैं, चे उस सामान्यसे भिन्न नहीं होते । जैसे दुन्दुभ्यादि- 
विशेष दुन्दुम्यादिसामान्यसे उत्पन्न होते हैं, अतः वे उनके सामान्यसे मित्र. नहीं 
होते, वैसे ही जगत्‌ भी बक्मसामान्यसे भिन्न नहीं है । 

शङ्का-ज्रह्ममें जगजान्मस्थितिलुयहेतुत्त ही असिद्ध है, कारण कि 
चितमें सामान्यविशेषमाव ही नहीं है, वह तो सैन्धवधनके समान एकरस दै । 
इसलिए सामान्यविशेषोभयात्मक प्रधानसे जगत्‌ उत्पन होता है, ऐसा सांख्यवादी 
मानते हैं। उनका मत ठीक भी है, क्योंकि अद्वेतवेदान्तवादीके मतकी-- 
चित्से जगत्‌ उत्पन्न होता है, इसकी--उपपत्ति ही असम्मव-सी प्रतीत होती है; 
कारण कि वे लोग चितको कूटस्थस्वरूप, असज्ञ और अद्वय मानते हैं । 

समाधान--ठीक है, पर इस विकल्पका उत्तर दो कि क्या आप वास्तविक 
सामान्यविशेषमाव चितमें नहीं है, यह कहते हैं या अवास्तविक भी नहीं 
है ! प्रथम” पक्ष तो ठीक ही दै, क्योंकि ऐकात्म्यसिद्धिके लिए हेत्वादिकी विवक्षा 
है, वास्तविक नहीं । द्वितीय पक्ष ठीक नहीं है, क्योंकि अज्ञात ब्रह्ममें चित्सामान्यॅ- 
विशेषका सम्भव है । ब्रह्मज्ञान होनेपर ही सामान्य-विशेषका प्रतिषेध 
श्रुति-सम्मत है । 

शङ्का- “यदि ज्ञानके पहले .ब्रहममें सामान्यविशेषभाव मानते हैं, तो हेत्वं- 
सिद्धिकी शङ्का ही नहीं हो सकती, अतः उसका वारण करनेके लिए उत्तर ब्राहमण 
ही असङ्गत है । 

समाधान--अम्युप्येत्यवाद मानकर अथात्‌ हेत्वसिद्धिको मानकर उक्त शङ्काका 
निरास करनेके लिए उत्तर ब्राह्मण हे ॥ २ ॥ 

दूसरी भी सङ्गति कहते हैं--भ्रतिज्ञायाउथबै०! इत्यादि । 

ऐकाल्यका पूर्वमे ही उपपादन कर चुके हैं । निगमनके लिए उत्तर ब्राह्मण 
दवे । तास यह है कि “परवतो वहिमान! के समान 'सवेमात्मा? ऐसी प्रतिज्ञा करके 
“युमातःके समान जगज्जन्मस्थितिनाशकारणलवरूप हेतुका अभिधान किया। तदनन्तर 
जैसे सहेत प्रतिज्ञाका पुनरभिधानरूप निगमन तार्किक छोग किया करते हैं-- 
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फळं निगमनं चाऽस्तु सार्वात्म्यं धर्मणः स्फुटम्‌ | 
विभाति हेत्वसिद्धिस्तु पुंबाकय इव नाऽऽ्गमे ॥ ४ ॥ 
तथापि मन्दाः ्ङ्कन्त आत्मनानात्वद्शिनः । 
एकात्मनो जगज्जन्मेत्यादिहेतोरसिद्भताम्‌ ॥ ५ ॥ 

७ MMR BETAS EE 
तस्मात्‌ पर्वतो बद्विमान! इत्यादि, वैसे ही प्रकृतमें भी उत्तर ब्राह्मणसे निगमन किया 
जाता है । निंगमनको भी साघनाङ्ग वादी छोग मानते हैं ॥ ३ ॥ 

“फूलं निगमनम्‌! इत्यादि । पञ्चम ब्राक्मणका फङ निगमन हो किंवा ब्रह्मम 
स्पष्ट सर्वीत्मकृत्व हो, परन्तु पुरुषोक्त वाक्यके समान आगमरूप वेदवाक्यमें 
हेत्वसिद्धिका ज्ञान नहीं होता दे । 

शहा--आप अनेक सन्गतियां कहते हैं, परन्तु किस सङ्गतिको प्ह्कतमे 
वास्तविक मानना चाहिए । 

समाधान--शौत अर्थमें विप्रतिपत्ति न हो, इसलिए जितने संवन्धोंकी 
उपपत्ति हो सके, उन सबको मानना चाहिए । 

यदि शङ्का हो कि हेत्वसिद्धिका निवारण करनेके लिए उत्तर ब्राह्मण है, यह 
पक्ष तो समुचित प्रतीत नहीं होता, कारण कि वेदोक्त अर्यमें शङ्का सर्वथा अनुचित 


है। अमादि दोषोंकी संभावनासे पौरुपेय वाक्यमें शङ्का हो सकती है, पर अपौरुषेय . 


वेदवाक्यमै दोषाभावसे शङ्का ही अयुक्त है, तो ठीक है, इसका उत्तर अग्रिम 
छोकमें देखो ॥ 9 ॥ ; 

“तथापि! इत्यादि। तर्करूपी घोडेकी पीठ पर आरूढ़ जो मन्दमति हैं, उनको 
चेदाभमें भी सन्देह होता है । उनकी यह समझ है कि “जगत्‌ अनेकात्मजन्यस्‌ , 
विचित्रका्यत्वात्‌ , प्रासादादिवत्‌! इसे अनुमानको लेकर प्रासाद आदि विचित्र कार्य 
जैसे अनेक शिल्पी मिलकर करते हँ, वैसे ही यह बिचित्र जगत्‌ एकात्मकृत नहीं 
हो सकता । विचित्र कार्यका तात्पर्य अनेकजातीय कार्यमें है। ईटा, लोहा, 
पत्थर आदि कार्य एक मनुष्य नहीं करता, किन्तु तत्‌-तत्‌ कार्थके कती भिन्न भिन्न 
मनुष्यलोके प्रसिद्ध हैं । मासादमे तत-तत्‌ कार्य हैं, अतः वह जैसे अनेकात्मजन्य 
है, वैसे ही जगत्‌ भी है । अतः एकात्मजन्यत्व हेतु असिद्ध है । इस शङ्काकी 
व्यावृत्तिके लिए उत्तर ब्राह्मण है ॥ ५॥ 
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जगदेकस्य कार्ये स्यादेकमातृजपुत्रवत्‌ । 
परस्परोपकारित्वादिति हेतुः समर्थ्यते॥ ६॥ 
निदिध्यासनविध्यर्थ केचिद्राह्मणमूचिरे । 
असत्तदपरायत्तबोधत्वेनाउस्प वर्णनात्‌ ॥ ७॥ 
परस्परोपकारित्वं एथिव्याः प्राणिनामपि । 

यत्तन्मधुत्वं विज्ञेयञ्चपकारस्तु सजने ॥ ८ ॥ 

जन्तुभिः एथिवी सृष्टा स्वकमेफलभरुक्तये । 
प्थिव्याऽप्यात्ममोगार्थं सृष्टाः सवेऽपि _____शिव्याऽप्यात्मभोगा सृष्टाः सेऽपि जन्तवः ॥ ९॥ _ 

'जगदेकस्य इत्यादि । एक माताके अनेक पुत्र जैसे एकमातृज हे, 
वैसे ही जगत्‌ परस्परोपकारी होनेसे एकात्मज हैं, इस प्रकार हेतुका समर्थन 
करते हैं । मधुन्राझणसे परसपरोपझारित्व स्पष्ट करते हैं। “विमतम्‌ एकात्मजम्‌, 
परस्परोपकारित्वात्‌ , स्ववत्‌? यह अनुमान मी उक्त अ्थमें प्रमाण है ॥ ६ ॥ 

“निद्ध्यासन० इत्यादि । भर्तृप्रपश्चका मत है किं 'श्रोतन्यो मन्तव्यः 
इत्यादि वाक्यसे श्रवणादित्रयक़ा विधान कर अवण और मननके स्वरूपका 
पूर्वमें व्याख्यान किया गया है, अब निदिध्यासनका व्याख्यान करनेके लिए 
यह प्रश्वम ब्राहमण है । लेकिन यह मत युक्त नहीं है, कारण कि जो अ 
आगमसे श्रुत और तकेसे समर्थित है, वही निपुणतया निश्चित अध निदि- 
ध्यासन कहलाता है । 

शङ्का- निदिध्यासन तो ध्यान कहलाता है । 

समाधान--पूर्वमें यह कह चुके हें कि निदिध्यासन दो प्रकारका है--एक 
ध्यानस्वरूप कतृतन्न और दूसरा फलस्वरूप अपरावत्त वोध अर्थात्‌ वस्तुतन्त्र 
ज्ञान । प्रकृतमें अन्तिम अपरायत्त वोधरूप निदिध्यासनक्का वर्णन हे, घ्यानका 
नहीं । अतः भरृप्रपश्चोक्त व्याख्यान टीक नहीं हे ॥ ७ ॥ 

(प्रस्परोप०' इत्यादि । एथिवीमै और प्राणियोंयें नघुस्व एरत्परोपकारित्व- 
स्वरूप है । पृथिवी प्राणियोंकी उपकारक है, इसलिए झाणियोंकी सधु हे और 
प्राणी प्रथिवीके उपकारक हैं, इसलिए थे प्रथिवीके मधु 

शङ्का--भूतोसे प्रथिवीका क्या उपकार 

समाधान- -भूतेकि भोगार्थ प्रथिवी छट है ॥ ८ ॥ 


टू ऊचपकन्य रुदा 


“जन्तुभिः इत्यादि | प्राणियोंने अरने-भरने नान कनञन्य उलटुन 


_----------ट्स्ब्क्स्क्क्स्य््य्स्य्य्य्य्य्य्य्य्य्््न्न्न्न्न्न्न्न्न्न्न 
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पार्थिवानि शरीराणि झुज्यन्ते जन्तुभिस्ता। . 

( | | एयिव्याजत वाणीत सप अवासा या घरितरीतवं गुज्यते जन्तुधारणात्‌ ॥ १० ॥ 
आदिरूप फडके भोगके लिए एथ्वीकी सृष्टि की दै । अदृष्ट और प्रयोजने बिना 
किसी पदाथेकी सृष्टि नहीं होती, यह सब विद्वानोंका सिद्धान्त हे । इसलिए स्वमोग- 
जनक अदृष्ट द्वारा भूतमात्र एथिवीकी उत्सतिमें कारण हैं; एवं भोग्य एथिवीकी 
सृष्टि भोक्ताओंके लिए है, अन्यथा भूतॉकी उत्पत्ति ही असम्भव है, कारण कि 
शरीर, इन्द्रिय आदि भौतिक हैं, भूतोंके बिना शरीर, इन्द्रिय आदिका निर्माण 
एवं स्थिति आदि असम्मव ही हैं, इसलिए परथिवी भी भूतोंकी उत्पततिमें कारण 
स्पष्ट ही दै । यही परस्परोपकार्यस्वरूप दोनेंमें मधुत्व है॥९॥ 

धयार्थिवानि' इत्यादि । यहाँ प्रथिव्यादिशव्दसे तत्‌-तद्‌ अभिमानी देवता 
विवक्षित हैं । प्रथिव्यभिमानी देवता प्रथिवीशव्दका अथ है, ऐसा माननेपर अचेतन- 
स्थूलशरीस्रधान प्रथिवी प्राणियोंके मति भोग्य है, और चेतनांशप्रधान भोक्ता 
है, इसी तरह प्राणी भी स्थूलशरीरमाधान्यसे एथिवीके प्रति भोग्य हैं. और 
चेतनके प्राधान्यसे भोक्ता हैं। यद्यपि ग्राणियोंके शरीर पाञ्चमौतिक हैं, तथापि 
प्रथिवीका अश अधिक होनेसे पार्थिव कहे जाते हैं। इस छोकका यह अर्थ 
वातिक्रसारकी टीकाके अनुसार है, परन्तु यह अर्थ छोकसे नहीं निकरूता, 
इसलिए मैं इसका अर्थ यह करता हरँ--प्रथिवी इस प्रकार भूतोंक्री भोग्य 
डै- जन्तुओकि शरीर पार्थिव हैं, इसलिए वे प्रथिवी ही हैं, दुसरे जन्तु दूसरे 
जन्तुओंका भक्षण करते ही हैं, इसलिए थिवी प्राणियोंकी भोग्य है, इसमें 
सन्देह नही, अतएव “जीवों जीवस्य जीवनम्‌! यह कहा जाता है । व्याप्रादि 
केवळ मांसाशी ही हैं । 

शङ्का- भूत प्रथिवीके भोग्य कैसे ? 

समाधान- -एथिवी भूतोंको धारण और पालन करती है, इसलिए मूत प्रथिवीके 
मोग्य हैं। 'धरा धरित्री घरणी? इत्यादि कोशसे धरित्री प्रथिवीका नाम है । नाम 
अन्वथ दै | 'सुज पाठनाभ्यवहारयो?' इस पाणिनीग्र धातुपाठसे झुज॒धातुके पालन 
और भक्षण ये दोनों अर्थ हैं। द्वितीय असे प्रथिवी भूतोंकी भोग्य है, 
क्योंकि पार्थिव शरीरॉका भक्षण भूत करते ही हें । प्रथम अर्थसे भूत प्रथिवीके 
भोग्य हैं । 'परथिव्या भूतानि मुज्यन्ते' । उसमें हेतु है-_'जन्तुधारणात! । सुज्यन्ते 
पाह्यन्ते, इसमें भी हेतु दै- घरित्रील । इसलिए उत्तराद्ध यों होना चाहिए 
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श्रुतिः--यश्चायमस्याँ पृथिव्यां तेजोमयोड्सतमयः पुरुषो यश्राय- 
मध्यात्म* शारीरस्तेजोमयोऽसृतयः पुरुपोऽयमेच स योयमात्मेदमसरत- 
मिदं ब्रक्लेदश सर्वम्‌ ॥ १ ॥ 
अस्यां पृथिव्यां यो भास्वानामोक्षमविनश्वरः । 
लिङ्गात्मा मध्वसौ सर्वभूतानां तानि तस्य च॥ ११ ॥ 
अध्यात्मं यश्च शारीरो लिङ्गात्मा पार्थिवांशगः । 
स चाऽपि सधु सर्वेषां सर्बभूतानि तस्य च १२ ॥ 
साध्यात्मं साधिदैवं च साधिभूतमिदं जगत्‌। 
एकैकस्याऽऽत्मनः कृत्स्नं भोग्यत्वेनाऽ्तिष्ठते ॥ १३ ॥ 
सवं सर्वस्य कार्य स्यात्‌ सरः सर्वस्य भोजकः । 
इत्येपा मधुबिद्याञ्त्र वैपम्यङ्केशहारिणी ॥ १४ ॥ 


“वृथिन्याऽपि धरित्रीत्वाड़ुज्यन्ते जन्तुधारणात्‌ः । इसमें बिद्वानांको जो अभिमत हो, 
उसका ग्रहण करें । निष्कर्ष यह हुआ किं एथिवी और भूतोंका परस्पर कार्यकारण- 
भाव तथा भोक्तृमोम्यमाव है, इसलिए वे एकात्मजन्य हैं ॥ १०॥ 

'अस्यां शृथिव्याम्‌' इत्यादि । श्रतिमें उक्त तेजोमयका व्याख्यान है-- 
भास्वान्‌ ( दीप्तिमान्‌) । इस प्रथिवीमें जो दीप्तिमान्‌ तथा आमोक्ष अविनाशी अर्थात्‌ 
जबतक मोक्ष नहीँ हो, तबतक अविनाशी [ इससे आत्यन्तिक अमृतत्वका निरास 
इष्ट है । पुरुषशब्द क्षेत्रज्ञपरक है । इस शङ्काकी व्यावत्तिके लिए लिज्ञात्मा कहा 
गया है ] झिज्गार्मा पुरुप है, वह सब भूतोंका मधु है और वे सव मूत 
लिङ्गात्मा पुरुपके मधु हैं ॥ ११ ॥ 

‘अध्यात्मम्‌? इत्यादि । और जो अध्यात्म शारीर पुरुष पार्थिवांशग अथीत्‌ 
पार्थिव अंशमें है, जिसको ढिङ्गारमा कहते हैं; वह भी सव भूतोंका मधु है और 
सव भूत उसके मधु है ॥ १२ ॥ 

'साध्यात्मम्‌' इत्यादि । साध्यास, साधिदेव और साधिभूत यह सम्पूर्ण 
जगत्‌ एक-एक आत्माका भोग्य है॥ १३ ॥ 

“सवे सर्वस्य' इत्यादि । सब सबका कार्यं हे और सव सबका भोजक है, 
इस प्रकार यहाँ प्रतिपादित मधुविद्या समस्त वैषम्यात्मक क्लेशका अपहरण 
करती है। तात्यय यह है कि यह इसका कारण है, और यह 

१९५ ए 
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भूतानि भूमिरिङ्गे दे इत्युक्तं यचतुर्विधम्‌ । 
मध्वविद्याकृतं तस्य वस्तुतखमथोच्यते ॥ १५॥ 


— 


क नभ. आप मल 
इसका कार्य है, तथा यह इसका मोजक है और यह इसका भोज्य है, इस 
प्रकार जो कार्यकारण और भोज्यमोजकका वैपम्य है, उससे केश होता है, 
क्योंकि कार्य और भोज्यकी अपेक्षा कारण और मोजक प्रशस्त माने जाते हैं । 
इसलिए भोज्य और कायको यह स्वाभाविक दुःख होता है कि हम इसके 
ओज्य हैं, भोजक नहीं हें । इसी दुःखको मधुविद्या हरण करती है, कारण 
कि अचेतन शरीरादि द्वारा सव सबके कार्य और कारण दोनों हैं। 
अदृष्ट द्वारा एथिवी आदि पाँच मूतोके प्रति सब भूत ( प्राणी ) कारण हैं। 
सबके शरीर, इन्द्रिय आदि पार्थिवादि ही हैं, इसलिए स्व ( भूत ) कार्य- 
रूप एथिज्यादिके कार्य मूतोंके शरीर आदि हैं । इस परम्परासे सब सबके कारण 
एवं सव सबके कार्य भी हैं, यह स्पष्ट है । एवं सब भोज्य और सव भोजक भी हैं। 
चेतनांशको लेकर ही उपभोग होता है, चेतनांश लिज्ञात्मामें है ही। भक्ष्य द्वारा 
पालन आदि होनेसे सबमें भोजकमाव स्फुट है; अतः वैषम्यप्रयुक्त दुःख मधुविद्या- 
वेत्ताको नहीं हो सकता । इतर विद्याकी अपेक्षा इस विद्यामें यह वैलक्षण्य प्रशस्त 
है । इससे भाव यह निकळा कि सब भूत सत्र भूतके कारण तथा कार्य होनेसे 
सब स्वीत्मक हैं । कार्य और कारणका अभेद वेदान्तमें सिद्ध कर चुके हें । जैसे 
परमात्मा सबका कारण है; अतः सर्वात्मक है, वैसे ही भूतोंका भी वास्तविक 
भेद नहीं है; इससे 'सर्वमात्मा” यह निगमन उचित ही किया गया है ॥ १४ ॥ 

धृतानि’ इत्यादि । भूत, एथिवी और अधिदेवत प्रथिवीमें और 
अध्यात्म शरीरमें उक्त तेजोमय दो प्रकारके छिङ्गात्मा-इन चारोंका, जो कि 
मघुकी अविद्यासे जन्य हैं, प्रतिपादन किया गया। अव उनका तत्त्व कहते हैं 
अर्थात्‌ कार्य, कारण, भोग्य और मोक्ता ये जो चार कहे गये हैं, उनका तत्व - 
अब कहते हैं । र 

शङ्का--आमा स्वार्थ है, अतएव विभागके योग्य नहीं है, फिर उसका विभाग 
क्यों हुआ £ 

समाघान--आत्मा स्वकीय अविद्यासे चतुष्टयास्मना अत्रस्थित है, अतः 
उसका चार प्रकारसे विभाग कहा गया है । विभाग वास्तविक नहीं होता । 
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अयभेव स्‌ इत्यत्र मधुरूपअतुर्विध! । 
ग्रपश्चोऽयमिति ग्रोक्तः स इत्यात्मोच्यते परः ॥ १६ ॥ 
अयभेव स इत्युक्त्या सामानाधिकरण्यतः । 
प्रत्यश्यात्रैकयाथात्म्य॑ गपञ्चस्याऽवोष्यते ॥ १७॥ 
स इत्यनेन निदिष्टमतीतग्रन्थवर्णितः । 
योऽयमित्यादिभिर्वाक्यैश्चतु्िः स्मर्यते पर! ॥ १८ ॥ 
आत्मा द्रव्य इत्युक्तमसत चेति वर्णितस्‌। 
नेति नेत्युदित ब्रह्म तत्समेमभवस्विति॥ १९ ॥ 


उक्त हेतु वास्तविक विभागके विरोधी हैं । उक्त चार आशाके विव हैं, 
अतएव आत्मार्थ हैं । इसलिए चारोंमे मोक्ता आत्मा ही तत्व है ॥ १५ ॥ 

इस उपनिषदू-वाक्यमै जो अयम्‌’ शब्द श्रुत दै, उसका अर्थ कहते हैँ-- 
“अयमेव स? इत्यादिसे । 

चार प्रकारका मधुरूप प्रपञ्च जो पूर्वमे कहा गया है, वही “इदस शब्दका 
अधै है। उक्त चारोंसे विलक्षण अपरोक्षरूपसे प्रतीयमान साक्षी “अयस्‌ 
शब्दका अथे है । साक्षी ही पर आत्मा है॥ १६॥ 

'अयमेव? इत्यादि । 'अयमेव स? इससे अर्थीत्‌ सामानाधिकरण्यके 
( अभेदके ) बोधक समानविभक्तिक ( अये और सः ) इन दो पदोंसे भोक्ता 
भोग्य, कार्य और कती एतच्चतुष्टयात्मक प्रपञ्चकी प्रस्यड्मात्र ही यथाथेरूपसे 
आत्मा है, यह बोध कराया गया है । भाव यह है कि एथिवी आदिम आन्तर और 
नाहा भेदसे अथीत्‌ आधाराधेयभावसे जिसका व्याख्यान किया गया है, उसीको 
आत्मा समझना चाहिए । “आत्मा वा अरे द्रृष्व्य इस वाक्यसे जिस आस्माका 
निदेश करनेकी इच्छा है, वही उक्त चारोंकी आसा है, जिसे कि याज्ञवरक्य 
महपिने स्वमाया मैत्रेयीके प्रति असृत कहा है ॥ १७॥ 

व्योञ्यमात्मा' इत्यादिका तास कहते हैं--'स इत्यनेन? इस्यादिसे । 

पूर्व अन्थसे वणित जो 'सः इससे निर्दिष्ट है, उसी परमात्माका “योऽयम्‌! 
इत्यादि चार वाक्योसे फिर स्मरण कराया गया है, उसका अपूव कथन 
नहीं है ॥ १८ ॥ 

(आत्मा० इत्यादि । आमा वा आर द्रष्ट्य” इस वाक्यसे आत्म» 
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आत्मामृतन्नहसर्वशब्दैः प्राक्‌ ग्रतिपादितस्‌ । 
चस्त्वस्य मधुनस्तक्तमिति वाक्यार्थे ईरितः ॥ २०॥ 


दनको कर्तेव्यत्वरूपसे कहा । और आत्मा ही अमृत है, इसका मैत्रेयीके प्रति 
वणेन किया । मूर्तमूतबराह्मणमे नेति नेति’ इस वाक्यसे ब्रह्मको कहा । 'तस्सर्वमभवत्‌' 
इस वाक्यसे भी ब्रह्म ही कहा । यहाँपर शुतियोंकी योजना ऐसी करनी चाहिए--- 
“आतमा द्रएब्य इस वाक्यसे जो आत्मा दर्शनविषयत्वेन प्रकृत है, वही यह 
चार प्रकारका मधु है, तदतिरिक्त नहीं है। जिससे मैं अमृत न हो सकूँगी' इत्यादिसे 
अमृतत्वका साधन जो मैत्रेयीने थीयाज्ञवस््रय महसे पूछा था, उसके उत्तरमें 
अमृतत्वसाधन आत्मज्ञानका उपदेश करते हुए महर्षि श्रीयाजञवल्क्यजीने मैत्रेयीके 
प्रति जिस ब्रह्मो अमृत कहा था, वही यह मधुचतुष्टय ब्रह्मरूपी अमृत है। 'ब्रह्म ते 
्रत्ाणि व्येव त्वा ज्ञपयिप्यामि’ इत्यादि वाक्यसे अध्यायके आदिमें प्रस्तावकर 
मू्तामूसत्राह्मणमें “नेति नेति’ इस वाक्यसे जिस निर्विशेष ब्रह्मको कहा था, वही यह 
मधुचतुष्टय हे । “इदं सर्वम्‌! इसका अर्थ यह है कि जिसके स्वरूपज्ञानसे 
सम्पूर्ण जगद्‌ ब्रह्म होता है, वही यह मधुचतुष्टय है ॥ १९ ॥ 

आत्मामृत०' इत्यादि । आत्मा, अमृत, अक्म और सर्व-इन चार शब्दोंसे पूर्वमें 
प्रतिपादित परमार्थ सत्‌ वस्तु ब्रह्म उक्त मधुका तत्त्व हे। यह वाक्यार्थ पूर्व वाक्योंमें 
कहा गया है, पूर्वछोककी व्याख्या भी हो चुकी है । रह गया सामानाधिकरण्यके 
विषयमें कुछ वक्तत्य, उसको यहाँ स्फुट कर देते हैं । यहाँ नीछोत्पलके समान 
सामानाधिकरण्य विवक्षित नहीं है, कारण कि नीलोत्पळ्में नील और उत्परूढूप दो 
पदार्थेके अमेदरूप संसर्गका भान होता है । यहाँ अद्वैतश्रुतिकि अनुसार 
सामानाधिकरण्य बाघामें है । “योऽयं स्थाणुः स पुमान! अर्थात्‌ जो पूर्वमें दूरसे 
स्थाणु प्रतीत होता था, वह समीपमें आनेपर अवान्तर कर-चरणादिरूप विशेषके 
दरशनसे पुरुष प्रतीत हुआ। यहांपर आपाततः प्रतीत स्थाणुत्वका वाध कर वस्तु- 
स्वमावानुसार पुरुपका ज्ञान होता है। यही ज्ञान समीचीन माना जाता है, इससे वाधित 
होनेसे पूर्व स्थाणुज्ञानको मिथ्या मानते हैं । इसमें ज्ञानके साथ विषय भी बाधित 
होता है । एवं प्रकृतमें भी विषयोंका उनके ज्ञानके साथ वाघ होता है । औता- 
द्वितीयास्मज्ञान भावनापरिषाकसे होता हे । इसी तास्ते 'इदं समालम इत्यादि 
सामानाधिकरण्यका निर्देश है ॥ २० || 
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उत्तरेष्वपि वाक्येषु मधुरूपमिदं जगत्‌ । 
अहझाऽपि मधुनस्तस्तं योजयेदुक्तवत्मना ॥ २१॥ 
श्रुतिः--इसा आपः सर्वेपां भूतानां मध्वासामपां सर्वाणि भूतानि 
मधु यश्चायमास्वप्सु तेजोमयोऽसृतमयः पुरुपो यश्चायमध्यात्स रेतसस्तेजो- 
मयोञ्सृतमयः पुरुपोञ्यमेव स योऽयमात्मेदमसृतमिदं बरम सर्वम्‌ ॥२॥ 
| अयमग्निः सर्वेपां भूतानां मध्वस्याग्नेः सर्वाणि भूतानि मधु यथाय- 
मस्मिन्नग्मौ तेजोमयोऽस्ृतमयः पुरुषो यथायमध्यात्म वाडायस्तेजोमयो- 
ऽस्रृतमयः पुरुषोऽयमेव स योऽयमात्मेदमसृतमिदं ब्ह्लेद सर्वम्‌ ॥ ३ ॥ 
अयं चायुः सर्वेपां भूतानां मध्वस्य वायोः सर्वाणि भूतानि मधु यथ्ा- 
यमस्मिन्‌ वायौ तेजोमयोऽमृतमयः पुरुपः यश्चायमध्यात्मं ग्राणस्तेजोमयो- 
ऽमृतमयः पुरुपोऽयमेव स योऽयमात्मेदमखृतमिदं बरह्लेदई सर्वस्‌ ॥ ४ ॥ 


वही अर्थ “इमा आपः इत्यादि उत्तर वाक्योंका भी समझना चाहिए, क्योंकि 
हेय अथवा उपादेयसे अन्य अर्थीन्तर है ही नहीं । ब्रह हेय या उपादेय हो 
नहीं सकता, क्योंकि वह व्यापक और नित्य प्राप्त है। वस्तुतः द्वितीय अथे ही नहीं 
है, जो देयोपादेय हो सके । संपूर्ण जगत्‌ मधुरूप है । पूर्ववत्‌ अझिमें मधुका भी 
तत्त्व ब्रह्म ही है, यह योजना भी उक्त मार्गसे समझनी चाहिए ॥ २१ ॥ 

“मा आप? इत्यादि श्रुति। ये जल सव मूतेकि मधु हैं और इन जलोंके 
सव भूत मधु हैं । जो जछमें यह तेजोमय अमृतमय पुरुषं हे और जो यह अध्यात्म 
रेतस तेजोमय अमृतमय पुरुप दै, यही वह है, जो यह आत्मा है, यही अमृत है, 
यही ब्रह्म है, यही सब है ॥ २॥ 

“अयमग्निः इत्यादि श्रुति। यह अमि सव भूतोंकी मधु है और इस 
अभिके सब भूत मधु हें । जो यह अभिमे तेजोमय अमृतमय पुरुष है और जो 
यह अध्यात्म वाङ्मय तेजोमय अम्रृतमय पुरुप है, यही वह है, जो यह आत्मा है, 
यही अमृत है, यही ब्रह्म है, यही सव है ॥ ३ ॥ 

“अयं वायुः सर्वेपामू इत्यादि श्रुति । यह वायु सम भूतोंका मधु हे और 
सव भूत इस वायुके मधु हैं । जो यह इस वायुमें तेजोमय अग्रतमय पुरुष है और 
जो यह अध्यात्म प्राण तेजोमय असृतमय पुरुप है, यही वह है, जो यह आत्मा है, 


'उत्तरेष्यापि' इत्यादि । 'इयं परथिवी? इत्यादि स्थरूमें जो अथे किया गया है, 
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अयमादित्यः सर्वेपां भूतानां मध्वस्यादित्यस्य सर्वाणि भूतानि मधु 
यश्चायमस्मि्नादित्ये तेजोमयोऽमृतमयः पुरुपो यथायमध्यात्मं चाक्षुप- 
स्तेजोमयोऽम्रतमयः पुरुपोऽयमेव स योऽ्यमात्मेदमसरतमिदं ब्रह्मद 
सयस्‌ ॥ ५ | 

इमा दिशः सवेषां भूतानां मध्वासां दिशा सर्वाणि भूतानि मधु यश्चा- 
यमासु दिक्षु तेजोमयोञ्सतमय्‌ः पुरुपो यश्चायमध्यात्मः श्रौत्रः प्रातिश्च॒र्कः 
स्तेजोमयोऽसृतमयः पुरुषोऽयमेव स योच्यमात्मेदममतमिदै व्रक्षेद <स्वम्‌।६। 

अयंथन्द्रः सर्वेपां भूतानां मध्वस्य चन्द्रस्य सर्वाणि भूतानि मधु 
यञ्चायमस्मिश्थनद्रे तेजोमयोऽमृतमयः पुरुपो यश्चायमध्यात्मं मानसस्तेजो- 
मयोऽम्रतमयः पुरुपोऽयमेव स योऽ्यमात्मेदमग्रतमिदं बक्लेद *-सर्वम्‌ ॥७॥ 


यही अमृत है, यही ब्रह्म है, यही सव दै। अध्यात्म प्राण भूतोंके शरीरका आरम्भक 
होनेसे उपक्रारक है, अतएव उसमें मधुत्व है । तदन्तगीत तेजोमयादिमें करण- 
रूपसे उपकारक होनेसे मधु है, ऐसी श्रुति भी है--तस्यै वाचः प्रथिवी शरीरं 
ज्योतीरूपमयममि: ॥४॥ 

“अयमादित्यः’ इत्यादि श्रुति । यह आदित्य सव सूतोंका मधु है और 
इस आदित्यके सव भूत मधु हैं । जो यह इस आदित्यमें तेजोमय अम्नतमय पुरुप 
है और जो यह अध्यात्म चाक्कुप तेजोमय अमृतमय पुरुप है, यही वह है, जो यह 
आत्मा है, यही अमृत दै, यही ब्रहम है, यही सव है ॥ ५ ॥ 

(मा दिशः सर्वेषा? इत्यादि श्रुति ये दिशाएँ सत्र भूतोंकी मधु हैं 
तथा इन दिशाओंके सव भूत मधु हैं । जो यह इन दिशाओंमें तेजोमय अमृतमय 
पुरुष है और जो यह अध्यात्म श्रत्र प्रातिश्रुत्क तेजोमय अमृतमय पुरुष है, 
यही वह है, जो यह आत्मा है, यही अमृत है, यही ब्रह है, यही सत्र है । प्रति- 
श्रवणवेछामें जो सन्निहित पुरुप है, वह प्रातिश्रत्क है । श्रोत्र आकाशात्मक हे, 
अतएव सदा सन्निहित रहता है ॥ ६ ॥ 

“अयं अन्द्ः इत्यादि श्रुति । यह चन्द्रमा सव भूतोंका मधु हे और इस 
चन्द्रके सव भूत मधु हैं । जो यह इस चन्द्रमें तेजोमय अमृतमय पुरुप है और 
जो यह अध्यात्म मानस तेजोमय अमृतमय पुरुप है, यही वह है, जो यह आत्मा 
है, यही अमृत है, यही ब्रह्म है, यही सव है ॥ ७ ॥ 
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इयं विद्युत्सवेषां सूतानां मध्वस्यै विद्युतः सर्वाणि भूतानि मधु यश्चा- 
यमस्यां विद्युति तेजोमयोऽमृतमयः घुरुपो यथायमध्यात्मं तैजसस्तेजोमयो- 
ऽप्ृतमयः पुरुपोऽयमेव स योऽ्यमात्मेदमम्नृतमिदं ब्रह्मदः सर्वस्‌ ॥ ८॥ 

अय: स्तनयित्लुः सर्वेपां सूतानां मध्वस्य स्तनयित्नोः सर्वाणि भ्रतानि 
मधु यक्चायमस्मिन्स्तनयिल्नौ तेजोमयोऽमृतमयः पुरुपो यश्चायमध्यात्मऽ- 
शाब्दः सौवरस्तेजोमयोऽमृतमयः पुरुपोऽ्यमेच स योऽयमात्मेदममृतमिदं 
ब्रक्षेदर सवेस्‌ ॥ ९ ॥ 

अयमाकाशः सर्येपां सूतानां मध्वस्याकाशस्य सर्वाणि झूतानि मधु 
यश्चायमस्मिन्ञाकाशे तेजोमयोऽमृतमयः पुरुपो यरचायमध्यात्मःहुद्याकाश- 
स्तेजोमयोऽ्रतमयः घुरुपोऽयमेव स योऽयमात्मेदममृतमिदं अद्लेद्‌र 
सर्वम्‌ ॥ १०॥ 

अयं घम! सर्वेपां भूतानां मध्वस्य धर्मस्य सर्वाणि स्तानि मधु यञ्चा- 
यमस्मिन्‌ धमे तेजोमयोऽमृतमयः पुरुपो यश्चायमध्यात्मं धामस्तेजोमयो- 

“इयं बिद्युत्सर्वेपाम! इत्यादि श्रुति विद्युत्‌ सव भूतोंकी मधु है और 
सव भूत इस विद्युत्‌के मधु हैं । जो यह इस विद्युतमें तेजोमय अस्तमय पुरुष है 
और जो यह अध्यात्म तेजस तेजोमय अस्तमय पुरुप है, यही वह है, जो यह 
आत्मा है, यही अमृत है, यही ब्रह्म है, यही सब है ॥८॥ 

‘अयं स्तनयित्नु! सर्वेपाम! इत्यादि श्रुतिं । यह स्तनयिलु ( मेघ ) सत्र 
मूतोंका मधु है और इस स्तनयित्नुके सब भूत मधु हैं। जो यह इस स्तनयित्नुमे 
तेजोमय अमृतमय पुरुष है और जो यह अध्यात्म शाव्द सौरव तेजोमय अस्रुतमय 
पुरुष है, यही वह है जो यह आत्मा है, यही असत है, यही ब्रह्म है, 
यही सव है॥ ९ ॥ 

“अयमाकाशः स्वेपाम्‌' इत्यादि श्रुति । यह आकाश सब भूतोका मधु है, 
और सव भूत इस आकाशके मधु हैं। और जो यह इस आकाशमें तेजोमय 
अमृतमय पुरुष है और जो यह अध्यात्म हृदयाकाश तेजोमय अमृतमय पुरुष है, 
यही वह है जो यह आसा है, यही अमृत है, यही ब्रह्न है, यही सब है ॥१०॥ 

“अयं थः सर्वेपाम इत्यादि शुति। यह धम सव भूतोका मधु है 
और इस धर्भके सव भूत मधु हैं और जो यह इस धर्ममें तेजोमय अस्तमय 
पुरुप है और जो यह अध्यात्म धार्म तेजोमय अमृतमय पुरुष है, यही वह है, जो 
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ऽमृतमयः पुरुपोऽ्यमेव स योऽयमात्मेदममृतमिदं रेद्‌ स्वस्‌ ॥ ११॥ 
इद्‌ सत्य सवेषां तानां मध्वस्य सत्यस्य सर्वाणि भूतानि मधु 
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यह आत्मा है, यही अमृत है, यही ब्रन है, यही सब है। प्रथिवीसे लेकर आकाश 
पर्यन्त भूतगण और देवगण कार्यकारणसद्वातात्मा होते हुए परस्परोपकारकत्वरूपसे 
मधु होते हैं । हर-एक शरीरियोके लिए यह कहा गया है । जिसके द्वारा शरीरियोंसे 
सम्बद्ध भूतगण तथा देवगण परस्परोपकारक होते हैं, वह वक्तव्य है, इसलिए उसका 
आरम्म करते हैं। यद्यपि धर्म अप्रत्यक्ष है, इसलिए उसका निर्देश इदम्‌! शब्दसे 
नहीं होना चाहिए, कारण कि 'इदमः सन्निक्ृष्टे इत्यादि शास्त्रसे प्रत्यक्ष विषयमें 
ही इदंशब्दका प्रयोग किया जाता है, परोक्षमें नहीं, तथापि धर्मकार्य एथिव्यादि 
प्रत्यक्ष हैं और कार्यकारणका अभेद वेदान्तसिद्धान्तसे सिद्ध ही है, इसलिए कार्यगत 
प्रत्यक्षका औपचारिक प्रयोग कारणमें किया गया है । कार्य प्रत्यक्ष है, इसलिए उसके 
कारण धर्मको प्रत्यक्ष मानकर ।अयम्‌? यह श्रौत निर्देश है। धर्मका व्याख्यान 
श्रुति और स्मृतियोंमें किया गया है । मनुष्योंका नियन्ता क्षत्रिय राजा होता है और 
राजाका भी नियन्ता धर्म ही है । एवं जगत्‌-वैचिज्यका निदान धर्म ही है तथा 
पृथिव्यादि परिणामका हेतु और प्राणियोसे अनुष्ठीयमान भी धर्म है, इस कारणसे 
“अय घर्मः? इस प्रकार प्रत्यक्षतरे व्यवहार किया गया है । सत्य और धर्मका 
ुतिमें अभेदेन निर्देश किया गया है । 

शङ्का -तृतीयाध्यायमें 'यो वै स धर्मः सत्यं वैतत्‌? इस प्रकारके वचनसे सत्य 
और धर्म एक ही हैं, ऐसा प्रतीत होता है, अतः यहाँ सत्य और धर्मका अलग 
अछूग उपादान करना अनुचित है । 

समाधान--एक होनेपर भी यहाँ भेदेन निर्देशका अमिप्राय यह है कि 
दृष्झूपसे और अदृष्टरूपसे कार्यका आरम्मक होनेके कारण धर्म दो रूपसे कार्यका 
कारण है, इसलिए दो रूपसे उसका निर्देश किया गया है । जो अदृष्ट ( अपूर्व ) 
नामक धर्म है, वह सामान्य और विशेषरूपसे कार्यका आरम्मक होता है। सामान्य- 
रूपसे प्रथित्यादिका प्रयोजक होता है और विशेषरूपसे अध्यात्म शरीरेन्द्रियादिका | 
पृथिव्यादिप्रयोजक घर्ममें 'यश्चायमस्मिन्धमे तेजोमयः इत्यादि प्रयोग है और 
अध्यात्म कार्यकरणसद्वातप्रयोजकमे “घाम! यह प्रयोग हे.॥११॥ 

“इद्‌ सत्य सर्वेषाम्‌? इत्यादि श्रुति । यह सत्य सव भूतोंका मधु है और 
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ज्ज्ज्ज्ज्ज्ज्ज्ज्ज्ज्ज्ज्ण्ज्ज्ज्ज्ज्ब्ज्ल्ब्ब्ल्ल्ब्स्य्य्ब्ल्य्य्य्य्टेल्ट्ट्द्टः 
यइचायमस्मिन्सत्ये तेजोमयोऽमृतमयः पुरुषो यश्चायमध्यात्मं सात्यस्तेजो- 


मयोड्सुतमयः पुरुषोज्यमेव स योऽ्यमात्मेदममृतमिदं अक्षेद्‌ः समम्‌ ॥१२॥ 

इदं मालुषश सवेषां भूतानां मध्वस्य माजुपस्य सर्वाणि भूतानि मधु 
यथायमस्मिन्माजुपे तेजोमयोऽमृतमयः पुरुषो यश्चायमध्यात्मं मानुपस्तेजो- 
मयोच्मुतमय; पुरुषोऽयमेव स योऽयमात्मेदममृतमिदं त्रकषेद४ सर्वम्‌ ॥१३॥ 


इस सत्यके सब भूत मधु हैं । जो यह इस सत्यमें तेजोमय असृतमय पुरुष है और 
जो यह अध्यात्म सात्य तेजोमय अम्ृतमय पुरुष है, यही वह है, जो यह आत्मा 
है, यही अमृत है, यही ब्रह्म है, यही सब है । इष्ट आचाररूपसे अनुष्टीयमान 
आचार मी घर्म ही है । इसमें 

“श्रुतिः स्मृतिः सदाचारः स्वस्य च प्रियमात्मनः । 

एतच्चतुर्विधं प्राहुः साक्षादर्मस्य लक्षणम्‌ ॥ 

वेदोऽखिलो धर्ममूळं स्मृतिशीले च तद्विदास्‌ । 

आचारश्च साधूनास्‌' हवन ०००००» ||? 

इत्यादि वचन प्रमाण हैं। धर्म दो प्रकारका है--एक सामान्य और 

दूसरा विशेष । सामान्यरूप धर्म प्रथिव्यादिमें समवेत ( कारणत्वरूपसे अनुगत ) 
है । और विशेषरूप धर्म शरीरेनदरियादिसङ्घातमें समवेत हे । उसमें--वर्बमानक्रिया- 
रूप प्रथिव्यादिसमवेत सत्यमें तथा अध्यात्म कार्यकरणसङ्घातसमवेत सत्यमें--उत्पन्न 
सात्य कहलाता है । सत्यमें 'सत्येन वायुरावाति! इत्यादि श्रुतिप्रमाणसे प्रथिब्यादि- 
समवेतत्व सिद्ध होता है ॥ १२ ॥ 


ढुद्‌ मानुष सर्वेपास! इत्यादि श्रुति । यह मानुष सब भूर्तोका मधु हे और 
इस मानुषके सत्र भूत मधु हैं | यह जो इस मानुषमें तेजोमय अमृतमय पुरुष है, 
यही वह है, जो यह आत्मा है, यही अमृत है, यही ब्रह है, यही सब है। 
धर्म और सत्यसे ` यह कार्यक्रणसङ्घात बना है । यह सङ्घातविशेष जिस जात्यादि- 
विशेषसे सम्बद्ध होता है, वही मानुषादि जातिविशेष यहां विवक्षित है । मानुषादि- 
जातिविशिष्ट ही प्राणिसमुदाय पस्परोपकार्योपकारकभावसे देखा जाता है; अतः 
मानुषादि जाति भी सब भूतोंकी मधु है । इसमें मानुषादि जातिका भी बाह्य 
और आध्यात्मिकभावसे दे प्रकारसे निर्देश करना योग्य ही है ॥ १३ ॥ 

१०६ 
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अयमात्मा सर्वेपां भूतानां मध्वस्यात्मनः सर्वाणि भूतानि मधु यश्चाय- 
मस्मिननात्मनि तेजोमयोऽमृतमयः पुरुपो यश्चायमात्मा तेजोमयोऽमृतमयः 
पुरुपोऽयमेव स योञ्यमात्मेदमसतमिदं षेद सर्वस्‌ ॥ १४ ॥ 

स वा अयमात्मा सर्वेपां भूतानामधिपतिः सर्वेषां भताना राजा तद्यथा 
रथनाभौ च रथनेमौ चाराः सर्वे समर्पिता एवमेबास्मिननात्मनि सर्वाणि 
भूतानि सर्वे देवाः सर्वे लोकाः सर्वे प्राणा; सर्व एत आत्मानः समर्पिताः ॥१५॥ 

साधारण्यविशेपाभ्यां धमो भोगग्रदो द्विधा । 
अधिदैवं तथाऽध्यात्ममिस्यत्राऽसौ विभज्यते ॥ २२ ॥ 


Joo जज 


“अयमात्मा सर्वेपाम इत्यादि श्रुति यह आत्मा सब भूतोंकी मधु दै और 
इस आत्माके सव भूत मधु हैं । जो यह इस आसाम तेजोमय अमृतमय पुरुष है 
और जो यह अस्मा. अमृतमय तेजोमय पुरुष दै, यही वह है, जो यह आत्मा है, 
यही अमृत है, यही ब्रहम है, यही सब है । 

जो कार्यकरणसङ्घात मानुषादिजातिविशिष्ट है, वह सब भूतोंका मधु है । 

शङ्का-यह तो शारीरशब्दसे निर्दिष्ट है, इसलिए एथिंवीका पर्याय ही है । 

समाधान- यार्थिवांशका ही वहां ग्रहण है। यहाँ तो अध्यात्म, अधिभूत आदि 
सब विशेषोंसे रहित, सव भूत और देवतागणसे विशिष्ट कार्यकरणसंघातरूप सर्वात्मा 
“सोऽयमात्मा! से कहा गया है । इस आत्मामें तेजोमय, अमृतमय, अमूतरस, 
एवं सर्वीत्मक पुरुपका निर्देश हे । एकदेशसे एथिव्यादिमें जो निर्दिष्ट हे, उसका 
यहॉपर, अध्यात्मविषेशका अमाव होनेसे, निर्देश नहीं करते हैं। जो परिशिष्ट 
विज्ञानमय आत्मा है, जिसके लिए देहढिङ्गसङ्घात है, वही 'यश्धायमात्मा' से 
कहा जाता है ॥ १४ ॥ 

“स वा अयमात्मा सर्वेपाम! इत्यादि श्रुति | वही यह आत्मा सब भूतोंका 
अधिपति है, सब भूतोंका राजा है । जैसे रथकी नाभिमे और रथकी नेमिमें सव 
अर छगे रहते हैं, वैसे ही इस आत्मामें सव भूत, सब छोक, सव देव, सव 
प्राण तथा ये आत्माएँ स्थित हैं ॥ १५॥ 

*साधारण्य० इत्यादि | सुख-दुःख आदिका साक्षात्कारस्वरूप ही भोग है । 
उसका कारण धर्म है । वह दो प्रकारका है--एक साधारण और दूसरा विशेष । 
इसीका विभाग अघिदैवादिसे किया गया हे । अधिदेव साधारण धर्म हे और अध्यात्म 
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सत्यमाचुपयोरेवं विभागं योजयेद्‌ द्विधा । 
गथिव्याद्या मनुष्यान्ता विराडंशा उदीरिताः ॥ २३ ॥ 
अयमात्मेति निर्देशो विराजोऽभिमतोंऽशिनः । 
हिरण्यगभैस्तत्रत्य उ्तस्तेजोमयोक्तितः ॥ २४ ॥ 


विशेष धर्म है। साधारण धर्मके कार्य एथिव्यादि हैं और विशेष घर्मके काय शरीर, 
इन्द्रिय आदि हैं। साधारण धर्मसे उत्पन्न प्रथिव्यादि सर्वप्राणिसाधारण मोगके जनक 
हैं। और विशेषधमजन्य शरीर, इन्द्रिय आदि तत्‌-तत्‌ प्राणिगत असाधारण सुख, 
दुःख आदिके जनक हैं, इसीढिए जिसके अदृष्टसे उपाजित जो शरीरादि हैं, वे उसीके 
भोगके जनक होते हैं, ऐसा नियम तार्किक आदि मानते हैं. और उचित मी है । 
आत्मा व्यापक होनेसे सव शरीरोंमें समानरूपसे है। पर भोग अपनी-अपनी देहसे 
ही होता है, अन्य प्राणीकी देहसे नहीं। भोगजनक सामग्रीका वैकल्य नहीं 
कह सकते, क्योंकि शरीरादि इष्ट सामग्री समान है । इसलिए अदष्टरूप सामग्रीके 
एकदेशका अभाव ही उसमें कारण कहना होगा, इसलिए विशेषभोगजनक विशेष 
धर्म है, यह. सर्वमान्य मारी है ॥ २२॥ 

'सत्यमानुपये। ०१ इत्यादि । उसी प्रकार सत्य और मानुषके दो विभागोंकी 
योजना करनी चाहिए । पथिव्यादिमनुष्यान्तअन्थसे विरादके अंश कहे गये 
हैं । समस्त प्रपञ्च बिराट्का शरीर है। परथिवी, जल आदि एक-एक विरादके अंश 
(अवयव) हैं.। सामान्य और विशेषके भेदसे सत्य दो प्रकारका है । सामान्यप्रयुक्त 
कार्य है--हिरण्यगभ और विराट्का शरीर । विशेषप्रयुक्त कार्य हैं--अपने-अपने 
शरीरादि । भानुषादि जाति भी बाह्य और आध्यात्मिकभेदसे धर्मादिके समान दों 
प्रफारकी है । मानुष शब्द सव जातिमें उपलक्षण है, अतः सक्छ तत्‌-तत्‌ जाति- 
विशिष्ट मानुषपदसे विवक्षित हैं । यह साधारण है, जो 'यश्चायमस्मिन! इत्यादिसे 
बोधित है और 'अध्यात्मम? इत्यादिसे विशेष कहा गया है; अतः धर्मवत्‌ सत्य और 
मानुपका भी सामान्यविशेषभावसे दो प्रकारका विभाग समझना चाहिए ॥ २३ ॥ 

‘अयमात्मेति’ इत्यादि । 'अयमासमा सवेषां भूतानां मधु! इस वाक्यसे जो 
आत्मा सव भूतोंका मधु कहा गया है, वह आत्मा अंशी विराइस्वरूप है । 
और जो “अस्मिन? इत्यादि सपम्यन्त आत्मशब्दार्थमें तेजोमय अस्तमय पुरुष 
कहा गया है, वह प्रथमान्त आप्मशब्दाथे हिरण्य हे । विराद्के अभ्यन्तर 
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विराट्टिरण्यगर्भाल्यः स्थूलसश्मशरीरगः । 

चिदामासोऽत्र य्चायमात्मेत्युक्माञभिघीयते ॥ २५ ॥ 

अपूवानपरामध्यप्रत्यग्याथात्म्यवित्तये । 

स वा इत्यादिको ग्रन्थः सदष्टान्तोऽभिधीयते ॥ २६॥ 

ह मधुनस्तरवमयमेव स इत्यतः । 

वचनाद्हुपर्यायै$ैयोञ्प्येतदू इढीकृतम्‌ ॥ २७ ॥ 
तेजोमय लिज्ञात्मा ही विवक्षित है । सारांश यह है कि प्रथम 'अयमात्मा? यहाँ 
आत्मा विरार विवक्षित है । और “अस्मिन्‌ आत्मनि’ इस सप्तम्यन्त आत्मशब्दसे 
भी विराट ही कहा गया है और विरादके अभ्यन्तर जो आत्मा प्रथमान्तपदसे 
कहा गया है, वह हिरण्यगरम है । तेजोमय आदिशब्दसे लिज्ञात्मा हिरण्यगर्भ 
ही कहा गया है ॥ २४ ॥ 

“विराट! इत्यादि । स्थूळ शरीरगत विराट्‌ और सूक्ष्म शरीरगत हिरण्यगर्भ 
नामक चिदाभास (शरीरद्वयमतिबिम्बित चैतन्य) जीव है, वह यहां 'यश्चायमात्माः से 
कहा गया है। वह स्वप्रकाश होनेसे तेजोमय और नित्य होनेसे अमृतमय है॥२५॥ 

'अपूर्वानप्रा०' इत्यादि । 'स वा अयमात्मा परः! इसमें जिससे कोई पूर्व 
नहीं है और कोई पर नहीं है, वह आत्मा है। पूर्व और पर न होनेसे उसका मध्य 
भी नहीं है । एवंभूत जो प्रत्यगात्मा है, उसके बोधके लिए 'स वा” इत्यादि अन्थ 
हे । उसका इष्टान्तके साथ व्याख्यानं करते हैं । उस आत्मामें अविद्याकी निवृत्ति 
होनेपर खिल्यशटान्तके अनुसार विज्ञानात्माका प्रवेश होता है ॥ २६ ॥ 

शङ्गा--“नन्क्त मधुन इत्यादि । (इयं एथिवी' इत्यादिभन्थसे प्रथिवी मधु 

है, यह कहकर 'अयमेव स' इत्यादि अन्थसे मध्वात्मक प्रपश्चकी परत्यकूसत्तासे अति- 
रिक्त सत्ता नहीं है, यह अनेकवार कहा गया है । इसीसे आदि, मध्य और अवसानसे 
शुन्य ब्रह्तत्व है; यह निश्चय होता हे । फिर ्रह्मतत्त्वका प्रतिपादन करनेके लिंए 
उत्तर अन्यकी क्या आवश्यकता है! शब्दका प्रयोग अर्थके निर्णयके लिए होता है; 
अर्थके निर्णीत होनेपर फिर शब्दका प्रयोग व्यथ होता है । व्यथ ही नहीं, किन्तु 
पुनरुक्तत्वादि दोपसे दूषित भी होता है, अतएव 'तदपामाण्यमनृतव्याघातपुनरुक्त- 
दोपेम्य इत्यादि गौतमसूत्रके अनुसार पुनरुक्तत्व अप्रामाण्यका प्रयोजक होनेसे 
हेय माना गया है । उक्त अर्थका दाहनं भी अनेक जलादिदृष्टान्तोंसे हो ही जाता 
है। अतः तदर्थ भी नहीं कह सकते ॥ २७ ॥ 


म ब्राह्मण ] भापाजुवाद्सहित १५५७ 


बाढमेतावता वस्तुसार्वात्म्य स्यात्‌ परपञ्चितम्‌। 
तदेवाऽभिन्यज्यतेऽथ विदुषः फलरूपतः ॥ २८ ॥ 
स एवं मधुतत्तारूय आत्माञ्य तरवविन्मतः । 
आधिपत्य च राजत्वं बिदुष्यविदुषोऽधिकस्‌ ॥ २९ ॥ 
अत्राऽधिपतिशब्देन स्वातन्त्रयममिधीयते । 
स्वार्थः प्रत्यक्तदर्थत्वात्सहेतोजगदात्मनः ॥ २० ॥ 


समाधान- “बाढमेतावता' इत्यादि । हां, अनेक पयोयवाची शब्दोसे यद्यपि 
्रहका तत्त्व निर्णीत हो जाता दै, तथापि ब्रक्मवेताको जो यह सब प्रपश्च ्रह्मसत्ताक 
ही है, उससे अतिरिक्त सत्तावाळा नहीं है, इस प्रकार जो वेदान्तज्ञानका फळ है, 
उसीका उत्तर अन्थसे प्रपञ्च किया गया है । जह्ीमूत पुरुषको सव आत्मस्वरूप 
ही प्रतीत होता दै । जैसे अमदशामे रज्जुमें सपीदिकी प्रतीति होती है, किन्तु 
रज्जुतत्तका साक्षात्कार होनेपर सर्पकी तत्सत्तासे अतिरिक्त सत्ता प्रतीत नहीं होती, 
“सर्पः सन्‌! यह प्रतीति रज्जुसत्ताका ही लेकर होती है; वैसे ही प्रकृतमें तदनुभवकां 
प्रपञ्च किया गया है ॥ २८॥ 

“सत वा अयमात्मा--इन पदोंका अथ कहते हैं--'स एव? इत्यादिसे । 

वही मधुतत्त्वाख्य यह आत्मा तत्त्ववित्‌ माना गया है । 

शक्का--परमात्मा होनेपर तत्त्ववित्‌ कैसे सवोधिपति और सबका राजा 
होता है, क्यों ! क्या अनुपपत्ति है ! अनुपपत्ति यह है कि ब्रह्मवेद्याको आत्म- 
ध्यतिरिक्त वस्त्वन्तरका अभाव जब निश्चित हो गया, तब राजत्व तथा सवीधिः 
पतित्वका सम्भव कैसे होगा ! 

समाधान--जीवन्युक्तिदशाके तातपर्थसे ऐसा कहते हैं । उस दशामें प्रारव- 
कर्मवश विक्षेपकी अनुबृत्ति रहती है, इसलिए उसमें उक्त विशेषणोंकी उपपत्ति हो 
सकती है । अविद्वानकी अपेक्षा विद्वाममें उक्त विशेष है अथीव्‌ अविद्वान पुरुपके 
प्रति राजा तथा अधिपति प्रसिद्ध ही है, उन प्रसिद्धोंकी अपेक्षा न्रह्मवेद्ताने उक्त धर्म 
अधिक हैं, क्योंकि वह ब्रहमके समान है ॥ २९ ॥ 

'अत्राऽधिपति०' इत्यादिसे । 

शङ्का--राजा और अधिपति--ये दोनों पद एक ही अथैके वाचक हैं, 
अतः दोनोंके उपादानसे पुनरुक्त दोष स्फुट है । 


१५५८ बृहदारण्यकवार्तिकसार [ २ अध्याय 


राजत्वं राजनाड्वास्वदविदपतात्मद्शनात्‌ । 
ब्राऽस्मीतिपरिज्ञानः्वस्तध्वान्तत्वकारणात्‌ ॥ २१॥ 
योऽसावविद्यया देही सेसारीवाडप्यभत्पुरा । 
स एवं विद्यया ब्रक्षेत्यतोऽस्मिन्जगदर्पितस्‌॥ ३२ ॥ 
चक्रस्याडरा यथा सर्वे नाभिनेम्योः समर्पिताः। 
सजीवा निखिला देहा ब्रह्मविद्र्पितास्तथा॥ २२ ॥ 
समाधान--यहा अधिपतिशब्द स्वतन्ज्राथेक है, अतः उक्त ~स बह अतिपतिन्द खतनतरागक दे, अतः उक्त दोपकी शहा 
अयुक्त है, एवं राजशब्द भी राजनवान्‌ यानी दीपिमानूका वाचक है । सो 
आगे स्फुट होगा । 
शङ्का--आतमा स्वतन्त्र कैसे दै ! 
समाधान- -सम्पूपी सहेतु जगत्‌ आसमा है । भोग्य भोक्ताके छिए होता है। 
जैसे शयन, आसन आदि भोग्यजात भोक्ता है, वैसे ही जगत्‌ आत्मार्थ है और 
आत्मा सवाथ है, वह दूसरेके लिए नहीं है, इसलिए स्वतन्त्र है || ३० || 
“राजत्वम्‌! इत्यादि । झानसे अज्ञानका निरास होनेपर अप्रतिवद्ध स्व-स्वरूपका 
स्फुरण (भान) होता है, अतः ब्रह्मज्ञानी राजाके समान दीपिमान्‌ (सुशोमित) दोता 
है । ध्वान्त याने अज्ञान है, उसके नाशमें हेतु “तर्ाऽस्मि' ऐसा विज्ञान है । आत्मा 
यद्यपि स्वयंप्रकाश है, तथापि अविद्यासे स्वयंप्रकाशत्व डस ( तिरोहित ) रहता है । 
अविद्यानिवतैक उक्त ज्ञानसे तदीय प्रकाश अविद्याकी निवृत्ति द्वारा अवित हो 
जाता है, इसलिए राजाके समान शोभता है ॥ ३१॥ 
प्योञ्साव० इत्यादि । जो देही स्वकीय अविद्यासे पुरा ( तस्वज्ञानसे पूर्व ) 
संसारीके सश था । वस्तुतः उस समयमै भी संसारी नहीं है, किन्तु अपनेको 
संसारीके समान अज्ञानसे मानता है। जैसे मलीन दर्षणमें मुख देखनेसे स्वसुख मलिन- 
सा प्रतीत होता दै और अज्ञानी पुरुप उस मालिन्यको वस्तुतः अपने मुखमें समझकर 
दुःखी होता है और विवेक होनेपर यह समझता है कि यह मालिन्य दर्पणगत है 
मुखगत नहीं है, वैसे ही संसारी पुरुष मनोगत सुख, दुःख आदिको आत्मगत मानकर 
सुसारीके समान होता है । वही पुरुष विद्या होनेपर यानी “अहं ब्रह्मास्मि! इत्याकारक 
बोध होनेपर ब्रह्म हो जाता दै, इसलिए सत्र जगत्‌ उसमें अर्पित है--उसमें 
स्थित है ॥ ३२ ॥ 
“वक्रस्यारा? इत्यादि । कार्यक्रारणात्मक प्रपञ्च ब्रह्मावसान हे, इस अर्थको 


पञ्चम ब्राह्मण ] भाषानुवादसहित १५५९ 


—————— पप 
य्य््व्व्य्य्य्य्य्न्ट 


जक्मविस्वाद्वामदेवः ग्रागइं मनुरीदशम्‌ । 

साम्यं प्रतिपेदे यत्तदेवाऽत्र निरूपितम्‌ ॥ ३४ ॥ 
सोपाधिमिरुपाधिश्च द्वेघा ब्रह्मविदुच्यते | 
सोपाधिकः स्यात्‌ सर्वात्मा निरुपार्योऽनुपाधिकः ॥ ३५ ॥ 


अति स्फुट करनेके लिए यह दृष्टान्त श्रुति देती है--जैसे चक्रमे ( रथके पहियेमें ) 
एक नाभि है, जिसके वीचमें छिद्र रहता है और उसमें घुरी रहती है और 
नेमि उपरका चक्का कहलाता है, जिसमें रबड़ भी-लगता है तथा वही सड़कसे संयुक्त 
रहता है । नाभि और नेमिके वीचमें जो छोटे-छोटे काएके टुकड़े गे रहते हैं, 
चे अर कहलाते हैं, चे ही प्रकृतमे दृष्टान्त दै । जैसे अर रथकी नामिमें लगे 
रहते हैं, वैसे ही सम्पूर्ण सदेह जीव ब्हमविदूमें आर्पित ( आश्रित ) हैं ॥ ३३ ॥ 
'ह्विस्वा०' इत्यादि। 'तद्वेतपञ्यन्‌ ऋषिवोमदेवः प्रतिपेदे अहं 
मनुरभवम्‌? इस श्रुतिका अर्थ यह है कि प्रबुद्ध वामदेव ऋषिने यह समझा कि में ही 
मनु हुआ और सूर्य हुआ । ब्रह्मज्ञानी जत्र अपनेको ब्रह्म समझता है और ब्रह्म ही 
वस्तुतः मनु ओर सूर्य है, तो अपनेको तद्रूप समझना उचित ही है । इस प्रकार 


तत्त्ज्ञानोत्तर वामदेवजीको जो सार्वोल्यप्राप्ति हुई है, उसीका यहाँ निरूपण 


किया गया हे ॥ ३४ ॥ 

“सोपाधि०' इत्यादि । सोपाधि और निरुपाथिभदसे बरह्वेत्ता दो प्रकारका 
कहा जाता है--सोपाधिक सीमा होता है और अनौपाधिक निरूपार्य कहा जाता 
है। भाव यह है कि मुक्ति दो प्रकारकी है--एक जीबनसुक्ति और द्वितीय परम 
युक्ति । जीवनमुक्तिमें उपाधिभूत सूक्ष्म अविद्या रहती है, अतएव मिथ्याभूत जगतका 
मिथ्यारूपसे भान होता है । अपनेको ब्रह्मस्वरूप देखता हुआ तत्त्ववेत्ता निखिल 
कल्पित जगतमें भी न्रह्मके तत्वका ही अनुभव करता हैः। कल्पित अधिष्ठानात्मक होता 
है, इसलिए ब्रह्मको सवोत्मक समझ कर ब्रह्माभिन्न स्वको भी उचित ही स्वोत्मक 
समझता है । निरुपाधिक ब्रह्म भी देहपातके अनन्तर होता है, उस समय कर्पना- 
निमिचोपाधिके अभावसे कल्पित जगतका भी अमाव न्यायप्रापत है, अतएव अनौपा- 
धिक होकर निरुपाधि कहलाता है । यही विदेहकैवल्य है । विदेहकैवस्यमें 
अपनेमें सवीत्मकत्वका भान नहीं होता, क्योंकि जव सब पदार्थे ही उस अवस्थामें 
नहीं हें, तव सर्वात्मकत्वका भान केसे होगा ? ॥ ३५ ॥ 


जज्ज IIIS 


( 
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जक्षन्क्रीडन्‌ रतिं प्राप्त इति सोपाधिकस्य तु । 
सार्वात्म्यात्सव मोगासिश्छान्दोग्ये सपष्टमीरिता॥ ३६ ॥ 
अहमन्नं तथाञ्चादः शलोकका्यप्यहो अहम्‌ । 
इति तस्रविद्‌ः सामगाने सर्वात्मता श्रता ॥ ३७॥ 
अत्राऽपि चक्रदष्टान्तात्‌ सोपाधिस्तस्वविच्छूतः । 
अपूर्वानपराद्युक्त्या श्रोष्यते निरुपाधिकः ॥ ३८॥ 
भदेप्रपश्च आहा्त्र समस्तव्यस्तसिद्धये । 
नाभिरात्मा वपुर्नेमिररा इन्द्रियदेवता। ॥ २९ ॥ 


'जक्षन्‌' इत्यादि। छाम्दोग्य-उपनिषद्मं मुक्त पुरुष ब्रक्कके साथ हसता और 
खेळता है, ऐसा स्पष्ट निर्देश किया गया हे । निरुपाधि ब्रह्म तो हँसने और 
खेलनेका सम्भव नहीं है, अतः सोपाधिक ब्रह्मका ही वहाँ ग्रहण है और “जो जो 
कामना करता दै, सो सो पाता है? इत्यादिसे कहा गया है कि सव अभिळपित 
फढोँको पाता है । यह कामनादि सोपाधिकमें ही हो सकती है, इसलिए सर्वतादास्य 
और सर्वफलगसति सोपाधिक ब्रह्मोपासक और सोपाधिक मुक्तको ही होती है, 
इसलिए जीवन्मुक्ति श्ुतिसमत है ॥ ३६ ॥ 

“अहमन्नम्‌? इत्यादि । में अन्न हूँ, अन्नाद हूँ तथा स्तुतिकती भी में हूँ, 
इस प्रकार तत्त्ववेत्ता सर्वात्मा है, यह तैत्तिरीय श्रुतिमें भी शुत है अथीत्‌ अनेक 
अतियोंमें सर्वभावापत्तिफल श्रुत है, अतः जो जीवन्सुक्ति नहीं मानते, उनका 
मत श्रुतिविरुद्ध है ॥ ३७ ॥ 

‘अत्राऽपि’ इत्यादि । यहाँ भी चकदृष्टान्तसे तत्त्ववेत्ता सोपाधिक श्रुत है । 
अपूर्वानपरादि उक्तिसे निरुपाधिक भी सुनते हैं । जैसे नामिमें अर समर्पित हैं, वैसे 
ही तत्तवेत्तामे सव प्राण, सब लोक, सब देवता आदि अर्पित हैं । इस कथनसे 
सोपाधिक सर्वमावापत्ति स्पष्ट है। यदि अविद्या नहीं रहती, तो तत्कृत प्राण, 
लोक, देव आदिकी स्थिति नहीं होती फिर तत्तत्तवरूपानुप्रवेश तत्त्ववेत्ताने कैसे 
होता ¦ रही निरुपाधिक ज्क्षमावप्राहि, सो आगे अपूर्वीनपरा इत्यादि वाक्यसे 
श्रुति सुनावेगी । इसकी व्याख्या भी वहां ही होगी ॥ ३८ ॥ 

“मएप्रपश्च' इत्यादि । स्वमतानुसार समस्त और व्यस्तस्वरूप ब्रह्म है, इसकी 
सिद्धि होनेके ढिए मर्तृप्रपश्॒ ( व्याख्याकारविशेष ), आत्मा नाभि है, और वपु 
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प्रत्येक ग्राणिनां ब्रह्मचक्रमव्यक्तमस्ति हि । 
तथ्क्तये निदिध्यासेत्‌ तङ्कावाविष्टघीः सदा ॥ ४० ॥ 
तप्तठोइवदेकत्व प्राप्य ध्यानादय पुमान्‌ । 
अविद्यातिसिरान्धाना ध्येयत्वमुपगच्छति ॥ ४१ ॥ 
(शरीर) नेमि है, इन्द्रिय और देवतागण अर हैं, ऐसा व्याख्यान करते हैं। भाव 
यहद है कि यह आत्मा सम्रपश्च है, यह प्रतिज्ञा (इद सबै यदयमात्मा! यहांपर की 
गई है । इसकी सिद्धिके लिए अन्यथा व्याख्यान है | "तत्त्वमसि? इत्यादि जीवासै- 
क्यबोधक शुुतिसे जीव परमात्मासे अभिन्न है, अतः अपनेको अक्षर परमात्माम एक 
कर चक्रनामिस्थानीय स्वआत्मामें चक्रनेमिस्थानीय पञ्चमृतात्मक देहके एवं 
आत्मामें और भूतोंमें अरस्थानीय देवता आदि जगत्के अर्पणकी कल्पना कर इस 
काल्पनिक अथेमें बुद्धिको स्थिर कर सदा ध्यान करे । इस अवस्थामें प्राप्त होकर 
ध्याता और ध्यानका परित्याग कर क्रमशः केवल ध्येयमात्रविषयक वृत्तिसे 
ध्यातृत्वांशका त्याग कर ध्याता ध्येयस्वरूप हो जाता है । 
शङ्का--ध्येय क्या है: 
समाधान--जिसको जानकर मुक्त पुरुष फिर संसारमें नहीं आते, साधारण 
वुद्धिसे अचिन्त्य, ज्ञानियोंका अयन एवं स्वप्रकाशानन्दचिद्घन ब्रहम ध्येय हे ॥३९॥ 
अत्येकम इत्यादि । प्रत्येक प्राणियोंके हृदयमें अव्यक्त ब्रह्मनामक चक्र है, 
यह श्रुति, स्मृति और न्यायसे सिद्ध है। उनमें 'द्वा सुपर्णा सयुजा सखाया? इत्यादि 
श्रुति है, 'केनापि देवेन हृदि स्थितेन', 'यो मां पश्यति सर्वत्र', सर्वमूतस्थित यो 
माम्‌? इत्यादि स्मृति है और न्याय है सवेव्यापकत्वादि । 
शङ्का--अव्यक्त क्यों है ! 
समाधान--अज्ञानसे । अतः पुरुष तद्भावसे आविष्टबुद्धि होकर ब्रह्मचक्रकी 
अभिव्यक्तिके लिए निदिध्यासन करे अथोत्‌ ध्यान करे ॥ ४० ॥ 
तप्कोह०' इत्यादि । जैसे अनेक लोहेके इकड़ोंको आगमें तपाकर ढालनेसे 
एक लोहा हो जाता है, वैसे ही पुरुष ध्यानसे ध्येय ब्रह्मस्वरूप हो जाता है । 
तदनन्तर वह अविद्यारूपी तिमिरसे जो अन्ध हैं यानी अविद्याके आवरणसे स्वस्वरूपा- 
भिन्न ब्रह्मचक्रका जिनको प्रकाश नहीं है, उनका ध्येय होता है । अर्थात्‌ अज्ञानी 
अज्ञाननिवृत्तिकी कामनासे जव अक्मका ध्यान करते हैं, तत्र त्रहीमूत वह ज्ञानी भी 
उन पुरुषोंका ध्येय हो जाता है ॥ ४१ ॥ 
१९७ 
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्रुतयक्षरवहदिष्ठत्वाभ साध्वी चक्रकल्पना । 
उपास्यं यन्न तद्‌ ब्रह्मतत्वमित्येप डिण्डिमः ॥ ४२ ॥ 


उक्त कथनका खण्डन करते हैँ--थुत्यक्षर०' इत्यादिसे । 

यह ब्रक्षचक्रकी कल्पना श्रुतिके अक्षरसे वदिर्भूत है यानी शत्य नहीं है । 
अतः यह कर्पना समीचीन नहीं है । 'नेदं यदिदमुपासते” इस शुतिसे जो उपास्य 
है, वह ब्रह्म नहीं है, यह अर्थ डंकेकी चोट स्पष्ट प्रतीत होता है । 

शङ्का--दृान्तकी सामर्थ्यसे मदिष्ट अथ श्रुतिसंमत ही है, बाह्य नहीं है; कारण 
यह है कि इष्टान्तमे नाभिं और नेमिका उपादान है। दाष्टीन्तिकसें नामिस्थाना- 
पन्न केवल आत्मा ही है, नेमिका समावेश नहीं है, इसलिए दृष्टान्त और दाष्टी- 
न्तिकका वेपम्य है । मेरी ब्रह्मचक्रकी कर्पनामें नामिस्थानापक्न आत्मा और 
नेमिस्थानापन्न शरीर--इन दोनोंगें इन्द्रिय एवं देवतागण अर्पित हैं, ऐसा माननेसे 
वेषम्य नहीं होता । 

समाधान--हां, दृष्टान्तकी सामर्थ्यसे आपका अभिम्रेत अर्थ हो सकता है, 
पर वस्तुतः है नहीं । 

शङ्का- क्या ! 

समाघान-श्रौत अर्थ वही माना जाता है, जो श्रृतिके पदोंसे प्रतीत होता हो। 
जो अर्थ श्रुतिके पदोसे प्रतीत नहीं होता, सामर्थ्यंबळसे उसके उपस्थित 
होनेपर भी वह मान्य नहीं होता । श्रुतिमें चक्रादिवांचकपद नहीं है, आत्मा 
भी अनेकरस इष्ट नहीं है एवं जो अथे अर्थतः प्रतीयमान होता है, वह आर्थिक 
कहा जाता है, शाव्द नहीं । 

शङ्का- चक्रादि पद नहीं है, तो करपना कर लीजिये । 

समाधान---प्रमाण होनेपर कल्पना हो सकती है, प्रमाणके बिना अणुमात्रकी 
भी करपना असद्य होती है । श्रृत्यक्षरसे ब्रह्मचक्र प्रतीत नहीं होता और न 
“निदिध्यासेत्‌? पद इस त्राह्मणमरमें है । 

शद्वा--तो दृष्टान्त और दाष्टीन्तिकमें साम्य कैसे होगा ! 

समाधान--सर्वधा साम्यमें दृष्टान्त-दाष्टीन्तिकमाव नहीं होता, किन्तु 
विवक्षित अंशसे साम्य अपेक्षित होता है, सो प्रकृतमें आत्मा और नामिका है । 
आपके मतमें चक्रनामिस्थानीय आत्मा एवं नेमिस्थानीय देहात्मक भूतोंमें 
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समास्ता ब्रह्मविद्येयं कैवल्यावाप्तमेजखिला । ५ ३ 
यथोक्तबरह्मविद्यायाः स्तुत्यर्थाऽऽख्यायिकोच्यते ॥ ४३ ॥ 


पनी 


देवतादि जगत्‌ अरके तुल्य (आरागजके समान) अर्पित है, ऐसा अर्थ होता है, परन्तु 
यह ठीक नहीं है, कारण कि श्रृतिमें प्राणादि जगतका आत्मामें अर्पण सुना गया 
है, मूतादिमें देवतादिका नहीं, अब आप भतादिमें देवतासहित जगतका अर्पण 
किस प्रमाणसे कहते हैं ! प्रत्युत श्रुतिविरुद्ध होनेसे यह अथे सर्वथा उपेक्ष्य है । 
किंश्च, ऋ्रक्षेकात्य फल केवल अज्ञानमात्रसे व्यवहित है। अतः उसके लिए 
केवल अज्ञानकी निवृत्तिकी आवश्यकता है । अज्ञाननिवृत्ति द्वारा उक्त फलकी प्राप्तिमें 
केवळ विद्याकी अपेक्षा है; निदिध्यासन आदिकी नहीं। किश्व, प्रकृत आत्मा 
ध्यानके योग्य भी नहीं है, क्योंकि 'यद्वाचानभ्युदित येन वागभ्युद्यते', “यन्मनसा 
न मनुते''*'तदेव त्रक्ष त्वे विद्वि नेदं यदिदमुपासते' इत्यादि श्रुतियोँसे वह अनुपास्य 
कहा गया है । उक्त रीतिसे उपास्य माननेमें उक्त श्रुतिके साथ विरोध स्पष्ट है । 

शक्का--जो उक्त निषेध किया गया है, वह असंस्कृत वाणी तथा असंस्कृत 


' मनके अभिप्रायसे किया गया है । अतएव 'हश्यते त्वग्र्यया बुच्या', 'मनसेवानु- 


दरष्टव्यम! इत्यादि श्रुतियोंसे संस्कृत वाकू और मनके विषयत्वामिधान द्वारा उपास्यत्वमें 
उक्त श्रुतिका तात्पर्य है । 

समाधान--विद्यांप्रातिमे हेतुभूत मनःशुद्धिके तापर्यसे उक्त वाक्य हे, 
अथवा सगुण ब्र्ोपांसनाके लिए उक्त वाक्य है॥ ४२ ॥ 

“समाप्ता! इत्यादि । मोक्षप्राप्तिक लिए स्वमायी मैत्रेयीके प्रति याज्ञवस्क्य 
महर्षिने जो विद्या कही थी, वह ब्रह्मविद्या सम्यकू-रूपसे समाप्त हो गई । उसमें 
कुछ भी वक्तव्यविशेष शेष नहीं रहा, अब उसकी स्तुतिके छिए आख्यायिका 
कही जाती है । 

शक्का--स्तुतिसे क्या प्रयोजन ! 

समाधान- स्तुति पुरुषप्रवृत्तिकी कारण है, अतः उक्त विद्यामें पुरुषोंकी 
प्रवृत्ति हो, इसलिए स्तुति करते हैं । 

शङ्का--फलेच्छा होनेसे प्रवृत्ति हो जायगी, उसके छिंए स्तुति अनावश्यक है । 

समाधान--हाँ, फलेच्छासे भी प्रवृत्ति होती ही है। अतएव सब कर्मोंकी 
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स्तुति नहीं की गई है, किन्तु जहाँ स्तुति है, वहाँके लिए यह भी कहा जा 
सकता है कि यह स्तुति प्रबृत्तिके लिए है। 

शङ्का--जव स्तुतिके विना भी प्रवृत्ति होती दै, जैसा किं आप कहते हैं, 
तब स्तुति प्रवृत्तिमं कारण नहीं हो सकती £ कारण तो नियतपूर्ववर्ती ही 
कहा जाता है । 

समाधान--हाँ ठीक है, किन्तु कारण दो प्रकारके होते हें--एक साक्षात्‌ 
और दूसरा प्रतिबन्धके अपनयन द्वारा, जैसे दाहमें साक्षात्‌ कारण अभि है, किन्तु 
प्रतिबन्धक मणि, मन्त्र आदिसे प्रतिबद्ध अभि दाहजनक नहीं होती; उस दशामें 
प्रतिबन्धको प्रतिवद्ध करनेके लिए उत्तेजक मणि, मन्त्र आदिकी आवश्यकता होती 
है। उनके समवधानसे फिर दाह होने गता है, इसलिए वे भी उक्त कार्यमे परम्परया 
कारण'माने जाते हैं । वैसे ही प्रकृतमें जो पुरुष आलस्य आदिसे प्रतिबद्ध होकर कर्ममें 
प्रवृत्त नहीं होता, उसकी प्रवृत्तिके लिए स्तुति आवश्यक है । विशेष फिर कहेंगे । 

उस आज्यायिकाके संक्षिप्त अका प्रकाश वक्ष्यमाण दो मन्त्रोसे होता 
है। इस प्रकार मन्त्र-राहमणसे स्तुत होनेके कारण अमृतत्व और सर्वप्रासिकी 
साधन ब्रह्मविद्या है, यह प्रकट किया याने गलीसे सड़कपर आ गये। जैसे 
सूर्य भगवान्‌ उदयक्ालमें रात्रिके अन्धकारको दूर कर देते हैं, वैसे ही यह विद्या 
भी है | और इस प्रकार स्तुत यह ब्रह्मविद्या इन्द्र राजासे रक्षित थी, अतएव 
देवोंको भी दुप्माप्य थी जिस कारणसे स्वर्गलोके देवताओंके वैद्य अश्विनी- 
कुमारोंने इन्द्र द्वारा रक्षित यह विद्या बड़ी कठिनतासे प्राप्त-की थी यानी उन्होंने 
्राह्मणका सिर काटकर, अश्चक्रा सिर जोड़कर और इन्द्र द्वारा उक्त सिरके काटे 
जानेपर फिर उसके सिरो जोड़कर श्राहमणके सिरसे उक्त अशेष ब्रक्षविद्या सुनी थी, 
इस कारणसे मधुविदयासे अन्य कोई भी पुरुपार्थसाधन उत्तम न हुआ और न होगा, 
वतेमानमे तो सुतरां नहीं हे । इससे बढकर अधिक स्तुति क्या हो सकती है ! 
आपि च, इस प्रकार भी ब्रक्नविद्याकी स्तुति होती दै--सब पुरुषार्थोका साधन 
कर्म ही है, यह लोकमें सुप्रसिद्ध है । वह कर्म वित्तसाध्य है । कर्म या वित्से 
मोक्ष मिलनेकी आशा भी नहीं हो सकती, फिर मिळना तो दूर रहा, क्योंकि 
यह मोक्ष कर्मनिरपेक्ष केवल आत्मविद्यासे ही मिळता है । य्चपि कर्म- 
प्रकरणमें इसके कहनेका अवसर था तथापि कर्मप्रकरणको छोड़कर प्रवर्ग्य- 
्रकरणमें कमसे विरुद्ध होनेके कारण केवल संन्याससहित यह विद्या मोक्षकी 
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ञ्चतिः-इदं वे तन्मधु दध्यङ्डाथवणोऽस्विभ्याञ्ुवाच तदेतदपि! पश्यः 

न्नवोचत्‌। 

तवां नरा सनये दशस उग्रमाविष्कृणोमि तन्यतुर्न दृष्टि दध्यङ्‌ ह 
. यन्मध्वाथर्वणो वामश्वस्य शीर्ष्णा प्र यदीमुवाचेति ॥ १६ ॥ 
सिद्विके लिए कही गडे है । इसलिए इससे उत्तम दूसरा कोई पुरुषाथका 
साधन नहीं है । अपिच, इस प्रकारसे भी ब्रह्मविद्याकी स्तुति की गई है--सब 
छोग जोड़ेसे सन्तुष्ट होते हैं, अकेला कोई रमण ( विहार ) नहीं कर सकता, 
अतः प्रजापति भी अकेला रमण नहीं कर सका, यह श्रुतिमें स्पष्ट है। 
श्रीयाज्वल्क्य महर्षि छोकसाधारण होनेपर भी आसज्ञानके बढसे माय्यी, पुन्न, 
वित्त आदि संसारमै रतिका परित्याग कर ब्रह्मज्ञानसे तृप्त होकर आत्माराम हुए । 
अपिच, इस प्रकार स्तुत ब्रह्मविद्या है कि साधारण मार्गसे हरते समय श्रीयाज्ञ- 
वल्क्य महर्षिजीने प्रियमाय्योके प्रति प्रीत्य ही इसका उपदेश दिया था। 
प्रियमाषण करती हो, आओ, वैठो इत्यादि शब्दोंसे यह आशय स्फुट है ॥४३॥ 

झङ्का- जो यह स्तुत्यर्थं आख्यायिका कही है, वह कौन है ! 

संमाधान--सुनो कहते हैं--इदं वै तन्मधु' इत्यादि श्रुति । 

इदंशब्द अनन्तर पूर्व निर्दिष्ट इयं प्रथिवी? इत्यादि मन्त्रस्थ इद्मर्थका परा- 
मर्क है, क्योंकि बुद्धिसन्निहित वही है। सन्निहितका ही परामश उक्त शब्दसे 
होता है । “वे? शब्दका स्मरण अथ है। तत्‌ शब्दका अभे है--आज्यायिकासिद्ध 
प्रकरणान्तरमें ( प्रवग्येप्रकरणगें ) कथित परोक्ष । उसका वैशव्दसे स्मरण कराते 
हुए यहाँ कहते हैं--जो प्रवरम्यप्रकरणमें केवळ सूचित किया गया है, प्रकट 
नहीं किया गया है, बह यही मधु है, जो (इयं एथिवी' इत्यादि अनन्तर पूर्व 
मन्त्रसे निर्दिष्ट है । 

शङ्का-_कैसे प्रकरणान्तरमें सूचित हुआ है £ 

समाधान--'दध्यङ्‌ ह वा आभ्यामाथर्वणो मधु नाम ब्राह्मणमुवाच’ इत्यादिसे । 
यह मधु दोनों अश्विनीकुमारोंका प्रीत्यास्पदः था, अतएव उनके द्वारा प्रार्थित ब्राह्मणने 
उक्त मधु दोनोंसे कहा । इन्द्रने उक्त ब्राह्मणसे यह कहा था कि इस विद्याको यदि 
दृसरेसे कहोगे, तो तुम्हारा सिर काट देंगे, इसलिए ब्राह्मणने उनसे कहा कि 
इन्दरक्ृत शिरस्छेदनके भयसे में तुम दोनोंको उक्त विद्याका उपदेश नहीं दे सकता, 
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क्योंकि में डरता हूँ । हॉ, यदि वह सिर न काटे, तो आप छोगोंको शिष्य 
बनाऊँगा । उन दोनोंने कहा कि हम दोनों आपकी रक्षा करगे । 
झङ्का-केसे तुम हमारी रक्षा करोगे! इन्द्र राजा है, अतएव बळवान्‌ 
है, उसके विपरीत तुम लोग हमारी रक्षा कैसे कर सकोगे £ 
समाघान--जब आप हम दोनोंको शिष्य बनावेंगे, तो आपका सिर काटकर 
अन्यत्र छिपाकर रख देंगे, उसके बाद घोड़ेका सिर ले आकर आपके धड़से 
जोड़ देंगे। उसी घोड़ेके सिसे आप हम दोनोंको उपदेश दॅगे। आपके 
उपदेश देनेपर जब इन्द्र आपका सिर काट देंगे, तब आपका सिर जो अन्यत्र 
रक्खा दै, उसे ले आकर हम फिर आपके धड़से जोड़ देंगे। उन्होने थह बात 
मान ली और दोनोंको शिष्य बनाया । उनका सिर काटकर अन्यत्र रख दिया गया, 
उसके स्थानपर घोड़ेका सिर छाकर जोड़ दिया गया। घोड़ेके सिरसे उन दोनोंको 
उक्त विद्याका उपदेश ब्राह्मणने दिया | जब उस विद्याका उपदेश उनको दिया, 
तब इ्द्रने आकर पूर्प्रतिज्ञानुसार उसका सिर काट दिया । फिर अश्विनीकुमारने 
अपनी पूर्वेमतिज्ञानुसार उसका अन्यत्र सुरक्षित सिर छाकर उसके घड़से 
जोड़ दिया । जितना प्रवग्येकमोजुभूत मधु था, उतना ही अश्वके सिरसे कहा। 
कक्ष्य (श्रेष्ठ) आत्मज्ञान अश्वके सिरसे नहीं कहा, यह आख्यायिका वहाँपर 
कही गई है । यह यहाँ स्तुतिके लिए फिर प्रदर्शित की गई है । अथवीके पुत्र 
दध्यङ्‌ नामक ऋषिने इस मधुविद्याका विस्तारपूर्वक अश्विनीकुमारोंको उपदेश दिया । 
ऋषिशन्द यहां मन्त्रबोधके लिए प्रयुक्त हुआ है । मन्त्र भी ऋषि कहा जाता है; 
ऋषिने ( मन्त्रने ) उस कर्मको देखते हुए कहा । दुस? कर्मका वाचक है, वह 
दुस कैसा है £ उम्र ( कूर ) है । वां याने युवयोः अश्विनीकुमारयोः । 'नरा' यह 
अश्चिनीकुमारोंका सम्बोधन है | 
शङ्का- चै तो देवता हैं, मनुष्य नहीं, फिर नरा’ यह सम्बोधन क्यों ? 
समाधान--हों, वे देवता हैं, किन्तु उनका आकार मनुष्यके सहश है । 
इसलिए 'नरा' यह विशेषण समुचित है । “नरा? इसका 'नरत्वजातिविशिष्टाः' यह अर्थ 
नहीं है, किन्तु दि नराकाराःः यह अर्थ है । अश्विनीकुमार नराइति हैं । क्रूर 
कर्म क्यों किया गया ! लामके लिए । लोमीजन क्रूर कम भी ठाभके छिए करते 
हैं, यह छोकमें प्रसिद्ध है, वैसे ही ये छोग भी देखे गये हैं, उस कमको प्रकट 
करते हें--जो एकान्तमें आप छोगोंने किया था | 
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इदं वे तन्मधु दध्यड्डाथवेणोडडिवम्याय्रुवाच तदेतडपिः पञ्यन्नवोचत्‌। 
आधर्वणायास्विना दघीचेञ्दव्य« शिर; अत्यैरयतं स वां मधु प्रबोचदतायनू 
तवाष्ट्रं यद्दखावापे कक्ष्यं वामिति ॥ १७॥ 
हरेते 7 SR 

समाधान--तन्यतुचे वृष्टिम्‌ । जैसे पन्य याने मेघ वृष्टिको प्रकाशित करता 
है वैसे | 'न' का यहाँ साइरय अर्थ है, अर्थात्‌ इवार्धक नमू है । 

शङ्का-नकारके प्रतिषेष आदि अर्थ होते हैं, उपमा अर्थ तो न- 
कारका नहीं होता । 

समाधान--*अश्वं न गूढमस्विना’ यहॉपर नञ्‌ उक्ता्थक ही है; अश्व- 
मिव, ऐसा अर्थ लिखा है । जैसे मेघ गरज कर वृष्टिको प्रकाशित करता है, वैसे 
ही मैं आप दोनोंके दारुण कमको प्रकाशित करता हूँ । 

शक्का--इन मन्त्रोसे अश्विनीकुमारकी स्तुति कहाँ प्रतीत होती है £ प्रत्युत 
निन्दाकी ही प्रतीति होती है ! 

समाधान- नहीं, निन्दा प्रतीत नहीं होती, किन्तु स्तुति ही प्रतीत होती है, 
क्योंकि गुरुशिरइछेदनरूप दारुण कर्म करनेवाले अश्िनीकुमारका बाळ भी बांका नहीं 
हुआ । इसलिए इस विद्याके प्रभावसे उनकी स्तुति ही कही गई है, यद्यपि स्वरूपसे 
निन्दाकी प्रतीति होती है, तथापि वह स्तुतिमें परिणत हो जाती है, एवं स्तुति भी 
निन्दामै परिणत होती है, इनका उदाहरण व्याजस्तुतिमें देखिए। दध्यङ्‌ नामक 
आथवर्ण । 'ह? यह अनेक निपात है । जिस आत्मज्ञानलक्षण श्रेष्ठ मघुका आप 
दोनोंको घोड़ेके सिरसे उपदेश दिया । ईम्‌? यह अनथक निपात है ॥ १६ ॥ 

“इदं वे तन्मधु’ इत्यादि श्रुति | एवं अन्य मन्त्र भी उसी आख्यायिकाका 
अनुसरण करते हें । आवण दध्यङ्नामा [ आथर्षण अन्म भी है, इसलिए 
विशेषण देते हैं--दध्यङ्नामा दधीच आथर्वणके लिए है ] अश्विनौ यह मन्त्र- 
द्रष्टाका वचन है । ब्राह्मणके सिरके छिन्न होनेपर घोड़ेका सिर काटकर, ऐसा 
अति क्रूर कमे करके अश्वका सिर ब्राक्मणमें छगाया। उस अथर्वोने आप 
दोनोंको मधुविद्याका उपदेश दिया, जिसने पहले प्रतिज्ञा की थी कि तुमसे कहेंगे । 

शङ्का--उस ऋषिने जीवनसन्देहपर आरूढ़ होकर क्यों ऐसा कहा ! 

समाधान---पूर्वप्रतिज्ञात सत्यके परिपालनकी कामनासे ऐसा किया । 
जीवनसे भी सत्यधर्मका परिपाळन गुरुतर है, यह भी इसमें लिङ्ग है । 
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दघ्यड्डाथर्बणोडदिवम्यामुवाच द्विविध मधु । 

प्रवर्ग्याङ्ग रविध्यानं त्रह्मध्यानमिति इयम्‌ ॥ ४४ ॥ 

तं वृत्तन्तसृपिः पञ्यन्प्रात्रवीदखिनौ प्रति । 

ृत्तान्तमन्रवीहम्भ्यामुगभ्यां च ब्रह्मवेदनम्‌।। ४५ ॥ 
50 SR RP ७० NEEDS 

शङ्का- कौन मधु है, जो कहा है ! 

समाधान- -लाष्टू , त्वष्टा नाम आदित्यका है । तत्संवन्धि यज्ञका छिन्न सिर 
सूर्य हुआ 'यज्ञस्य सिरोऽच्छिद्यत ते देवा अरिविनावहुँबन्‌ भिषजौ बै स्थ इदं 
यज्ञस्य शिर: प्रतिधततम्‌’ इत्यादि अन्य श्रुतिमें प्रसिद्ध है ¦ 

शङ्का--परव्यकममें ऐसा हुआ, तो इस विज्ञानमें इसका क्या संवन्ध है 

समाधान-प्रवस्थर्माइझमूत जो विज्ञान है, वही त्वाष्ट्रमधु हे। यज्ञका 
शिरह्छेदनप्रतिसंधानादिविषयक जो दर्शन है वह खाप्ट्र मधु है। दे दसौ, 
दलका तात्पर्य परपक्षका क्षय करनेवालेमें है अथवा शके हिसक्मे है। 
आपि च, कर्मसम्बन्धि त्वाष्ट्र मधु ही आप दोनोंसे नहीं कहा, किन्तु कक्ष्य (गोप्य) 
रहस्य परमात्मसंवन्थी जो विज्ञान मधु है, मधुब्राह्मणोक्त और अध्यायद्वयमै प्रका- 
शित है, सो भी आप दोनोंसे कहा । प्रवोचतका यहाँ भी सम्बन्ध है ॥ ४३॥ 

'दृध्यङ्डाध०' इत्यादि । अथवीके पुत्र आण, आथर्वण और भी हैं, अतः 
उनकी व्यावृत्तिक लिए दध्यङ्‌ नामका निर्देश किया । उक्त नामक ऋषिने 
अश्विनीकुमारोसे दो प्रकारका मधु कहा । एक प्रवर्मकर्माङ्गमूत रविध्यान और 
दूसरा ब्रह्मध्यान--ये ही दो मधु कहे ॥ ०४ ॥ 

त वृत्तान्तम! इत्यादि । ऋषिशव्दका अर्थ है--मन्त्रद्रष्टा । वृत्तान्त 
यानी प्रकृत शिष्याचार्यसंबद्ध फर्म--गुरुके सिरका छेदन, अइ्वके सिरका संस्थापन 
मधुविद्याध्ययन, इन्द्रकतक सिरका छेदन एवं पुनः गुरुत्वशिर:स्थापन आदि । प्रकृतमें 
वृत्तान्त कहा गया है, इसको धर्मोत्कपके प्रभावसे मन्त्रद्र्टाने साक्षात्कार करके 
मन्त्र द्वारा अश्विनीकुमारोंके प्रति कहा । 

शक्का--कितने मन्त्रोसे कहा ! 

समाधान--दो ऋचाओंसे वृत्तान्त कहा और दो ऋचाओंसे ब्रह्म- 
वेदून कहा ॥ ४५ || 
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आदिवनौ युवयोरुम्रं लाभाय गुरुमारणम्‌ । 
आविष्करोमि लोकेडस्मिन्मेघो दृष्टि यथा तथा॥ ४६ ॥ 
दध्यङ्ङाथर्षणोऽञ्वस शिरसा युवयोग॑धु । 
यत्रोवाच तदप्यत्र जानच्नाविष्करोम्यहृम्‌ ॥ ४७॥ 
त्वा गुरोः शिरोऽन्यत्र निक्षिप्याऽश्वस्य यच्छिरः । 
तदाहृत्य शुरोः कण्ठे प्रतिष्ठापयतो युवाम्‌ ॥ ४८ ॥ 


च्य 


'अश्विनौ? इत्यादि । हे अश्विनीकुमार, छाभके लिए तुम दोनोंके उम्र (कूर) 
गुरुमारणरूप (मस्तकछेदनरूप) कर्मको प्रकट करता हूँ। जैसे लौकिक पुरुष स्वलामके 
लिए अनुचित कर्म करते हैं, यह छोकमें प्रसिद्ध दै, वैसे ही आप छोगोंने भी 
लोभी पुरुषके समान मधुविद्याके छामके लिए गुरुके सिरका छेदनरूप जो 
क्रूर कमे किया है, उसको में मेष जैसे गज कर दृष्टिका प्रकाश करता है, 
चैसे ही प्रकाशित करता हूँ, यानी स्फुट करता हू ॥ ४६ ॥ 

दष्यङ्डाथमणो०' इत्यादि । दध्यङ्‌ आवण ऋषिने घोड़के सिरसे आप 
दोनोंको जिस मधुविद्याका उपदेश दिया है, उसको भी में जानता हूँ, अतएव उसे 
भी प्रकाशित करता हू ॥ ४७ ॥ 

“हित्वा गुरोः? इत्यादि । यदि इस मधुविद्याका उपदेश अन्य किसीको दोगे 
तो तुम्हारा सिर काट देंगे, इस प्रकार इन्द्रकी प्रतिज्ञासे भीत होकर उक्त ऋषि अपनी 
पूर्वश्रतिज्ञासे--तुम दोनोँको इस विद्याका उपदेश देंगे, इस प्रतिज्ञासे--जव विरत 
हुए, तब तुम दोनोंने कहा कि आपका सिर काटकर अन्यत्र रख देंगे और अइवका 
सिर जोड़ देंगे, अश्‍वके सिरसे ही प्रकृत विद्या आपसे सुनंगे, इन्द्र द्वारा सिर काटे 
जानेपर फिर आपका अन्यत्र रखा हुआ सिर लाकर आपके घड़से जोड़ देंगे, इस 
उपायसे हम आपकी रक्षा करेंगे । यज्ञका सिर हम जोड़ चुके हूँ, यह आप 
जानते ही हैं, अतः इस कार्यके सम्पादनम हम छोगोंकी निपुणतानें सन्देह करनेका 
अवकाश भी नहीं है । इससे निर्भय होकर उक्त ऋषिने दोनांको मधुविच्याका उपदेश 
दिया । तदनन्तर पूर्वश्रतिशाके अनुसार इन्द्रने उक्त ऋषिका सिर जब काट 
दिया, तत्र अरित्रिनीकुमारोंने अपनी प्रतिज्ञाके अनुसार अन्यत्र रकता हुआ सुरुका 
सिर लाकर फिर गुरुके थड़से जोड़ दिया, यह सव म प्रकाशित कलग ॥ 2८ ॥ 

१९८ 


ळी 
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सत्यप्रतिज्ञः स शुरुः सोढ्वा5प्येताइशीं व्यथाम्‌ । 
सघुद्वयमुचाचेति कथितोऽयं ऋचोष्व्योः ॥ ४९॥ 
नन्वेतयाऽऽख्यायिकया कथं विद्या स्तुता भवेत्‌ । 
भृण्बायासेन महता लब्धेति श्रयते ह्यसौ ॥ ५०॥ 
मधुविद्यामिमामिन्द्रो गोपायितुमिदं जगौ। 
अन्यस्मै चेदिमां ब्रूयाः शिरङ्छिन्द्यामितीदशञस्‌॥ ५१ ॥ 


“सत्यप्रतिज्ञ/' इत्यादि । 

शङ्का-माना कि अञ्विनीकुमारोंमें यह सामर्थ्यं है, पर सिरके कारनेमें, फिर 
उसके जोड़नेमें एवं पुनः काटने और जोड़नेमें जो व्यथा हुई होगी, वह तो गुरुको 
सहनी ही पड़ी होगी, ऐसी व्यथा सहकर उक्त विद्योपदेशसे उनको क्था छाम हुआ ! 

समाघान--और छाम न भी सही, पर यह छाम तो अवशय हुआ कि उक्त 
ऋषिकी प्रतिज्ञाकी रक्षा हो गई। महान्‌ छोग जीवनकी बाज़ी रुगाकर अपनी 
प्रतिज्ञाकी रक्षा करते हैं। उनके सिद्धान्तसे जीवनकी अपेक्षा सत्य बढ़कर है । 
इसलिए प्राण देकर भी सत्यकी रक्षा करनी चाहिए । व्यथाका सहन तो कोई विशेष 
वस्तु नहीं है, अतः उक्त सिरके छेदनादिसे उत्पन्न व्यथाको न सहकर मधुद्ठयका 
उक्त अधिकारीके प्रति उपदेश दिया । यही दोनों ऋचाओंमें अथ कहा गया है।४९॥ 

“नन्वेतयाऽऽख्यायिकया' इत्यादि । 

शङ्का--इस आख्यायिक'से विद्याकी स्तुति केसे हुई, विद्याका गुणगान 
तो इसमें कुछ हे नहीं । 

समाघान- घुनो यह बड़े प्रयत्नसे प्राप्त की गई है, ऐसा सुना जाता है॥५०॥ 

“मधुविद्या०' इत्यादि । सम्पूर्ण पुरुषार्थको प्राप्त करनेवाले बैलोक्यके अधिपति 
इन्द्रने जिस विद्याकी रक्षाके लिए इतनी कड़ी प्रतिज्ञा की थी कि यदि अन्य 
किसीसे इस विद्याको कहोंगे, तो तुम्हारा सिर काट देंगे, अतः वह विद्या 
साधारण नहीं हो सकती । साधारणकी रक्षाके लिए महापुरुषकी इतनी कड़ी 
प्रतिज्ञा नहीं हो सकती, इस प्रतिज्ञासे यह स्फुट है कि त्रैलोक्यकी सारमूता 
उक्त विद्या है। दूसरा महत्वका कारण यह भी है कि अश्विनीकुमार स्वगके 
वैद्य हैं, उनको इस विद्याका अहण करनेके लिए कितना आयास और कितना 
दुष्कर कर्म--गुरुके सिरका छेदन, अइबके सिरका स्थापन आदि--करना पड़ा | 
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तथाऽश्वीयं शिरश्छित्वा छिन्ने तस्मिन पुन! स्वकम्‌। 

शिरः संस्थाप्य विद्याऽसौ उब्धेत्यायास ईरितः ॥ ५२ ॥ 
प्रबर्ग्याध्याययोरेचमुग्म्या तात्पर्यमीरितस्‌ । 
उच्तराध्याययोरेसग्म्याँ तात्पर्यमीर्यते ॥ ५३ ॥ 

ऋचां चतसृणां सृत्या अ्रत्येकमवतारणस्‌ । 
आदरायेति विज्ञेयम्थाधिक्यं न किश्वन ॥ ५४ ॥ 


जिस कर्मको साधारण मनुष्य भी करनेमें संकोच करता है फिर उसे वे क्यों 
करें, वे तो देवता हैं । देवताओंकी प्रवृत्ति स्वतः साधु कर्ममें ही होती है । विशेष 
कारणवश ही कहीं असाधु कममें परवृत्ति होती दै । प्रकृतमे सब पुरुषार्थोने मोक्ष 
सवोत्तम पुरुपार्थ है । अतएव यह मधुविद्या सव पुरुषाथ-साधनोंका उत्तम साधन है । 
साध्यके गौरवसे साधन भी गुरु माना जाता है ॥ ५१ ॥ 

जो आयास पूर्वे कहा गया है, उसीका यहां निर्देश करते हैँ 
“तथाऽश्वीयम्‌? इत्यादिसे । 

अइवका सिर काटकर गुरुके धड़में जोड़ना और उससे पूर्व गुरुके सिरको 
काटकर अन्यत्र सुरक्षित रखना, विद्योपदेशके अनन्तर अइ्वके सिरको, 
जो गुरुके घड़में रगा था और इन्द्रके मना करनेपर भी जिससे दूसरेको उपदेश 
दिया था, इन्द्रके काटनेपर गुरुके सिरको फिर गुरुके घड़में जोड़ना इत्यादि 
आयास विद्याके लामके लिए किया गया है। साधारण दस्तुके लिए महापु- 
रुपोंका इतना आयास नहीं होता ॥ ५२ ॥ 

“ग्रबर्या ०” इत्यादि । दो ऋचाओंसे जैसे प्रवर्याध्यायका तात्पर्य कहा, वैसे ही 
दो ऋचाओंसे उचराध्यायका (तृतीय और चतुर्थ अध्यायका) तात्पय कहते हैं ॥५३॥ 

“ऋचां चतसृणाम्‌’ इत्यादि । 

शज्ञा--चारों ऋचाओंका अवतरण "इदं वे तन्मधु’ इत्यादि मार्गसे किया 
गया है । उसंमे प्रश्‍न यह होता है कि चारों ऋचाओंके अवतरणम जो इदं चे तन्मधु! 
इसका जो चार बार पाठ आया है, इसमें कुछ अर्थभेद है या नहीं १. प्रथम पक्षे 
अभेभेद क्या है! यदि नहीं है, तो उक्त अर्थका पुनः प्रयोग पुनरुक्त 
दोपके लिए स्पष्ट है । 

समाधान- यद्यपि अर्भका भेद नहीं है, तथापि पुनः पुनः उसका उपादान 
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स्तन्य 


ईशो मलुष्यपश्वादिदेहांशक्रे पुरा ततः । 
स पक्षी लिङ्गरूपेण भूत्वा तान्‌ प्राविशत्‌ पुनः ॥ ५५ ॥ 
योऽयं पुरुपशब्दोऽस्मिन्मन्त्रे तस्य निरुक्तितः। 
जीचत्रहेक्यतात्पयं मन्त्रस्याऽस्योपवर्ण्यते ॥ ५६ ॥ 


आद्रके लिए है। जैसे छोकमें आदरका सूचन करनेके लिए आइये, आइये, 
बैठिये, वैठिये इत्यादिका प्रयोग किया जाता है, वैसे ही वेदंमै भी मधुविद्याका 
आदर करनेके लिए पुनः पुनः उसका उपादान किया गयां है। जहाँ आद्रादिका 
सूचन करनेमें तात्पयै नहीं है और अर्थभेद भी नहीं है, वहां पुनरुक्त दोष 
होता दै, यह विद्वानोंका सिद्धान्त है ॥ ५४ ॥ 

“पुरकगेः इत्यादि मन्त्रस्थ पदोंका व्याख्यान करनेके लिए कहते हैं-- 
शो? इत्यादि । 

इशने ( इशवरने ) यानी सुष्टिके कतीने पहले मनुष्य, पशु आदिके ( आदिसे 
पक्षी आदिके ) शरीरोंका निमीण किया । द्विपद उपलक्षण है यानी जिसको 
दो पैर होते हैं, ऐसे मनुष्य तथा पक्षी आदि । चतुष्पादू यह भी चार पैरवाछोंमे 
उपलक्षण है । 

शङ्का- कृटस्थ आत्माने शरीरका निर्माण कैसे किया ? 

समाघान--मायासे । माया द्वारा शरीर आदिके उत्पादनसे कूटस्थताकी 
क्षति नहीं होती । वही आत्मा पक्षी होकर ( पक्षीका अर्थ सूक्ष्म भागवान्‌ है ) 
ढिल्न द्वारा उन शरीरोंमें प्रविष्ट हुआ । 

शङ्का- वह तो व्यापक है; प्रथम भी वहाँथा ही, फिर प्रविष्ट हुआ, 
यह कैसे ? 

समाधान--जळचन्दरप्रतिबिम्ववत्‌ प्रवेश समझना चाहिए, इसका निरूपण 
ृवेमें हो चुका है | विशेष जिज्ञासा हो, तो वहीं देखिए ॥ ५५॥ 

“स वा अयस्‌ इस अन्थका अवतरण करते हैं-“योऽयम्‌? इत्यादिसे । 

इस मन्त्रमें जो पुरुषशब्द है, उसकी निरुक्ति अवयवव्युत्पत्तिसे स्पष्ट 
प्रतीत होती है कि यह मन्त्र जीबतरहमेक्यतात्पर्यपरक है । इसीका इस ोकसे 
वर्णन करते हैं । तात्पर्य यह है कि श्रुति स्वयं पुरुषशव्दका निथेचन करती दै । 
“पुरि शेते इति इस निर्वचनका प्रकृतमें क्या तात्पर्य हे ¦ ऐसा प्रश्न होनेपर 


>>>>>.>>>>>र 


उत्तर देते हैं--जीव और ब्रहके ऐक्यका वोधन करनेके लिए निवेचन किया गया 
है, सो आगे स्पष्ट होगा॥ ५६॥ 

“पुरि शेते’ इत्यादि । सर्वपुरमें याने सव शरीरोंमें शयन करता है यानी वर्तमान 
हे, इसलिए जीव पुरुष कहळाता हे और सब चराचरको पूर्ण करता है, 
इसलिए ब्रह्म पुरुष कहलाता है । व्युपत्तिके भेदसे जीव और ब्रह्म दोनों पुरुप- 
शब्दके अर्थ हैं । 

शज्ञा--एकशव्दवाच्य होनेसे यदि अथका अभेद माना जाय, तो हरिशव्द- 
वाच्य अश्व और सिंहका भी अभेद होना चाहिए, । 

समाघान- पुरुपशब्द्वाच्य ब्रह्म ही है, अतिरिक्त नहीं है, इस 
सिद्धान्तको मानकर पुरुषशब्दका प्रयोग जीवमें किया गया है । यदि जीव 
ब्रह्मसे भिन्न माना जाय, तो उसमें पुरुषका प्रयोग श्रुति न करती । अ्रुतिने जीवमें 
पुरुषशब्दका प्रयोग किया है, इसलिए जीव ब्रहमसे अभिन्न है, यह शुतिको 
अमीष्ट है ॥ ५७ ॥ 

अनेन? इत्यादि । इस ब्रह्मसे न कोई वाहर है और न कोई अनाइत ही 
है अर्थीत्‌ सव जगत्‌ बरहममें ही दै और ब्रह्मसे असंबृत नहीं है, किन्तु प्रोत- 
तन्तुवत्‌ ब्रह्मसे संबृत ही है । सबको पूरण करनेसे पुरुष है । 

शङ्का- -अनाबृत और असंवृतका तात्पर्य ब्यासिमें है । वह तो एक ही पदसे 
प्रतीत होती है, पुनः पदान्तरोपादान क्यों ! 

समाधान--वाच्याथ दोनोंका भिन्न है--'न अनावृत किन्तु आवृतस्‌' 
अथीत्‌ आच्छादित और असंबृतका अर्थ है--अननुप्रवेशित अर्थात्‌ आत्माने सबको 
अपने भीतर प्रवेशित किया है । इन दोनेंसे एवं अक्षराधिकरणन्यायसे ( ओत- 
प्रोतत्वसे ) सव जगत्‌ आत्व्याप्त है, यह फलिता है ! अथवा आवृतका अथे है, 
सबको ज्ञान द्वारा आत्म-सा करना और संबृतका अर्थ है जो अनात्मा प्रतीत 
होते हैं, वे सब प्रतिपिद्ध हैं । इस अर्थमें पुनरक्तिदोषकी राङ्काका लेश भी 
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श्रुति इद वे तन्मधु दष्यडूडार्थवणो5श्विभ्याम॒वाच । तदेतदृपिः 
पड्यत्नवोचत्‌ । द्विपदः पुरशक्रे चतुष्पदः । पुरः स पक्षी सूत्वा पुरः 
पुरुप आविशदिति । स वा अयं सर्वासु पूर्प पुरिशयो नैनेन किश्वनाना- 
वृत्त नेनेन किश्वनासंबृतम्‌ ॥ १८॥ 

श्रुति इद वे तन्मधु दध्यडूडा्थवणो5श्विम्याम॒वाच । तदेतदपिः 
पड्यत्नवोचत । रूपं रूपं प्रतिरूपो वभूव तदस्य रूपं प्रतिचक्षणाय । इन्द्रो 


नहीं है । ऐसा कोई कारण या कार्य्य नहीं है, जिसको त्रक्षाने न अपनाया हो एवं 
ऐसा कोई कार्य या कारण नहीं है; जिसका ब्रह्मने अपहुव न किया हो ॥ ५८ ॥ 

“इद्‌ वे तन्मधु' इत्यादि श्रुति। `इदं वे तन्मधु’ इसका अर्थ पूर्ववत्‌ ही 
समझना चाहिए उक्त दोनों मन्त्र प्रवग्येसबन्थि आख्यायिकाके उपसंग्राहक हँ । दोनों 
्रवरग्यकंमीथेक अध्यायोंका अथे आख्यायिकामूत दो मन्त्रोसे कहा । ब्रह्मविद्यार्थक 
दो अध्यायोंका अर्थ उत्तर ऋचाओंसे प्रकाशित करना है, अतः यह प्रवृत्ति है । 
जिस कक्ष्य मघुका आधर्षणने तुम दोनोंकी उपदेश दिया, उसे भी कह चुके । वह 
मधु कौन दै ! कहते दैं-पुरश्चक्रे पुरः--पुराणि । पुरका अर्थ यहाँ शरीर दै । 
जिससे यह अव्याकृतव्याकरणप्रक्रिया अर्थात्‌ सृष्टि हुईं. उस परमेश्वरने अव्याकृत- 
नामरूपका व्याकरण करते हुए प्रथम 'भूर्मुव: इत्यादि छोकोंकी सृष्टि कर द्विपद 
(दो पैरवाले) मनुष्यशरीर एवं पक्षिशरीरकी उत्पत्ति की, तदन्तर चार पैरवाछे पशुशरीरों- 
की उत्पत्ति की। वह ईश्‍वर पक्षी ( लिङ्गगरीर ) होकर शरीरोमे प्रविष्ट हुआ । 
पुरुष आविशत्‌? इसका अथ श्रुति करती है, सो यह पुरुष सव शरीरोंमें शयन 
करता रहता है । पुर (शरीर) में रहनेसे पुरुष कहा जाता है । कोई .भी वस्तु इससे 
अनाच्छादित नहीं है, किंन्तु सत्र आच्छादित है । तथा कोई भी वस्तु ऐसी 
नहीं है, जिसको इसने अपने भीतर न किया हो, सबको भीतर कर लिया है । 
वाह्ममावसे एवं अन्तभीवसे अनावृत नहीं, किन्तु आवृत ही है। एवं वही 
नामरूपसे, अन्तर्बद्िमीवसे तथा कार्यकारणरूपसे व्यवस्थित है । 'पुरश्चकेः इत्यादि 
मन्त्र संक्षेपसे आसैक्यको कहते हैं अथीत्‌ अदे ब्रह्मके प्रकाशक हैं ॥१८॥ 

(हुं वै तन्मधु' इत्यादि श्ुति। इदं और वे? इत्यादिका पूर्ववत्‌ अर्थ समझना 
चाहिए । प्रत्येक मन्त्रके अवतरणमें उनका आद्राथै प्रयोग है। 'छूपं रूपं 
प्रतिरूपो' अर्थात प्रति उपाधिमें रूपान्तर (पतिबिग्ब) हुआ । जैसे एक ही मुखका 
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सायाभिः पुरुरूप शयते युक्ता हास्य हरयः शतादेत्ययं वे इरयोज्य दे 
दश च सहस्राणि बहुनि सानन्तानि च तदेतहक्ापूर्वमनन्तरसवाद्यमयमात्मा 
रझ सबोजुभूरिस्यनुशासनम्‌॥ १९॥ 
____ रत्युपनिषदि चतुर्थाध्याये पञ्चमं ब्राह्मण समापम्‌ ॥ ५॥ 
रणि, दपैण, कृपाण भादि उपाधिके भेदसे अनेक मकारा प्रतिबिम्ब होता है, क्योकि 
ठत्‌-तत्‌ उपाधिके अनुरूप प्रतिबिमभेद लोकें दृष्ट ह एवं देव, असुर, मनुष्य, 
अरव आदि उपाधिभेदसे तत्‌-तत्‌ उपाधिके अनुरूप एकरस आत्माका प्रतिविस्ष होता 
है अथवा प्रतिरूपका अर्थ अनुरूप है । जिस रास्थानके माता और पिता होते हैं 
त्संस्थान ( तदनुरूप ) पुत्र होता है, यह नहीं देखा जाता कि माता और 
पिता चतुप्पाद हों और उनकी संतान द्विपाद हो । यदि अपूर्वके विपय्येयसे कही 
ऐसा हो भी तो वह जीवित नहीं रह सकता, क्योंकि सृष्टिनियमके विपरीत है । 
इसी प्रकार द्विपादसे चतुष्पाद भी नहीं होता, वही परमेश्‍वर नाम और रूपका 
व्याकरण करता हुआ रूप रूपके प्रति प्रतिरूप हुआ | 
शङ्ा-परमास्माका प्रतिरूप आगमन क्यों होता है ! 
समांघान--अपने नामरूपको जनानेके लिए । यदि :नामरूपका व्याकरण न 
किया जाता, तो इस आत्माका निरुपाधिक रूप जो प्रज्ञानघनाख्य है, उसका प्रका- 
शन न होता । जब कार्यकारणरूपसे नाम-रूप व्याकृत होते हैं। तब इसके 
रूपका प्रकाश होता है । इन्द्र--परमेश्वर--मायासे (अज्ञानसे) अथवां नाम-रूप- 
कृत मिथ्याभिमानसे न कि परमार्थतः बहुरूप कहा जाता है यानी एक ही परज्ञान- 
घन पुरुष अविद्याप्रज्ञासे वहुविध कहा जाता है । 
शङ्का- क्यो £ 
समाधान--रथमे जुते घोड़ेके समान विषयप्रकाशनके लिए इस आत्माकी 
दस और सौ इन्द्रिया हें । विषयं हरन्ति प्रापयन्ति इति हरयः इन्द्रियाणि 
अर्थात्‌ विपयदेशमें हरण हे इन्द्रिया रा | 
शङ्का- इन्द्रियाँ दस तो हैं, पर सौ कहां हैं ! 
समाधान--एक प्राणीके तातपसे सौ नहीं हैं, किन्तु पुरुषमेदसे सौ कही गई 
हैं। वस्तुतः सौ भी उपलक्षण है, आगे हजार भी कहा है, अनन्तमे हे है। 
प्राणियोके आनन्त्यसे इन्द्रियोंमें भी आनन्त्य दै । इस्द्ियविषयवाहुल्यसे तत्‌-तत्‌ 
विषयप्रकाशनके लिए इन्द्रिया हैं, आत्मप्रक्राशनके ढिए नहीं । आत्मा तो एक ही है। 
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यदि आतप्रकाशनके लिए इन्द्रियों हों, तो एक ही इन्द्रियसे आत्मप्रकाशन सिद्ध 
हो जाता ऐसी अवस्थामे इतर इन्द्रिया व्यर्थ हो जायेगी । यदि इन्द्रिया विषयप्रकाशनके 
लिए हैं, यह पक्ष है, तो भिन्न विषयोंके प्रकाशनांथे अनेक इन्द्रियोंकी आवश्यकता 
उचित ही है। अतएव 'पराश्चि खानि व्यतृणत्स्वयम्मु:! यह काठक श्रुति है । 
इसका यह अर्थ हे कि स्वयमूः ब्रह्मा खानि इन्द्रियाणि व्यतृणत्‌ हिंसितवान्‌-- 
परागूविपयोँकी ग्राहक वनाकर ब्रह्मने इन्द्रियोंकी हिंसा की, इसलिए इन्द्रियों परागू- 
विषयकी ग्राहिका होती हैं, आत्माकी नहीं । इससे विषयस्वरूप इन्द्रियोसे ही 
आत्मा बहुरूप प्रतीत होता है, परज्ञानघंनेकरस स्वस्वरूपसे नहीं । 
शङ्का--एऐसी परिस्थितिमें इन्द्रियाँ भिन्न हैं और आत्मा भिन्न है, यह सिद्ध 
होता है, परन्तु ऐसा माननेपर अद्वेतक्षति होगी £ 
समाधान--तत्‌-तत्‌ इन्द्रियादिस्वरूपसे आत्माका भान जो होता है, वह 
अविद्यासे होता है, क्योंकि 'असङ्गो ह्ययं पुरुपः इत्यादि श्रुतिसे वास्तविक इन्द्रियसम्बन्ध 
आत्मामें नहीं है । इन्द्रियाँ और उनका संवन्ध-ये दोनों कल्पित हैं | कल्पितका अधिष्ठान 
ही तत्त्व होता है, इस तात्पर्यसे 'अय वै हरयोऽयं वै दश च सहस्राणि च बहूनि 
चानन्तानि च! यह श्रुति सङ्गत होती है । प्राणी अनन्त हैं, इसलिए इन्द्रियोंको 
अनन्त कहना ठीक ही है । वहुत कहाँतक कहें, प्रकृत ब्रह्मका निरूपण श्रुतियोंने 
यों किया हे--यह आत्मा ब्रह्म अपूर्व जिसका पूर्व कारण नहीं वह “अपूर्व! 
कहलाता है । जब ब्रह्मका कोई कारण नहीं है, तव पूर्वमें रहेगा कौन! अनपरं पर 
नाम कार्यका हे । न परं यस्य तदनपरंअह्मका कोई कार्य नहीं है, यदि उसका 
कार्य होता, तो वह पर कहा जा सकता, पर ऐसा है नहीं, इसलिए “अनपरम्‌? यह 
कहा । वीचमें कोई जात्यन्तर नहीं हे, इसलिए अनन्तर? और बाहर भी कोई नहीं 
है, इसलिए वह 'अवाह्य' कहा गया है । 
शङ्का-- अच्छा, तो निरन्तर ब्रह्म कौन है ! 
समाधान--अयमात्मा । 
ह्ञा--आत्मा कौन हे ! 
समाधान--जो द्रष्टा श्रोता मन्ता वोद्धा विज्ञाता सर्वानुभूः' सबीत्मना 
सवका अनुभव करता है, वह आत्मा है । सर्वानुभू यह सव वेदान्तोंका अनु- 
शासन हे । सव वेदान्तोंका उपदेश है, यही सत्र वेदान्तोका उपसंहृत अर्थ है । 
यही अमृत है, अभय है । प्रकृत शास्रका अर्थ समाप्त हुआ ॥१९॥ 
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रूप रूप प्रविष्ट: सन्‌ प्रतिबिम्बो भवत्ययम्‌ । 
तदस्य प्रतिविम्बत्वं ग्रत्यग्याथात्म्यवित्तये ॥ ५९ ॥ 
चैतन्यात्मादयः शब्दा च्युत्पन्ञाः प्रतिविम्बके। 
लक्षयन्ति चिदात्मानं तेन याथातम्यवेदनम्‌ ॥ ६० ॥ 
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प्रतिदेहमें प्रविष्ट होकर यह प्रतिबिम्ब होता है, जैसे जराशयमें चन्द्रमाका 
प्रतिबिम्ब पड़ता है । विम्ब एक है, किन्तु जलाशयादिके भेदसे प्रतिविम्व 
अनेक होता है और उपाधिधम प्रतिबिम्बम ही होते हैं। बिम्बसे उनका कोई 
सम्बन्ध नहीं है । तरङ्गगत चञ्चरत्वादि प्रतिबिम्बे ही देखे जाते हैं, बिम्बमे 
नहीं, अतएव उपाधिधमी प्रतिविम्बपक्षपातिनो भवन्ति’ ऐसी विद्वानोंकी संमति 
है। एवं प्रकृतमें देहायनुरूप ही प्रतिविम्म आत्माका पड़ता है। देहादिभेदसे 
प्रतिबिम्ब अनेक होते हैं । देहादिगत सुख-दुःखादिका भान प्रतिविम्बरूप 
जीवात्मामें ही होता है, विम्बस्थानीय आत्मामें नहीं । शरीरादिके विनाशसे तत्मति- 
बिम्ब ही अदृश्य ( अप्रतीत ) होता है, प्रतिविम्बान्तर नहीं । 
शक्का>-परमात्माने प्रतिविम्बात्मना बहुत रूप धारण क्यों किये £ 
समाधान--मायाकृत रूपप्रतिविम्बके बिना शाख्राचायोपदेशसे भी साक्षात्‌ 
आत्मतत्त्वज्ञान अशक्य है! इसलिए मनुष्यांके हितके ढिए अनेक रूप धारण 
किये । तदनन्तर शाख्नाचार्य भी तद्‌ द्वारा आत्मज्ञान करानेमें समथ होते हैं । 
शङ्ा--आस्माके वहुभवनमें निमित्त क्या है ! 
समाघान--मिथ्याज्ञान । हरिशव्दवाच्य इन्द्रियां अज्ञानज और अज्ञानसे ही 
आत्मसंबद्ध होती हें । और उसीसे प्रतिबिम्ब द्वारा आत्माका बहुभवन होता 
है। आत्मतत्त्व-ज्ञान होनेपर अज्ञान और तदुत्थ इन्द्रियोंकी निवृत्ति हो जाती है । 
तदनन्तर उपाध्यभावसे प्रतिबिम्बकी निवृत्ति यानी बिम्बरूपसे अवस्थान होता है ॥५९॥ 
'चैतन्यात्मादयः' इत्यादि । 
शक्का- प्रतिबिम्ब आत्मतत्तज्ञानका हेतु कैसे होता है ! 
समाधान- शुद्ध विम्वमूत आत्मा तो न प्रमाणका विषय है और न व्यव- 
हारका विषय है, अतः उसमें किन्ही शब्दोंकी व्युत्पत्ति (शक्तिग्रह) नहीं हो सकती, 
अतएव “यतो वाचो निवतेन्ते अप्राप्य मनसा सह! ऐसा श्रुति कहती है । आचार्य 
शास्त्र द्वारा उसी अभैका उपदेश दे सकते हैं, जिस अधेमे श्रोता व्युत्पन्न हो, 
१९९ 
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४ चे 
मिथ्याभिमानैः साभासवुच्यादिपरिकल्पितेः । 
दृष्टा श्रोताव्हमित्यादिबहुर्यो विचेष्टते ॥ ६१ ॥ 


यको Spd तडस 
इसलिए चैतन्य आत्मशव्दादिकी व्यूसतत्ति व्यवहारविषय ब्रहम है नही, अतः 
उन शब्देसि मी श्रोता ब्रह्मको नहीं समझ सकता। अविद्याकृत देहादिमें प्रति- 
बिम्ब होनेसे बिम्बके समान ही प्रतिविम्ब होता है। इस नियमसे प्रतिबिम्ब भी 
जेतन्यात्मक प्रतीत होता है । प्रथम चैतन्यात्मक प्रतिविग्बमे आस्मचैतन्यादिकी 
शक्ति गृहीत होती है । संसारदशामें प्रतिविरके लिए उक्त शब्द बारबार 
प्रयुक्त होते हैँ । तदनन्तर जिज्ञासुको यह समझाया जाता है कि वास्तविक. यह 
आत्मा नहीं हे । यह तो परिछिन्न शरीरादिधमोमिमानी सांसारिक जन्म, जरा 
मरण आदि अनेक धर्मोंसे उपप्छत मतीत होता है। और वेदान्तशास्त्र कहता है 
कि आत्मा अपरिछिन आनन्द उदासीन चिदूधन स्वरूप है, इसलिए तुम अज्ञानसे 
संसारी तथा दुःखादिमान्‌ हो श्रवणादि उपायसे उसका साक्षात्कार होनेपर इस 
दुःखसे मुक्त हो जाओगे । 

शङ्का वास्तविक आत्मा तो शब्दगोचर नहीं है, फिर उसमें शब्दकी 
व्युत्पत्ति कैसे होगी ! व्युपत्चिके विना शब्द बोधक होता नहीं ! 

समाधान- हाँ, शक्तिग्रह नहीं है; परन्तु लक्षणावृत्तिसे शब्द द्वारा उसका 
बोध माना जाता है । शब्द दो प्रकारसे अर्थका वोषक होता है । शक्तिसे तथा 
ठक्षणासे । लक्षणा जैसे बोधक होती है, उसका अन्यत्र विस्तार किया गया है, 
इसलिए इस विषय॒को यहाँ छोड़ देते हैं ॥ ६० ॥ 

“मिथ्याभिमाने!? इत्यादि । इन्द्रो मायाभिः पुरूप ईयते’ इस श्रुतिके अनुसार 
इन्द्र--परमेश्वर--अथीत्‌ सामास जो चित्मतिबिम्ब है, वह बुच्यादिसे परिकल्पित 
मिथ्यामिमानसे अपनेको द्रष्ठ--देखनेवाल्ा--श्रोता--सु ननेवाछा--में हूँ इत्यादि 
अनेक प्रकारकी चेष्टाएँ करता है, जैसे स्वभावस्थामँ सुख, दुःख आदिके जनक 
बाह्यविषयका वस्तुतः समवधान नहीं है, तो भी आत्मा स्वामिक देह, इन्द्रिय और 
विषयोंकी अज्ञानसे कल्पना कर और उनके सम्वन्धकी अपने साथ कल्पना करके 
सुखी, दुःखी, मुख और मीतके समान अपने स्वरूपकी कल्पना करता है, एवं 
दुःखजनक वस्तुओंकी जिज्ञासासे उनके त्यागकी चेष्टा करता है, तथा सुखजनक 
वसस्‍्तुओंकी उपादित्सासे उनकी प्राप्तिकी चेश करता है और उनके प्रतिकूल 
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सन्त्यस्य हरयोऽक्षाज्या हरणाहिपयान्‌ प्रति । 
ग्राणिभेदादनन्तास्ते तैस्तु संसरतीइत्ररः ॥ ६२॥ 
मन्त्रोक्ता हरयोऽध्यस्तास्तत्सख्या च प्रकल्पिता | 
एतेपां तर्वमात्मेवेत्याह ब्राह्मणमादरात्‌॥ ६३ ॥ 


पुरुषासे विद्वेष भी करता है, परन्तु जागनेपर वे शरीर, इन्द्रिय और विषय वाघित 
हो जाते हैं और निश्चय होता है कि यह स्वप्न था, मिथ्यामानमात्र था वस्तुतः 
उस अवस्थामें अकेला में ही था और कोई नहीं था, कह्पित वस्तुओंसे वस्तुतः 
मेरा उपकार कुछ भी नहीं है, एवं संसारदञामें ननुप्यादि निखिल जीव कल्पित 
शरीर, इन्द्रिय और विषयोंसे इशनिष्ट नोग पा रहे हें, जायर-ज्ञानके समान तत्त्वज्ञान 
होनेपर न आत्मा द्रष्टा है, न श्रोता हे. न योद्धा है और न अइम ही है । बही 


वेदान्तका ससक्षुओके प्रति वक्तव्य है और यही म्ल नडत्राह्मणका रहस्व है ॥६१॥ 


'सन्त्वस्यः इत्यादि । इस मोचा संसारी झल्नळे इन्द्रिदरूणी आद दा 
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कल्पित इन्द्रिय एवं संस्याओंका तत्त्व अघिष्ठानमूत आत्मा डी हे. गह अत अ 
त्राक्षण (वेदभाग) कहता है । भाव यह है कि इन्द्रिय आदि यादि उथक्‌ तत्क इ 
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निःशेपमधुकाण्डस्य तदेतदिति वाक्यतः । 
सारः संक्षिप्यते साक्षात्करविन्यस्तविल्ववत्‌ ॥ ६४ ॥ 
अज्ञातं संशयज्ञातं मिथ्याज्ञातमिदं जगत्‌ । 
तदेतदित्यनूयाउत्र तसं ब्रह्मेति बोध्यते॥ ६५ ॥ 

3. 3 हट स... 0. या 5. 
तो अयं चै हरयः! यह उपनिषत्‌ वाक्य असङ्गत हो जायगा, क्योंकि 'अयमेव 
घटः पटः? ऐसा नहीं कहा जाता, कारण कि घट और पट दोनों एथक्‌ तन हैं, 
(रजतल्ेन प्रतीता शुक्तिरेव इस तापर्यसे "शुक्तिरेव रजतम्‌? यह प्रयोग माना जाता 
है । प्रकृतमें अयं वै हरयः इस वाक्यसे यह स्पष्ट प्रतीत होता है । आत्मा भी 
इन्द्रिय दे, यह कथन तमी सङ्गत हो सकता है, जब जात्मामें इन्द्रिय और 
उनकी संख्याओंका अध्यास माना जाय । श्रुतिने यह कहा है कि इन्द्रियो आत्मा 
ही हैं, इसलिए उक्त अध्यासमें यह श्रुति प्रमाण है, अतः अविद्यासे इन्द्रियादि- 
रूपसे आत्मा ही कल्पित है और कल्पितका तत्त्व अधिष्ठान ही होता है, इस 
तात्पर्यसे “अयमेव सः? इत्यादि औत निर्देश दै ॥ ६३ ॥ 

“तदेतद्नह्' इत्यादि अग्रिम वाक्यका अवतरण करते हैं--निःशेप ०! इत्यादिसे। 

“तदेतत्‌? इत्यादि वाक्यसे सम्पूर्ण मधुकाण्डके सारका संक्षेप करते हैं। 
जैसे हाथम स्थित विस्त्रका अनायास साक्षात्कार हो जाता है, वैसे ही सम्पूर्ण 
काण्डका निचोड अर्थ थोड़े शब्दोंसे स्पष्ट करते हैं । श्रमभीर जिज्ञासु जन थोड़े रमसे 
सिद्धान्त अथैके पूर्ण अभिज्ञ हो जाये यह श्रुतिकी मुमुक्षुओंपर दया है ॥६४॥ 

'अज्ञातम्‌? इत्यादि । कार्यकारणात्मक. अनुभूयमान यह जगत्‌ अधिकारी 
पुरुषके भेदसे तीन प्रकारका है-अज्ञात, सन्दिश और मिथ्याज्ञात । सद्गुरुसे 
जिसने अद्वेत वेदान्तका श्रवणादिं नहीं किया है, उसके लिए वास्तविक 
मिथ्यास्वरूपसे अज्ञात है। जो. प्रपश्चका असली स्वरूप है, उस रूपसे उसको 
जब कभी ठीक ठीक सुना ही नहीं, तव उस रूपसे अज्ञात भी कहा जायगा 
और जो जिज्ञासु हैं, अतएव जिन्होंने कभी द्वैतमतसे कभी अद्वेतमतसे संसार सुना है 
और अवान्तर विशेषका प्रारव्धवश भान नहीं हुआ, उनके लिए संसार संदिग्ध है; वे 
अभी तक निश्चय नहीं कर सके कि यह प्रपञ्च वस्तुतः सत्य है या मिथ्या | व्यवहार- 
दशा तथा द्वेतपारमार्थिकत्व-प्रतिपादक शास्त्र, युक्ति आदि अवणवेलामें जगत्‌ सत्य 
प्रतीत होता हे और अद्वेतस्थापक शाख, युक्ति आदि अ्रवणवेलामें मिथ्या प्रतीत होता है 


न्स्सय्व्प्त्सत्ज्स्फज्ज्ज्ज्ज्ज्ज्ज्ज्ज्ज्ज्क्क्क्ज्क्ज्क्च्क्च्क्क्स्क्स्स्क्च्क्क्स्फ्स्छ्स्र 
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निष्कारणं तच्निष्कायं निरिछद्रं बाद्यवर्जितम्‌ । 
पारोक्ष्यम्रतिपेधार्थमात्मा जक्षेति भण्यते ॥ ६६॥ 


दोनों कोटियाँ समान हैं जिन्हें एकतर कोठिमें प्रामाण्यनिश्चय नहीं, उनके प्रति 
संदिग्ध है और जिनकी द्वैतमतमें ही निष्ठा है, वे ढोग प्रपंचको सत्य ही मानते हैं । 
मिथ्यात्व्तिपादक आगम आदिको अर्थवाद मानते हैं । उनके प्रति मिथ्या ज्ञात 
है । रूपान्तरसे विद्यमान अथै रूपान्तरसे ज्ञात होनेपर मिथ्या ज्ञात कहलाता दै । 
मिथ्यारूपसे विद्यमान प्रपंचको जो सत्यरूपसे विद्यमान मानते हैं, उनके प्रति 
मिथ्या ज्ञात संसार कहलाता है । इस प्रकारसे त्रिविध इस जगतका “तदेतत्‌? 
इत्यादिसे अनुवाद कर भ्रपंचका तत्त्व ब्रह्म है, ऐसा श्रुति बोधन कराती हे । 
शङ्का--जगत्‌ जड़ तथा विकारी है, इसका तत्त ब्रह्म कैसे ? 

समाधान--हां, ठीक है, पर श्रुति कहती है । तिका कथन जिस प्रकार 
उपपन्न हो वैसा करना आस्तिकमात्रका कर्तब्य है । यदि अझ और प्रपञ्च दोनों परमार्थ 
सत्‌ माने जायें, तो प्रपञ्चक तत्त्व ब्रह्म है; यह भौताथ कमी उपपन्न नहीं हो सकता; 
इसलिए वलात्‌ यही कहना होगा कि जगत्‌ त्रक्षमँ कल्पित है । कर्पितका तत्त्व 
अधिष्ठान होता है; यह रज्जुसपोदि स्थलमै उभयसंमत है, श्रुतिका तत्वें 
पक्षपात आस्तिकमात्रसे छिपा नहीं है। यह झोक वार्तिकका है। इसका 
सारमें निर्देश किया गया है । पर छापेके दोषसे आदर प्रतिमें “अज्ञानं संशयज्ञानम्‌! 
इत्यादि हुआ है । वास्तविक स्वरूप 'अज्ञातं संशयज्ञातम” इत्यादि है। अतएब ` 
मैंने शुद्ध पाठ ही रिखा है ॥ ६५ ॥ 

“अपूवेमनपरम्‌? इत्यादि पदाँका क्रमसे व्याख्यान करते हैं--“निष्कार- 
णम इत्यादिसे । 

“न पूर्वं यस्य तदपूर्वम्‌ कार्यसे पूर्व कारण रहता है, ब्रह्म काये है, अत- 
एव अपूर्व दै । “न परं यस्य तदपरमः कारणसे पर कार्य होता है, ब्रस किंसीका 
कारण नहीं है, अतः अनपर है । न अन्तरं यस्य तदनन्तरं अन्तर (अवकाश) तच्छून्य 
खोखळा नहीं । अबाह्य ( वाद्यवार्भत ) है, परोक्षत्वके प्रतिषेधाथ अयस्‌? यह है । 
“यत्साक्षादपरोक्षादू ब्रह्मः इत्यादि श्रुतिसि अपरोक्षस्वरूप आत्मा माना जाता हे, 
केवर श्रुति ही से नहीं अनुभवसे भी आत्मा अपरोक्ष है । यदि परोक्ष होता तो 
उसमें कभी अज्ञान, संशय और विपर्यय भी होता जैसे घटादि विषयोंमें होता है, 
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सर्वाचुभव एवाऽयं यतः सर्वानुभूस्ततः । 
कात्स्न्यात्‌ सवो भवेदेप चिन्मत्रत्वात्तथाऽुभूः। ६७॥ 
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परन्तु आस्मामे कभी किसीको अज्ञान--मैं नहीं हैं, में हूँ या नहीं? इत्यादि 
नहीं होता, किन्तु उसका सदा प्रकाश ही रहता है। इसलिए अपरोक्षस्वरूप है। 
वास्तवस्वरूप निर्देशके लिए अ्क्षपदका उपादान हे । इससे ब्रक्षत्व ज्ञानसे होता है, 
अतः ज्ञानसाध्यफरु व्रत सबका तत्व कैसे हो सकता है ¦ इस शक्काका 
अवसर ही नहीं, ज्ञानो्पतिसे पूर्व भी सव बहा ही हैं । सामानाधिकरण्य्ुतिसे 
हत्व ज्ञानका फळ नहीं, यह स्पष्ट प्रतीत होता है। अन्यथा पूर्व श्रुत सामाना- 
घिकरण्यकी सर्वथा अनुपपत्ति हो जायगी । अथवा ब्रह्म निःसामान्य है, एतदर्थ 
“अनन्तर? पद दै । अन्तरका अर्थ है--भेद । भेद रहनेपर समान्य माना जाता है। 
जैसे अनेक घटॉमे घटत्व सामान्य माना जाता है । आकाशत्व जाति नहीं दै; 
कारण कि आकाश एक ही है, भेद नहीं है । वैसे ही ब्रह्म भेदरहित होनेसे 
सामान्यशुन्य है एवं ब्रह्म निर्विशेष है । इसके लिए 'अबाह्य' कहा । 
सामान्य और विशेषका निषेध करनेपर एकरस ब्रहम सिद्ध होता है । 

शज्ञा--अपूर्व, अनपर आदि ब्रह्म हो, किन्तु आत्मामें इससे क्या अर्थ 
सिद्ध होता है ! 

समाधान--अपूर्व आदि आत्मामें ही हो सकते हैं। अन्यत्र नहीं, यदि 
रह्म वे धर्म हैं, तो अवशय ब्रह्म आत्मा ही है, इस प्रकारसे जीव ब्रह्मका अभेद 
सिद्ध होता है । जो वेदाम्तका वास्तविक सिषाधयिषित है और यही 
बुवोधयिषित है ॥ ६६॥ 

. 'सर्वानुभव इत्यादि । यतः सर्वानुभव सर्वाधिष्ठान चेतन्यस्वरूप जो ब्रह्म 

है, तढूप आत्मा दै, इसलिए आत्मा भी सर्वानुभूः ( सर्वीनुभवस्वरूप ) है, अथीत्‌ 
र्वीषिष्ठान चेतन्यस्वरूप दै । 

शङ्का--परब्रहमें कैसे परत्व तथा अनुभवत्व है ! 

समाघान--“एष परमात्मा कारून्यीत्‌ सम्यूणत्वात? सम्पूर्णत्वसे सब है और 
चिन्मात्र दोनेसे अनुभवस्वरूप है । सै खढ्विद बरहम’, 'नेह नानास्ति किञ्चनः, सवं 
तम्परादाद्योडन्यत्रात्मनः पश्येत! इत्यादि श्रुति तथा मधुकाण्डसे कारणसामान्यास्मक 
कार्य है। अतिरिक्त नहीं दै, इसकी सिद्धिके लिए ही दुनदुभ्यादि अनेक दृष्टान्त 
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कर्तेज्यमेतद्विज्ञाममिति. वेदालुशासनम्‌ । 
अस्याऽतिलङ्कने दोपः संसारानधसङ्गतिः ॥ ६८ ॥ 


दिये गये हैं, तत एव ब्रह्ममें स्वत्व सिद्ध हो चुका दै । चैतन्यात्मक होनेसे 


अनुभवत्व भी सिद्ध ही दै । तदभिन्न आत्मा है,. ऐसा श्रुति कहती है; इसलिए 
आत्मामें सै और अनुभवत्व हे; अतः सवोनुभवस्वरूप आत्मा है, इसमें सन्देह 
नहीं है । 'अयमात्मा ब्रह्म सवोनुभूः यहॉपर “आत्मा ब्रह्म और रह अयमात्मा? 
ऐसा अन्वय करना चाहिए । श्ुतिने तन्त्रसे 'अयमात्मा ब्रक्ष” कहा है । 

शङ्का- क्यों ! 

समाधान--्नह्ममें परोक्षत्वका प्रतिषेध करनेके लिए ब्रह्म आत्मा ही है । 
आत्मा सबको अपरोक्ष है, अतः तत्स्वरूप त्रक् भी अपरोक्ष दै, ऐसा कहनेसे 
ब्रह्ममें परोक्षतवका प्रतिषेध स्फुट होता है और “आत्मा ब्रह्ले' (आमा ब्रह्म ही है) 
ऐसा कहनेसे ब्रह्म संसारी नहीं दै, यह सर्वसम्मत सिद्धान्त हे । वैसे ही यदि 
आत्मा है, तो आत्मामें संसारित्व नहीं है; इस प्रकार संसारधमेका प्रतिषेध 
आत्मामें स्पष्ट सिद्ध होता है; इसलिए उक्त रीतिसे अन्वय कर दोनों अथे मान्य 
हैं, परोक्षत्व ब्रहममें और संसारित्वादि आत्मामें वास्तविक नहीं, अन्यथा चैतन्यके 
समान उसकी निवृत्ति न हो सकेगी, किन्तु अज्ञानज दै, अतः उक्त ज्ञानसें उसकी 
निवृत्ति होती है, तदर्थ उभयविध अथे आवश्यक है ॥ ६७ ॥ 

'कृतेव्यमेतत्‌? इत्यादि । एतदूविज्ञानका--जीवन्नहातैकयविज्ञानका- अवण, 
मनन आदि द्वारा अवश्य सम्पादन करना चाहिए, ऐसा वेदका अनुशासन ( आज्ञा ) 
हे । इस अनुशासनका उछ्ङ्घन करनेमें दोष कहते हैं--संसाररूपी जो अनथ 
है, उसकी सङ्गति ( प्राप्ति होती है । तालये यह है कि केवळ वेदकी आज्ञा- 
मात्रसे विधिमें प्रवृत्ति नहीं होती, किन्तु इष्टसाधनताज्ञानसे पुरुषकी प्रबृत्ति होती 
है; अतएव-- 

पुसां ने्टभ्युपायत्वात्‌ क्रियास्वन्यः प्रवतकः । 
प्रवृत्तिहेतु धर्मश्च प्रवदन्ति प्रवर्तनाम्‌ ॥ 

इत्यादि शाखकारका वचन है । इसका अर्थ स्पष्ट है एवं आज्ञाके उल्लइ्ननसे 
पुरुषकी निवृत्ति स्वतः नहीं होती कि शाखकी वह आज्ञा दै, इसलिए इसका 
उल्लङ्घन करे | किन्तु तदुषङ्कनमें जो दोष है, अथात्‌ अनिष्ट है, उससे पुरुष 
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कुतस्तु महन्‌ लाभः स्वात्मनः कृतकृत्यता | 
मधुकाण्डपिंसर्वस्वमित्ये श्ुत्योपसंहृतम्‌ ॥ ६९॥ 


इति वारतिकसारे द्वितीयाध्यायस्य पञ्चमं ब्राह्मण समाप्तम्‌ ॥ 


निवृत्त होता है, अतः उल्छुनमें निवृत्तिके लिए दोषाविधान आवश्यक है । 
इसलिए अनभेसङ्गति यह दोष कहा || ६८ ॥ 

“कुवतस्तु' इत्यादि । अब शास्त्रकी उक्त आज्ञाके पाठनमें इष्टप्रा्ि 
कहते हैं, क्योंकि आज्ञामात्रसे प्रबृत्ति शास्त्रीय कमें नहीं होती; किन्तु इष्ट- 
साघनताज्ञानसे होती है, यह कह चुके हैं, अतः उक्त आज्ञाका पालन करनेसे 
महान्‌ लाभ है । आपके आस्माकी कृतकृत्यता ( कृतं कृत्यं येन स तद्भावः कृत- 
कृत्यता ) जब तक आत्मज्ञान नहीं होता, तवतक कर्तव्यकी समाप्ति नहीं होती । 
एक कमि करनेपर भी कर्मान्तर अवशिष्ट रहते हैं। आत्मज्ञान होनेपर कोई कर्म 
कर्तव्यतवरूपसे अवशिष्ट नहीं रहता, कारण कि फलकामीके लिए कर्म हैं, आत्म- 
ज्ञानीको किसी फलकी कामना नहीं रहती, इसलिए वह कृतकृत्य हो जाता है । 
मधुकाण्डस्थ मन्त्रोके सर्वस्व ऋषिमन्त्रका श्ुतिने इस प्रकार उपसंहार किया ॥६९॥ 


म० म० पं० श्रीहरिहरकृपाठद्रिवेदिविरचित वार्तिकसारभाषानुवादमें द्वितीया- 
ध्यायका पञ्चम ब्राह्मण समाप्त । 
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श्रुतिः--अथ वंश्शः पौतिमाष्यो गौपवनाद्गौपवनः पौतिमाष्यात्पौ- 
तिमाष्यो गौपवनाद्गौपवनः कौशिकात्कौशिकः कौण्डिन्यात्कोण्डिन्यः 
शाण्हिल्याच्छाण्डिल्यः कौशिकाच गौतमाच गौतमः ॥ १॥ 

अभ्निवेशयादाभिवेश्यः शाण्डिर्याचानभिम्लाताचानभिम्लात आ भिम्ठा 

तादानभिम्लात आनभिम्झाता दानभिम्लातो गौतमाद्गौतमः सेतवग्राचीन- 
योग्याभ्याश्सैतवप्राचीनयोग्यौ पाराशर्यात्पाराशयों भारद्वाजाङ्कारद्वाजो 
भारहाजाच गौतमाञ्च, गौतमो भारदवाजाद्भारद्वाजः पाराशर्यात्पाराश्यो 
वैजवापायनाद्‌ पेजवापायनः कौशिकायनेः कौशिकायनिः ॥ २॥ 

घृतकौशिकाद्‌ घृतकौशिकः पाराशर्यायणात्पराशर्यायणः पाराशर्या- 
त्पाराशर्यों जातूकर्ण्याज्ञातूकण्ये आसुरायणाच्च यास्काचासुरायणः खैवणेः 
ख्रवणिरौपजन्धनेरौपजन्धंनिरासुरेरासुरिर्भारद्वाजाङ्कारद्ाज आत्रेयादात्रेयो 
मान्टेमान्टिगोतमाद्‌ गौतमो गौतमाद्‌ गौतमो वात्याद्वात्स्यः शाण्डिल्या- 

(अथ वश्शः पौतिमाष्यो’ इत्यादि श्रुति । ब्रह्मविद्याथेक मधुकाण्डका वंश 
रहमविद्याकी स्तुतिके लिए कहा जाता है । यह मन्त्र स्वाध्याय और जपके लिए है । 
स्वाधीन उच्चारणके योग्य अध्यापन स्वाध्याय है और प्रतिदिन मन्त्रावृत्ति जप है, 
वंशशब्द वेणुवाची है । यहांपर साइश्यात्‌ उसका गौण प्रयोग है--वंश इव वंशः। 
बाँसमें जैसे पर्व (पोर ) होते हैं, और वह पोर पोरसे भिन्न होता है, वैसे ही अग्न- 
भागसे लेकर मूलप्रासिपर्थन्त यह वंश है । चार अध्यायोंका (दो अध्याय मन्त्रभागके 
और दो अध्याय इस उपनिपदूभागके इस संकलनासे चार अध्याय हुए; 
बृड्दारण्यक उपनिपत्के दो ही अध्याय हैं पर इस वंशपरम्परामन्त्रभागके 
दो अध्यायोंके साथ इस उपनिषतके दो अध्यायोंको मिलाकर चार अध्याय कहते हैं, 
उनका ) आचार्य्यपरम्पराक्रम वंश कहलाता है । इसमें प्रथमान्त (्रथमाविभकस्यन्त) 
शिष्य हैं और पञ्चम्यन्तपदवाच्य आचार्य हैं । परमेष्ठी और ब्रा एक ही अरथके 
वाचक हैं, इस शाङ्काकी निवृत्तिके लिए परमेष्ठिशव्दका विराट्‌ यह अर्थ किया है । 
्र्मसे ( हिरण्यग्से ) पूर्व आचार्यपरम्परा नहीं है । 

शङ्का--तो हिरण्यगर्को विद्यात्रात्ति केसे हुई £ यद्यपि ब्रह्मस्वरूप ही 
वेद हैं और ब्रहके निस्य दोनेसे उसको कारणकी अपेक्षा नहीं दै, तो भी ज्ञानाथे 
अध्यापककी आवश्यकता है । 

२०० 
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च्छाण्डिल्यः कैशोर्यात्काप्यात्केशोयः काप्यः कुमारहारितात्कुमारहारितो 

गालवाद्वालवो विदर्भीकौण्डिन्याद्विदर्भीकौण्डिन्यो वत्सनपातो चाश्रवाइ- 
त्सनपाद्वाभ्रयः पथः सोभरात्पन्थाः सौमरोऽ्यास्यादाङ्गिरसादयास्य 
आज्विरस आभूतेस्त्वाष्टादाभूतिस्त्वाष्रो विश्वरूपासाष्राइिथरूपस्त्वाष्रो$श्वि- 
भ्यामश्चिनो दधीच आथर्वणाइध्यङ्ङाथर्णोऽथर्वणो दैवादथर्वा दैवो गृत्योः 
प्राध्व शसनान्मृत्युग्राध्वइसनः प्रध्व ९ सनात्प्रध्व ९ सन एकऋषेरेकऋषि- 
विंप्रचित्तेविंप्रचित्तिव्येष्टेब्यष्टिः सनारोः सनारुः सनातनात्सनातनः सनगा- 
त्सनगः परमेष्ठिनः परमेष्ठी ब्रह्मणो ब्रह्म स्वयम्भुन्नह्मणे नमः ॥ ३ ॥ 

इत्युपनिषदि चतुर्थाध्याये षष्ठं ब्राह्मणं समाप्तम्‌ । 

उच्यते मधुकाण्डार्थबिद्यागुरुपरम्परा । 

स्तुत्यर्थ ब्रह्मविद्यायाः स्तुत्या च स्यात्‌ प्ररोचना ॥ १॥ 


समाधान--पूर्वजन्ममें अधीत वेदका इश्वरके अनुग्रहसे कर्पके आदिम 
आविर्भूत ब्रह्माकी बुद्धिमें अपने तपःप्रभावसे स्वयं भान हुआ। जैसे सुप्तप्रबुद्धको 
पूर्वभात विषयोंक्रा भान होता है, वैसे ही हिरण्यगर्मको वेदाँका स्वतः भान 
हो गया, इसलिए उनको अध्यापककी आवश्यकता नहीं हुईं । आदि और अन्तमें 
जिन अन्थोमें मङ्गछ रहता है, उनका अधिक प्रचार होता है; इसकी सूचनाके 
लिए अन्तमें “ब्रह्मणे नमः? ऐसा कहा; यह इष्टदेवतानमस्कारासमक मङ्गछ है ॥३॥ 


उच्यते? इत्यादि । ब्रह्मविद्याकी स्तुतिके लिए मधुकाण्डकी अर्थमूत विद्याकी 
गुरुपरम्परा कही जाती है । 

शङ्का-प्रयोजनके बिना केवळ स्तुतिसे श्रोता तथा वक्ताको क्या छाभ ! 
“न कुर्यीच वृथा चेष्टाम्‌! इत्यादि मनुवचनसे निष्फळ कर्म करनेका निषेध किया 
गया है । प्रयोजन इष्टाइष्ट कोई भी हो, इसमें विशेष आग्रह नहीं है कि इष्ट ही 
प्रयोजन होना चाहिए । अदृष्ट मी कालान्तरमें इष्टार्थक हो जाता है । 

समाधान- नहीं, उसका इष्ट प्रयोजन है और वह यह कि स्तुतिसे प्ररोचना 
होती दै । जिस कर्मकी स्तुति की जाती है, उस कर्ममें प्रवृत्ति उत्साहपूर्वक 
होती दै । एवंभूत महात्माओंकी इसमें प्रवृत्ति हुई, तो इस अति उत्तम कर्मको हमें 
अवश्य करना चाहिए। 

शहा--वंशपरम्पराके कथनसे विद्याकी वया स्तुति हुई ! 


षष्ठ ब्राह्मण ] भापाचुवादसहित १५८७ 


बु द्विकरपनाशङ्कतुत्यर्थमथबोच्यते । 
ब्रह्म स्पयंस्मिति ग्रोक्ता वेदस्याऽपौरुपेयता ॥ २॥ 


समाधान--बड़े बड़े महर्षियोंने इसका परिग्रह किया है, इसलिए यह 
विद्या धन्य दै । स्तुतिसे पुरुष प्रोत्साहित होकर प्रकृत कर्ममें प्रवृत्त होता दै, 
इसलिए स्तुति आवश्यक है ॥ १॥ 

वंशपरम्पराका प्रयोजनान्तर भी कहते हैं--पुंबुद्धि०? इत्यादिसे । 

शङ्का--क्या पूर्व प्रयोजनमें अरुचि है, इसलिए दूसरा प्रयोजन कहते हैं £ 

समाधान--नहीं, अरुचिसे ही प्रयोजनान्तर कहा जाता है, ऐसा नियम नहीं 
हे । हां, अरुचिसे मी कहीं प्रयोजनान्तर कहा जाता है, पर यहां ऐसा नहीं है । 
किसीके दो या इससे भी अधिक प्रयोजन होते हें । यदि उसका एक ही 
प्रयोजन कहा जाय, तो प्रयोजनके वक्तामे न्यूनता हो जायगी, उसके परिहारके 
लिए सब प्रयोजनोंका कथन आवश्यक है, इसलिए प्रयोजनान्तर कहते हैं। 
किसीको यह सन्देह हो सकता है कि यह पौरुषेय वाक्य है, पुरुषमें अम, प्रमाद, 
विप्रलिप्सा और करणापाटव--ये चार दोष होते हैं, अतः उससे उक्त वाक्यमें 
असंदिग्य प्रामाण्यग्रह नहीं हो सकता । चार दोषोंमें से कोई भी एक दोष अवश्य 
हो सकता है और उसीसे वाक्य अप्रमाण होता है, इसलिए प्रामाण्यग्रहके 
बिना प्रवृत्ति नहीं हो सकती । प्रामाण्यग्रह प्रामाणान्तरके संवादसे हो अथवा 
शिष्टोंके परिम्रहसे हो, यह दूसरी बात है । इस सन्देहको दुर करनेके लिए वश- 
परम्परा कही गई है, इससे यह स्पष्ट हो जाता है कि यह पौरुषेय वाक्य 
नहीं है। पुरुषबुद्धिपमव वाक्य पौरुषेय माना जाता है, यह नित्य रह्म 
स्वरूप है । कल्पादिमें जगत्सष्टिक्षम ज्ञान हिरण्यगर्मको प्राप्त हो, इस भगव- 
दिच्छाते हिरण्यगभकी बुद्धिगे वेदांका स्वयं भान हुआ और वे ही आदि 
आचार्य हैं, उन्हीसे संप्रदायका प्रारम्भ है । जिस कमसे ऋषियोंको प्रास हुआ 
वही क्रम बंशपरम्परा है । वेद जिसका अनुशासन है, उस जह्मकी प्रतिपत्तिके लिए 
पौतिमाष्यादिक ग्रन्थ श्रुतिसे कहा गया है । 

शक्का--अक्षमे “स्वयंभूः विशेषण देनेका क्या प्रयोजन हे ! 'स्वयंभूश्नतु- 
शननः इस अमरकोशसे दोनों शब्द एकार्थवाची हैं, यह स्पष्ट है। 

समाधान-ज्रहम वेद द्वारा सूत्रभावापत्ञ हुआ है, इसका प्रकृत विज्ञान हम 
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~ 


यस्माद्परतन्त्रोऽयं वेदात्मा ब्रह्मशब्दितः । 
मनोवाक्कमभिस्तस्माङ्कक्तया तस्मै नसो नमः ॥ ३॥ 
नमोन्तत्वेन हिङ्गेन जप्योऽयं यंश इष्यते । 
विद्याप्रकरणे पाठाद्विद्याहेतुजपो मतः॥ ४॥ 
शतानि पञ्च शोकानां ततो द्वानवतिस्तथा । 
चतुर्थाच्यायसारस्य तावद्भिः सङ्ग्रहः कृत; ५ ॥ 
॥ ५९२ ॥ 
इति वार्तिकसारे द्वितीयाध्याये पषठं ब्राह्मण समाम्‌ । 


बनना के "यापा 


क कक न सन म स्य या जीर 
लोगेकि समान मिन्नाचार्यप्रयुक्त है, इस शक्काकी निवृत्तिक लिए “स्वयंभू? यह 
विशेषण दिया गया है । 'स्वयं भवति, न तु कर्मवशाद्‌ भवति’ इस 
व्युत्पत्तिसे वह स्वयं ही होता है, कर्मवश नहीं । दिरिण्यगर्भ ब्रह्मस्वरूप ही है। 
अनवस्थामयसे आचार्यपरम्परा यहातक ही है और विशत्रमात्रका गुरु स्वयं 
ह है, उसका गुरु अन्य कौन हो सकता है £ अतः अपौरुषेय होनेसे वेदके 
स्वतःभामाण्ययें कोई सन्देह नहीं है ॥ २॥ 

“य॒स्मादू०? इत्यादि । ब्रह्मशव्दवाच्य वेदात्मा यतः अपरतन्त्र यानी 
स्वतन्त्र है, पुरुषबुद्विप्रभव नहीं है, अतः मन, वाणी और कायकमैसे यानी 
मानसिक, वाचिक और कायिक कर्मा द्वारा भक्तिसे ब्रह्मको प्रणाम है ॥ ३॥ 

“नमोन्तत्त्रेन' इत्यादि। अन्तमें नमः पद है, इस छिङ्गसे यह मन्त्र जप 
करनेके लिए है । इस जपका फल ब्रह्विद्याकी प्रापि है । नमःके योगमें चतुर्थी 
विमक्ति होती है। चतुर्थी देवताबोधक हे । इस प्रकार नमःसे मन्त्रकी 
प्रतीति होती है ॥ ४ ॥ 

“श॒तानि? इत्यादि । प्रथम ब्राह्मणके २११, द्वितीय त्राह्मणके १६, तृतीय 
ब्राहमणके १०८, चतुर्थ ब्राह्मणके १८३, पञ्चम ब्राह्मणके ६९, षष्ठ ब्राह्मणके ५ कुळ 
मिलाकर ५९२ इलोकोंसे द्वितीय अध्यायके सारका संग्रह किया गया है ॥ ५ ॥ 


द्वितीय अध्यायका षष्ठ ब्राह्मण समाप्त 


काक्या उ 


तृतीयोऽध्यायः 
प्रथमं ब्राह्मणस्‌ 
समाप्तो मधुकाण्डोऽयुपदेशप्रधानकः । 
उपपत्तिप्रधानोऽथ याज्ञवरक््याख्य उच्यते॥ १ ॥ 
पदार्थविपया युक्तिर्वाक्यार्थे उपदेशगीः | 
अतो न पुनरुक्तत्वं काण्डयोः शेपशेपिणो! ॥ २॥ 


समाप्ती इत्यादि । उपदेशप्रधान मधुकाण्ड समाप्त हुआ । अब उपपत्ति- 


प्रधान याज्ञवल्क्यकाण्ड कहा जाता है । 

शङ्का--मधुकाण्डके अनन्तर याज्ञवरक््यकाण्डकी उक्तिमें क्या वीज है? 
विपरीत होनेमें क्या आपत्ति थी ? 

समाधान--प्रमाणसे पदार्थका प्रतिपादन करनेके अनन्तर उसकी उपकारक 
युक्तिंकी अपेक्षा होती है । युक्ति स्वयं प्रमाण नहीं है, अतएव 'प्रमाणतर्क- 
साधनोपालम्मः? इत्यादि सूत्रमें 'प्रमाणेन साधनतर्केण उपालम्भोडस्मिन! यह अथे 
माना जाता है, कारण कि व्यवस्थापक प्रमाण होता है । अतः आगमप्रधान 
मधुकाण्डका पहले और उसके वाद युक्तिप्रधान याज्ञवरक़ीय काण्डका आरम्भ 
समुचित ही है ॥ १ ॥ 

“पदार्थ ०” इत्यादि । 

शक्ला--पूर्वकाण्डमें जो अथ कहा है, उसी अर्थको इस काण्डमें भी कहते 
है, अतः पुनरुक्त दोष क्यो नहीं ? 

समाधान-- यद्यपि एक ही अथे अनेक शाखाओंमें कहा गया है, तो भी पुनरुक्त 
दोष नहीं है, कारण कि शाखभेद है अर्थात्‌ जैसे जिसकी जो शाखा होती है, उसीका 
वह अध्ययन करता है, उसके लिए तो वह प्रथमोक्त ही है, वैसे ही यहाँ भी काण्ड- 
भेदसे उक्त दोषका परिहार हो सकता है । यदि यह कहिये कि वहाँ मित्र 
शाखाओंमें भिन्न-भिन्न भी अथ हैं। यद्यपि किसी स्थळविरोषमें शाखान्तरोक्त भी कर्म 
हैं, तथापि उनका विशेष विधान करनेके छिए अनुवाद है; अतएव सबैशाखा- 
प्रत्ययन्यायसे द्याखान्तरोक्त धर्मका शाखान्तरमँ भी उपसंहार होता है, यहाँ तो एक 
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लिए दो काण्डोका अध्ययन आवश्यक है, तो इसका उत्तर यह है कि मधुकाण्ड 
आगमप्रधान है और याजवर्कीय काण्ड उपपत्तिप्रधान दै, इसलिए दोनोंमें शेपशेषि- 
भाव ( उपकार्योपकारकभाव ) होनेसे उक्त दोष नहीं हो सकता । 

शङ्का--यदि आगम स्वाथप्रतिपादनमें युक्तिकी अपेक्षा करेगा, तो स्वा्ै- 
बोधनमें निरपेक्षत्वलक्षण जो प्रामाण्य माना जाता है, उसका भङ्ग हो जायगा । 

समाधान- युक्ति स्वयं प्रमाण नहीं है, किन्तु प्रमाणकी अनुआहिका है । 
प्रमाणान्तरसापेक्ष होकर जो अका प्रतिपादन करता है, उसमें निरपेक्षत्वलक्षण 
प्रामाण्य नहीं माना जाता, जैसे पौरुषेय वाक्य । पुरुष प्रमाणान्तरसे (प्रत्यक्ष आदिसे) 
अभैका निश्चय कर यदि वाक्यका प्रयोग करता है, तो वह वाक्य उस वाक्यार्थमें 
प्रमाण नहीं माना जाता, क्योंकि वह प्रत्यक्षादिसापेक्ष होकर अथैका बोधक हुआ 
है। यदि प्रमाणान्तरके निश्चयके बिना ही प्रयोग करता है, तो वह वाक्य प्रमाण 
ही नहीं है । अपौरुषेय वेदवाक्यका कोई कती नहीं है, इसलिए उक्त वाक्यके 
अभैमें प्रमाणान्तरंदरशनका प्रश्‍न ही नहीं उठता, अतः आगम यदि युक्तिसापेक्ष होकर 
भी अधैका अभिधान करे, तो भी उसमें उक्त दोष नहीं है, क्योंकि युक्ति प्रमाण नहीं है। 

शङ्का-युक्ति प्रमाण क्यों नहीं £ 

समाधान--युक्ति सर्वेप्रमाणशेष है । किसी मी प्रमाणसे अथकी व्यवस्था 
करनेके लिए युक्तिकी अपेक्षा होती है, युक्ति विपरीत आमासोंकी निवृत्ति कर 
रकत प्रमाणको परिपुष्ट करती है, इसलिए स्वयं प्रमाण नहीं है, न्यायभाष्यकारने 
भी कहा है--'तत्त्वविषयाभ्यनुज्ञालक्षणादूहाद्वावितात्मसन्नादनन्तरं प्रमाणसामर्थ्यी- 
त्तत्त्वज्ञानमुपपद्यते ।' न्यायवार्तिककार श्रीउद्योतकराचार्यने भी कहा हे कि प्रमाणानि 
पुनः प्रवर्तमानानि तर्कविविक्तमथै यथाभूतमधिगमयन्ति इति । युक्ति प्रमाण- 
शेप होनेसे उसकी अपेक्षासे आगम अथैका :यवस्थापक होता है, इसके माननेपर 
भी आगममें स्वातरू्यकी क्षति नहीं होती | 

शङ्का युक्ति तो अनुमानात्मक है, प्रमाणरोष होनेपर भी प्रमाण ही है । 
प्रमाणशेष प्रमाण नहीं है, यह कहना ठीक नहीं है, क्योंकि विरोधामावसे प्रमाण 
भी प्रमाणशेष होता है । अन्यथा प्रमाणव्यवस्थापकत्व ही असङ्गत होगा। 
अप्रमाणसे प्रमाणकी ही क्या । किसीकी भी व्यवस्था नहीं हो सकती | आगम 
यदि युक्ति सापेक्ष होगा, तो स्वातरूयक्षति अनिवार्य है । 


राका 


| 
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समाघान--अच्छा, यदि युक्तिको प्रमाण मानिये, तो मी स्वातन्ड्यक्षति 
नहीं होती, क्योंकि दोनोके विषयोमें भेद दै । युक्ति पदार्थविषयक है और आगम 
वाक्यार्थविपयक है । ऐसी परिस्थितिमें युक्तिनिरपेक्ष आगम स्वार्थका बोधन करता है, 
ऐसा माननेसे स्वातन्न्यक्षति नहीं दै । युक्तिसे पदार्थका परिशोधन करके आगमसे 
वाक्याथ परिनिष्पन्न होता है। और दूसरी बात यह दै कि लौकिक वाक्यमें आप्ोक्तत्व 
और अनाक्तोक्तत्वके सशयका निरास करनेके छिए युक्तिकी अपेक्षा होती है। आप्ोक्त 
सयुक्तिक होता हे और अनाक्षोक्त निर्यक्तिक होता है। आप्तोक्त ही पौरुषेय वाक्य 
प्रमाण है, इतर नहीं, इसलिए छौकिक वाक्यमें युक्ति प्रधान है । अपौरुषेय 
आगमम युक्ति केवळ तात्पय-निर्णयके रिए अपेक्षित होती है, इसलिए अप्रधान 
है । वाक्यार्थके प्रतिपादनके समय आगम ही प्रधान होता है, जैसे 'एकमेवा- 
द्वितीयं ब्रह्म” इस वाक्याथैको प्रत्यक्षादिविरोधनिवतैक 'वाचारम्भणं विकारो 
नामधेयम्‌? इत्यादि युक्ति दृढ़ करती है । तात्पर्य यह दै कि वाक्याथैबोधसे पूर्व 
अयोग्यताज्ञान आदिकी निवृत्तिके छिए युक्तिकी अपेक्षा होती दै और कही वाक्याथ- 
बोधोचर प्रमाणान्तरविरोधके निरासके लिए उसकी अपेक्षा होती है। युक्ति 
विरोधका निरास कर ज्ञात वाक्यारथको दृढ़ करती है; अतः पूवैमै तात्पर्यनिर्णयाथे 
उत्तरमें वाक्याथहृढ़ीकरणाथ युक्ति है । वाक्यावोधनमें युक्ति कारण नहीं है । 
किञ्च, विमतं न युक्त्यपेक्षम्‌, प्रत्यक्षाययोग्यत्वातु, धर्मवतः इस अनुमानसे 
आसैक्यमें युक्तिकी अपेक्षा नहीं है । 

शङ्का-वेदाथमें यदि युक्तिकी अपेक्षा नहीं है, तो फिर वहां युक्ति क्यों 
कहते हैं ! 

समाधान- -यह पुरुषस्वमाव है कि आत्मा ब्रह्मस्वरूप है, ऐसा कहनेपर भी 
आरोपित क्ृत्वाद्यमिमानसे उक्ताथेको असम्भव समझता है । उस असम्भावनाकी 
निवृत्तिके लिए युक्तिकी आवश्यकता है, इसके द्वारा असम्भावनाकी निवृत्ति जिस 
प्रकार होती है, उसे पूर्वमें कह चुके हैं। 

शङ्का--तकीदिशाख्के समान वेद भी यदि पुरुषबुद्धिके अनुरोधसे बोधक 
होता है, तो दोनोंमें विशेष ही क्या रहा £ 

समाधान--तकीदि पुरुषोत्मेक्षानुसारी होते हैं, वस्त॒तत्तकी अपेक्षा नहीं 
करते । एक ही अको तसे अनेक पुरुष स्वतकीनुसार अनेकरूपसे व्यव- 
स्थापित करते हैं और आगम प्रत्यक्षके समान वस्तुतत्त्वानुसारी होता है । जैसा 
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काण्डोऽयं याज्चवस्क्याख्यः स्यादध्यायद्वयात्मकः । 
जब्पवादकथामेदादध्यायाथौँ व्यवस्थितौ ॥ ३ ॥ 


वस्तुस्वरूप होता है, आगम वैसा ही प्रतिपादन करता है, दोनोंमें यह महान्‌ विशेष है। 

शङ्का- अच्छा, जो आपने यह कहा कि मधुकाण्ड आगमप्रधान हे और 
याज्ञवरक्यीय काण्ड युक्तिप्रधान है, सो ठीक नहीं है, क्योंकि मधुकाण्डमें 
दुन्दुभ्यादिदृष्टान्तविशेषोंका सामान्यमें अन्तभीव करनेकी युक्ति ही कही गई है, 
तो वह आगमप्रधान केसे ! एवं याज्ञवल्कीय काण्डमें भी आगम है अर्थात्‌ दोनों 
काण्डोंमे दोनों हैं, तो फिर एक आगमप्रधान और दूसरा युक्तिप्रघान केसे £ 

समाधान--हां, दोनोंमें दोनों हैं, परन्तु गुणप्रधानभावसे हैं । मधुकाण्डमें 
आगम प्रधानरूपसे है और युक्ति गौणरूपसे है एवं याजञवल्कीय काण्डमें युक्ति 
प्रधानरूपसे है और आगम गौणरूपसे है । 

शङ्का--अच्छा,'तो इस प्रकारसे पुनरुक्तिका परिहार हो गया, परन्तु 
अव प्रश्‍न यह होता हे कि आगमगम्य अर्थमें युक्ति कहनेकी क्या आवश्यकता : 
आगम तो स्वतन्त्र अर्थका प्रतिपादक है ! 

समाधान--असंमावनादिनिवरपन द्वारा युक्ति मी उक्तार्थमें सहायक है, आगम 
और युक्ति दोनों मिलकर सूक्ष्म अथकों करामलकवत्‌ प्रकाशित करते हैं ॥२॥ 

'काण्डोज्यम्‌ इत्यादि । याझवल्क्यकाण्डमें दो अध्याय हैं, एक जल्प- 
कथासे है, दूसरा वादकथासे है, अतः दोनों अध्यायोंका अर्थ व्यवस्थित है | 
कथाके तीन भेद होते हे---वाद, जल्प और वितण्डा । प्रमाणतर्कसाधनोपाछम्मः 
सिद्धान्तविरुद्ः पञ्चावयवोपपन्नः पक्षप्रतिपक्षपरिम्रहो वादः । यथोक्तोपपन्न- 
इछळजातिनिग्रहसाधनोपछ्म्मो जस्पः । सप्रतिपक्षत्थापनाहीना वितण्डा 
ये इनके लक्षण हैं सारांश यह दै कि तत्त्व जाननेकी इच्छावाले पुरुषोंकी 
कथा वाद्‌ दै । तत्त्वनिर्णय और विजयभ्रयोजनके लिए जल्प होता है । वादमें छल, 
जाति, निग्रह आदिका प्रयोग नहीं होता और जस्ममें होता है । ्रतिपक्षस्थापना- 
हीन वितण्डा है। इसमें एक ही पक्षकी स्थापना होती है। वितण्डा केवळ 
विजयके लिए की जाती है । प्रकृतमें वितण्डा अनुपयुक्त है । इसरिए इसका 
उपनिपत्में अवसर नहीं है। वाद और जल्प--इन दोनोंका यहां निर्देश 
किया गया है ॥ ३ ॥ 


प्रथम ब्राह्मण ] भाषाचुवादसहित १५९३ 


तत्र जरपकथारूपिण्यघ्याये पञ्चमे नव । 
ब्राह्मणान्यथ एतेषां क्रमेणेहोपवर्ण्यते ॥ ४ ॥ 
आधे शृत्योरतिक्रान्ति्ितीये सृत्युनिर्णयः । 
तृतीये ससृतिव्यासिस्तु्य प्रत्यग्विनिर्णयः ॥ ५ ॥ 
पञ्चमे ब्रह्मता तस्य पष्ठे तु ब्रह्मकायगीः । 
सप्तमे कारणायस्था ब्रह्मतत्तमथाऽ्टमे ॥ ६ ॥ 
नवमे देवविस्तारः संक्षेपट्ठारतः पुनः । 
सगुण निगुंण चोक्तं ब्रह्म सर्वाधिकारिणाम्‌॥ ७ ॥ 
दानं तस्वज्ञसयोगस्तत्संवाद इति त्रयम्‌ । 
विद्या्राप्ठेरुपायोऽयमित्या ख्यानेन उच्यते ॥ ८ ॥ 


“तत्र जरप०' इत्यादि । जरप कथारूपी पञ्चम अध्यायमे नौ ब्राह्मण हैं, 
इन ब्राह्मणोंका अर्थ क्रमशः यहां कहते हैं ॥ ४ ॥ 

“आदे! इत्यादि । पहले ब्राह्मणमें मृत्युकी अतिक्रान्ति ( सृत्युका अति 
क्रमण ), दृसरेमें सृस्युका निर्णय, तीसरेमे संसारव्यासि और चौथेमें आस्माका 
निर्णय किया गया है ॥ ५ ॥ 

“पश्चमे? इत्यादि । पञ्चम ब्राह्मणमें आत्मामें ब्रह्मता, छठेमें ब्रह्मकार्यवाद्‌, 
सातवेमें कारणकी अवस्था और आठवेंमें ब्रह्मतत्तका निरूपण किया गया है ॥६॥ 

“नवमे? इत्यादि । नबममें संक्षेप और विस्तारसे देवताओंका निरूपण, 
तदनन्तर सव अधिकारियोंके लिए सगुण और निर्गुण ब्रह्म निरूपण किया गया है 
अथीत्‌ जो सगुण ब्रह्मोपासनाके अधिकारी हैं, उनके लिए सगुण ब्रह्मका निरूपण 
किया गया है और जो निर्गुण ब्रह्मोपासनाके अधिकारी हैं, उनके लिए निर्गुण 
ब्रह्मका निरूपण किया गया है ॥ ७॥ 

“दानम्‌? इत्यादि । दान, तत्त्वशॉका संयोग और तत्वञ्चोका संवाद --ये 
तीनों विद्याप्राप्तिके उपाय हैं, यह इस आज्यानसे सूचित होता हे । सहि- 
रण्य हजारों गोदान, जनकसभामें अनेक ब्रह्मवेचाओंका समागम और उनके साथ 
याज्ञवस्क्यका संवाद्‌--ये सव विद्याप्राप्तिके उपाय हें । इस आज्यायिकासे इन 
सबको सूचना स्पष्टरूपसे की गई है॥ ८ ॥ 


२०१ 
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उद्दीथप्रमुखा येऽथ मधुकाण्डे पुरोदिता । 
तद्विशेपा विचार्यन्ते तस्मात्तैरेकवाक्यता ॥ ९ ॥ 


MRSS SSO नम 

।उद्गीथ०' इत्यादि । पहलें मधुकाण्डमै उद्गीथ आदि जिन अर्थोका 
निरूपण किया गया था, उन्हींका इस ब्राह्मणमें निरूपण किया जाता दै, अतः 
दोनों काण्डोंकी परस्पर एकवाक्यता है, अर्थात्‌ उद्गीथ ब्राह्षणमे उक्त वागादि 
और उनके स्वरूपका निरूपण करनेके लिए यह ब्राह्मण है, यहाँका दर्शन वहाकी 
उपासनाका अङ्ग है, अतः इन दोनों बराह्मणोंकी एकवाक्यता है । 

मघुकाण्डमें त्वाष्टू और कक्ष्य नामक दो मधुओंका व्याख्यान हो चुका, 
अब याज्ञवल्कीय काण्डके आरम्भकी प्रतिज्ञा है । 

शङ्का-_पूर्वके दो अध्यायोंसे तत्त्वका व्याख्यान किया, फिर उत्तर अध्यायसे 
तत्वका ही यदि व्याख्यान करेंगे, तो पुनरुक्ति होगी । 

समाधान--पूर्वमं आगमवलसे तत्त्वका प्रतिपादन किया गया है और 
उत्तरम उपपत्तिसे मी आगमार्थकी पुष्टि की जायगी; इस प्रकार पूर्वोत्तर अन्थमें 
शेषशेषिमाव है । परस्पर निरपेक्ष दो आगमोसे एकाथीमिधान होनेपर पुनरुक्त दोष 
होता है । मधुकाण्ड आगमप्रधान दै और याज्ञवरक्रीय काण्ड उपपत्तिप्रधान है । 
आत्मैकत्तका प्रतिपादन करनेके ढिए प्रकृतमें आगम और उपपत्तिकी प्रवृत्ति है । 
दोनों मिंलंकर कर-स्थित विल्वके समान तत्त्वका साक्षात्कार करानेमें समर्थ हो सकते 
हैं । अवण-मनन करना चाहिए, यह पहले कह चुके हैं; अतः परीक्षापूर्वक आगमाथका 
ही निर्णय करनेके लिए उपपत्तिप्रधान याज्वल्कीय काण्डका आरम्भ होता है । 
आख्यायिक्काको विज्ञानस्तुत्यर्थ समझिये अथवा उपायविधिपरक समझिये । ज्ञानियोंकी 
पूजा इस प्रकरणमें देखी जाती है, अतः विज्ञान बड़ा भाग्यवान्‌ है, इस प्रकार स्तुति 
प्रतीत होती है । विद्याग्रहणमें दान भी उपाय है। दान विद्याग्रहणका उपाय 
है, यह इस आल्यायिकासे, 'गुरुझुभूषया विद्या पुष्पकलेन धनेन बाः इस 
छोकसे तथा लोकप्रसिद्धिसि भी सिद्ध है । दानसे प्राणिमात्र समीपमें आते हैं । 
अधिक सुवर्णसे युक्त हजार गोदान इस आख्यायिकामै स्पष्ट हें । इससे अन्यपरक 
झास्त्रसे विद्याम्राप्तिके उपायका प्रदशन करनेके लिए आख्यायिका प्रारव्ध हुई । 
अपि च तत्‌-तत्‌ विद्याके विद्वानोंका परस्पर संयोग और परस्पर वाद करना 
विद्याप्राप्तिका उपाय है, यह न्यायविद्यामें दृष्ट है । 


ततर 


प्रथम ब्राह्मण ] भापानुवांदस हित १५९५ 


fo ज्स्फ्फ्स्ज्ज्ज्ज्ज्ज्ज्ज्सज्ज्स्ज्ज्स्स्स्ल्स्य्स्सल्ल्ल्ल्ल्ल्ल्ब्ल्ल्ल्सल्ल्ल्ल्य्ल्स्स्< 


श्रुति--जनको ह वेदेहो बहुदक्षिणेन यज्ञेनेजे तत्र ह इरुपश्चालानां 
ब्राह्मण अभिसमेता वभूवुस्तस्य ह जनकस्य वेदेहस्य विजिज्ञासा बभूव 
कःस्विदेषां व्राह्माणानामनूचानतम इति । स ह गवां सहसमवरुरोध दश 
दश पादा एकैकस्या; शृङ्गयोराबद्धा बभूवुः ॥ १॥ 


शङ्ञा--आख्यायिका ब्रक्षिष्ठतमके निर्धारणके लिए है, परन्तु दान बिद्या 
प्राष्तिका उपाय है, यह अथ कैसे सिद्ध हुआ ! 

समाधान--हां, यद्यपि उक्त निर्धारण ही मुख्य प्रयोजन दै तथापि दान 
विद्याप्राप्तिका उपाय है, यह भी सिद्ध होता है; अतः “अन्यपरः इत्यादि भाष्य है । 
विद्वानोंका परस्पर संवाद उसका उपाय है, यह प्रवळतासे इसमें दिखछाया गया है। 
विद्वानोंके परस्पर संयोगसे प्रज्ञाकी वृद्धि होती है, यह प्रत्यक्ष सिद्ध है, इसमें 
प्रमाणकी आवश्यकता नहीं है । इससे विद्याप्रासिके प्रदर्शनके लिए आख्यायिका 
है, यह सिद्ध हुआ ॥९॥ 

“जनको ह बेदेहो' इत्यादि श्रुति । 

विदेहमें जनकनामक राजा (सम्राट्‌) हुआ । 'विदेहानां भव वैदेह यह जनकका 
विशेषण है/। उसने जिस यागमें अधिक दक्षिणा दी जाती.है उस यागसे अथवा 
शाखान्तरमें प्रसिद्ध बहुदक्षिणानामक यागसे अथवा अइवमेध यागसे [ अइ्मेधमें 
दक्षिणा बहुत दी जाती है । तात्पर्य अधिक दक्षिणामें है । अतएव पञ्चार तकके 
बड़े-बड़े विद्वान्‌ उपस्थित हुए । यदि. स्वरुप दक्षिणा होती, तो वहां तकके 
विद्वान, उपस्थित नहीं हो सकते, बहुदक्षिणा चाहे जो हो, ] यज्ञ किया। 
उस यज्ञमें पञ्चाल और कुरुक्षेत्रके ब्राह्मण एकत्रित हुए थे, उन सबके आनेका 
कारण चाहे राजाका निमन्त्रण हो या उन लोगोंकी यज्ञ देखनेकी इच्छा हो; 
दोनोंका संभव दै । शरतिमें कारणविशेषका निर्देश नहीं है । 

शङ्का- -कुरु-पश्चाल ही का नाम विशेषरूपसे क्यों लिया £ उक्त कारणसे 
अन्यत्रके विद्वान्‌ भी आये होंगे ! 

समाधान--अवश्य आये होंगे, परन्तु पंचाळ और कुरुके नामके निर्देशका 
कारण यह है कि उस काङमै उन दोनों जगहोंमें विद्वानोंकी सख्या अधिक थी, 
अतः उपशक्षणके लिए उनका निर्देश है । उस सभामें महान्‌ विद्ठत्समुदायको देखकर 
चैदेह यजमान जनककी यह जिज्ञासा (जाननेकी इच्छा) हुई कि इस विहवत्समूहरमें 
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तान्‌ होवाच ब्राह्मणा भगवन्तो यो वो ब्रक्षिष्ठः स एता गा उदजता- 
मिति । ते ह ब्राह्मण न दइपुरथ ह याज्ञवल्कयः स्वमेव ब्रह्मचारिणशु- 
वाचेताः सोम्योदज सामश्रवा ३ इति ता होदाचकार ते ह ब्राह्मणाब्चुछुधुः 
कथं नो ब्रह्मिष्ठो घुवीतेति । ; 

अथ ह जनकस्य वैदेहस्य होताऽश्वलो वभूव स हैनं पप्रच्छ त्वं जु 
खल नो याज्ञवरक्य ब्रह्लिष्ठोऽसी ३ इति। स होवाच नमो वयं ब्रह्िष्ठाय 
कुर्मो गोकामा एव चयं स्म इति तं ह तत एव प्रष्डु दध्रे होताऽश्वरः ॥२॥ 


सबसे बड़ा ब्रहनेत्ता कौन है ! इनमें यद्यपि पढ़े सब हैं, तथापि सबसे अधिक 
विद्वान्‌ कौन है, ऐसी जिज्ञासा होनेपर उक्त निश्चयपर पहुँचनेके लिए राजाने 
आदेश देकर हजार गौओंको एकत्र किया और दस दस पाद सोना एक एक 
गौके दोनों सींगोंमें बँधवाया । एक-एक गौके एक-एक सींगमें पाँच पाँच पाद 
सोना था, इसलिए एक गौके दोनों सींगोंमें दस पाद सोना हुआ यह 'दश दश 
पादा एंकैकस्याः' इत्यादिका अर्थ है ॥१॥ 

“तान्‌ होवाच' इत्यादि श्रुतिः। इस प्रकार सुवणयुक्त हजार गौओंको एकत्रित 
कर राजा ब्राह्मणोंसे बोले- हे ऐशवर्यशाली ब्राह्मणों, आप लोगोंमें जो ब्रशषिष्ठ अर्थात्‌ 
सबसे बड़ा ब्रह्मवेत्ता हो, वह इन गउओंक़ो अपने घर ले जाय, यह सुनकर उन 
ब्राक्षणोगें से किसीका साहस न हुआ कि गउओंको घर ले जाय, कारण कि में 
सबसे अधिक ब्रहवेत्ता हूँ, ऐसी प्रतिज्ञा करनेका साहस किंसीमें न था। 
राह्मणोंको असमर्थ देखकर श्रीयाज्ञवल्क्य महर्षिने अपने ब्रह्मचारी छात्रके प्रति 
कहा - हे सोम्य सामश्रव, इन गउओंको हांको, अपने घर ले जानेके लिए । 
सामश्रव विरोषणसे याज्ञवरक्र्य महर्षि चारों वेदके अभिज्ञ थे, यह प्रतीत होता है । 

शङ्का-केसे ! 

समाधान- “सामविधि श्रुणोति’ इति--सामश्रवाः । इससे माढम होता दै 
कि यह ब्रह्मचारी श्रीयाज्ञवस्क्यमुनिसे सामवेद पढ़ता था। सामवेदकी योनि 
ऋक्‌ है अर्थात्‌ ऋग्वेदके मन्त्रोमे सामका गान होता दै । साम केवल गानमात्र 
कहलाता है । तदाधार मन्त्र ऋकूके हें । यदि ऋग्वेदके ज्ञानी उक्त ऋषि न 
होते, तो साम कैसे पढ़ा सकते £ यजुर्वेदके तो स्वयं आविष्कारक (कर्ती) ही थे, 
अतः यजुर्वेदामिज्ञ थे, इसमें तो सन्देह ही नहीं । गुरुके कहनेपर उन्होंने जब कृष्ण 
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आसुरासङ्गसृतयुन्नं ग्राणध्यानं पुरोदितम्‌ । 
सत्युधमेव वागादेध्यान॑ सोड्यूच्छदडवल! ॥ १० ॥ 
` अध्यात्ममधिभूतं च यजमानखिगादिपु । 
स्वाभाविकः परिच्छेदो सृत्युमत्यफलाजनात्‌ ॥ ११॥ 


यजुका .त्याग कर दिया, तब सूर्य भगवानसे शुक्ल यजुका अध्ययन किया, 
यह इतिहास प्रसिद्ध है । अथर्ववेदका उन तीनों वेदोंमें ही अन्तमीव दै, वह 
अतिरिक्त वेद नहीं है, अतएव वेद त्रयी कहलाते हें । 'खियामक्‌ सामयजुषी” 
और 'वेदाख्य्रयी' यह अमरकोष है । आचार्यका वचन सुनकर सामश्रवा घर 
छे जानेके लिए गउओंको जब हांकने लगा, तब अन्य ब्राहमण इसलिए अतिक्रुद्ध 
हुए कि याज्वल्क्यने इस पणसे (बाजीसे) अपनेमे त्र्षिष्ठताकी प्रतिज्ञा कर ळी अर्थात्‌ 
इन सोम हम ही ब्रक्निष्ठ हें, ऐसी प्रतिज्ञा कर ळी। एक-एक हम लोग प्रधान ब्रह्मवेत्ता 
हैं, ऐसे हम छोगोंके मध्यमें याज्वस्क्य अपनेको ही कयं ब्रह्मवेत्ता कहते हैं, ब्राह्मणकि 
क्रुद्ध .होनेके भनन्तर यजमान जनकका होता ( ऋत्िंग्‌ ) अश्वलनामक था, ब्रक्निष्ठा- 
मिमानी राजाके यहाँ रहनेसे निडर एवं प्रगरम था, उसने याजञवल्क्यसे पूछा, क्यों 
याज्वस्क्य तुम हम छोगोंमें त्रक्मिष्ठ हो क्या ! यहॉपर अनादरके सूचनके लिए 
“सी? में ईकार प्छत किया गया है। याज्ञवल्क्य बोले, बक्षिष्ठको हम प्रणाम 
करते हैं, इस समय गउओंके इच्छुक हैं। पर यह वात अश्वळको न जँची, 
क्योंकि उक्त पणके करनेसे ब्रह्िष्ठकी प्रतिज्ञा इतर छोगोंके मनमें क्षोभकी 
कारण हुई । राजाश्रित अश्वछ ऋषिने प्रश्षकी इच्छाते याञ्चवस्क्यका प्रथम 
संबोधन किया । हे याज्ववश्वय, जो ये सव सत्युसे व्याप्त हँ, व्याप्त ही क्यों 
अभिपन्न हैं, वशीकृत हैं, किस उपायसे यजमान झत्युज्यातिका अतिक्रमण 
कर सकता है ! ॥ २॥ 

'आसुरासङ्ग०' इत्यादि । आतुर आसङ्गरूप जो मृत्यु है, उसका नाशक 
प्राणध्यान पूर्वमें कहा जा चुका है, एवं वागादि-ध्यान मी मृत्युका नाशक है, यह 
भी कहा जा चुका है, उसीको अश्वळजीने याजञवरक््यजीसे पूछा ॥ १० ॥ 

सब मृत्युसे व्याप्त हैं, यहाँ मुखुका अथे कहते हें--“अध्यात्म०' इत्यादिसे । 

यजमान और ऋत्वि आदि [होता, उद्गाता मति] इनमें स्वाभाविक अध्यात्म 
और अधिमूत जो परिच्छेदामिमान है, वही सृत्युरूप फल्मद होनेसे सृत्युपद- 
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कालोऽपि मृत्युः कर्त्रादिमारणात्‌ स्यात्‌ स च द्विधा | 
सोरोञ्होरात्रिरूपेण चान्द्र! पक्षादिरूपतः ॥ १२॥ 


वाच्य है; आत्मा अपरिच्छिन्न सर्वव्यापक है; परन्तु यजमान आदि स्वाभाविक 
“अह ब्राह्मणः, “अहं क्षत्रियः ग्रहेडस्मिः इत्यादि आन्तिसे अपनेको परिच्छिन्न 
समझते.हैं । एवं अभि आदि देवता भी अपरिच्छिनस्वमाव हैं, किन्तु उनमें 
भी परिच्छेदामिमान है, यही राग आदि सहित सृखु है । उक्त मृत्युका नाश 
होनेपर साधन सहित सकल कमाँकी निवृत्ति हो जाती है । 
शङ्का--परम पुरुषाथ मोक्षके साधन कर्मका त्याग उचित नहीं है! 
समाधान--मर्त्यसाधनका फळ मर्त्य ही होता है, अमत्ये नहीं, अतः 
जन्य होनेसे विनाशी कर्मका फळ नित्य कैसे हो सकता है । इससे सिद्ध हुआ कि 
कर्म मोक्षका हेतु नहीं है, अतः उसका त्याग उचित है, इसलिए कर्मव्यापक मृत्युके 
अतिक्रमणका उपाय कहना चाहिए, तत्तनिर्णयफळक यह महान्‌ विचार ज्ञानी 
अश्वलका याञ्चवल्क्यके साथ आरव्य हुआ । ज्ञानी अश्वळने जयके उद्देश्यसे प्रश्न 
किया हे और आगे निम्रहस्थानक्रा उद्भावन भी है, अतः यह जल्पकथा है । 
जल्पकथा भी तत्त्वनिर्णयके लिए की जा सकती है, अतएव कहा भी है कि 
“त्तवाध्यवसायसंरक्षणाथं जस्पवितण्डे वीजप्ररोहसंरक्षणाथे कण्टकशाखावरणवत्‌' 
अर्थात्‌ जर्प और वितण्डा तत्त्वाध्यवसायका संरक्षण करनेके लिए हैं, जैसे बीजसे 
उत्पन्न होनेवाळे अद्भुरोंका रक्षण करनेके लिए काटेवाडी शाखाओंका आवरण है । 
इससे वादके समान जश्‍्पकथा भी तत्त्वनिर्णायक होती है, यह सिद्ध हुआ ॥११॥ 
यद्यपि पाठक्रमके अनुसार प्रथम प्रश्‍नके उत्तरका ही व्याख्यान करना 
चाहिए था, तथापि 'पाठक्रमादर्थक्रमो वळीयान! ( पाठक्रमकी अपेक्षा आर्थिक क्रम 
बलवान होता है ) इस न्यायके अनुसार द्वितीय आदि प्रश्नोंका यहीं निरूपण 
करते हैँ--कालो5०' इत्यादिसे । 
अश्चलका यह प्रश्न है कि किस उपायसे यजमान अहोरात्रकी व्यासिसे मुक्त 
होता है; परन्तु यह प्रश्न ठीक नहीं है, कारण कि कालमें पूर्वोक्त रक्षण सृत्युत्व 
नहीं है, अतः काहमें भी म्रत्युत्व सिद्ध करते हैं । कर्ता आदिका ( आदिसे कर्म 
और साधनका ग्रहण है ) मारक काळ है, इसलिए काल भी मृत्यु है, उससे मी 
मुक्ति कहनी चाहिए। काळ दो प्रकारका है--एक अहोरात्रलक्षण और दूसरा 
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जेतुं मृत्युत्रय॑ ब्रक्मलोक॑ ग्राप्तुं च साधनम्‌ । 
प्रश्नेश्नतुर्मिः प्रपच्छ देवध्यानं तदुत्तरम्‌ १३ ॥ 
यजमानस्य वागादीन्‌ होत्रादीश्चाऽऽधिदैविके । 
अग्न्यादावेकतां ध्यात्वा मुच्यते चाऽतिश्चुच्यते ॥ १४ ॥ 
युक्तिस्त्यक्त्वाऽऽसुरं भावं देवभावस्य चिन्तनम्‌ । 
त्रह्मलोकोडतियुक्तिः स्यान्न केवल्यम्रपासनात्‌ ॥ १५॥ 
तिथ्यादि लक्षण--इन दोनोंसे मुक्तिका उपदेश यहाँ कहा जाता है । अहोरात्रात्मक 
काळ कर्मका आरम्भक तथा समापक होता है, अतएव मृत्यु है; उससे मुक्ति कैसे 
हो सकती है !॥ १२॥ 
जितु मत्युत्रयम इत्यादि । उक्त सृत्युत्रयके जीतनेका तथा ब्रह्मलोक- 
प्राप्तिका साधन चार प्रश्नोंसे पूछा, देवताका ध्यान उन प्रश्नोंका उत्तर है ॥ १३ ॥ 
“यजमानस्य? इत्यादि । अध्यात्म--यजमानकी वाकू आधिदैविक 
होता--इन दोनोंका अझ्िस्वरूपसे होता जब ध्यान करता है, तव वह होता और 
यजमान--दोनोंकी सृत्युका अतिक्रमण करता हे ॥ १४ ॥ 
यह मुक्ति अतिमुक्ति है, कैवल्य नहीं है, इसीको स्फुट करते हैं-- 
धयुक्तिस्त्यक्त्वा? इत्यादिसे । 
आसुर साधनसे देव साधनकी प्राप्ति मुक्ति है और आघुर साधनके फळ 
स्वर्गादिसे देवसाधनके फल सूत्रात्मकी प्राप्ति अतिमुक्ति है। जो यह कहते हैं कि 
सूत्रोपासना सहित देवताध्यानादिसे साक्षात्‌ मुक्ति होती है, उनका कथन ठीक नहीं 
है; कारण कि ब्रह्मविद्या ब्य हो जायगी, उसका फल मुक्ति है, वह उक्त कमसे ही 
हो जायगी । विद्या और कर्ममें शेषशेषित्वका निरास पूर्वमें कर चुके हें । अध्यात्म 
चक्षु और अधियज्ञ अध्वर्यु ये दोनों साक्षात्‌ अनवच्छिन्न रवि है; इस प्रकार ध्यान 
करता हुआ अध्वर्यु अहोरात्रार्य स्यसे स्वयं मुक्त हो जाता है तथा यजमानको 
भी मुक्त करता है । मत्सम्बन्धी यजमानका अवयवभूत चक्षु और मैं अध्वयु--ये 
दोनों सूर्य ही हैं, इस प्रकार साक्षात्‌ ध्यानकर जिस समय अध्वयु बैठता है; उस 
समय यजमान और अध्वर्यु दोनों अहोरात्रास्य युसे मुक्त हो जाते हैं। चन्दमामें 
बृद्धि एवं हास जैसे होते हैं, वैसे ही पक्षम भी वृद्धि और हस तिथिभयुक्त होते 
हैं; इस हास और बृद्धिके साइश्यसे चन्द्रमा हास-बृद्धिके कती हें, इस कारणसे 
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आधिदैविकरूपेण घीरच्यात्माधिभूतयोः । 

ऊद्या, सर्वत्र तेनोक्ता प्राणविद्याउमिपूर्यते ॥ १६ ॥ 
याज्ञवल्क्येति होवाच यदिदं सर्वे मृत्युनाञ्च्य सै सृत्युना5भिपन्मं 
केन यजमानो मत्योरासिमतिमुच्यत इति । होत्रखिजाञभ्रिना बाचा, वारे 
यज्ञस्य होता तथेयं वाक्‌ सोञ्यमम्निः स होता स शक्ति! साञ्तिम्मुक्ति; ॥३े॥ 
चन्दात्मना मन और ब्रहमका ध्यान करनेसे पक्षट्र्‍यात्मक मृत्युसे यजमान और ब्रह्मा 
दोनों युक्त हो जाते हें । चन्द्रमाके हास और बृद्धिका कर्ता वायु है, अतः 
यजमानके प्राण तथा उदूगाताके प्राणका वायुस्वरूपसे ध्यान करनेसे पक्षद्वयात्मक 
मृत्युसे उद्गाता और यजमान मुक्त हो जाते हें ॥ १५ ॥ 

. 'आघिंदेविकः इत्यादि । अध्यात्म और अधिभूत बुद्धिका आधिदैविकः 
रूपसे सब जगह उहा करनी चाहिए । उद्दाका अर्थ पूर्वमें स्फुट कर चुके हैं । 
उसी रूपसे सब जगह समझना चाहिए। सब: जगहका तात्पर्यं उद्गीथ 
ब्राह्मणमें है ॥ १६॥ 

“याज्ञवल्क्येति होवाच’ इत्यादि श्रुतिः । हे याज्ञवल्क्य, मधुकाण्डमे 
दर्शनसहित पाङ्क्त कमैसे यजमानकी मृत्युका नाश संक्षेपसे उद्गीथ प्रकरणमें कहा 
है। उसीकी परीक्षाके लिए यह अन्थ है | इसलिए तद्गत दरशनविशेषाय यह 
विस्तार है अर्थात्‌ उद्गीथ उपासनामें वागादिकी अभि आदि रूपतारूप विशेषकी 
सिद्विके लिए यह उपक्रम है । जो इस कर्मका साघनसमुदाय त्रखिगादि है, 
वह स्वाभाविक आसंगसहित कर्मलक्षणमृत्युसे व्याप्त है, केवल व्याप्त ही नहीं है, 
किन्तु अभिपन्न वशीङ्कत है । 

शङ्का--किस दर्शनलक्षण साधनसे यजमान मृत्युव्याप्तिका अतिक्रमण कर 
मुक्त होता है, स्वतन्त्र--शल्युका अवश--होता है । 

समाधान--यह तो उद्गीथमें कहा है, जिससे मुख्य प्राणात्मदशन अतिमुक्त 
होता दै । हॉ, ठीक कहा है; जो अंश नहीं कहा, इसके लिए यह आरम्म है । 
अइवळके प्रश्‍नका उत्तर ऋषिने दिया । 'होत्रसविजाऽग्निना वाचा' इसका 
व्याख्यान करते हें । 

शह्ा--कौन होता है, जिससे यजमानादि मृत्युका अतिक्रमण करता है । 
समाधान-“यञ्चस्य'का अर्थ यहां यजमान है, 'यज्ञो वै यजमानः? यह श्रुति 
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याज्ञवल्क्येति होवाच यदिद स्ेमहोरात्राम्यामाप्ं सर्वमहोरात्राम्या- 


इस अरथमे प्रमाण हे । यजमानकी जो वाग्‌ दै, वही अधियजञमें होता? है, वह 
अमि 'होता' है, क्योंकि 'अभिवे होता! यह अति है। जो यज्ञके थे दो 
साधन हैं. यानी अधियज्ञ ऋत्विक्‌ और अध्यात्म वाकू ये दोनों परिच्छिन्न हैं, 
सृत्युसे व्याप्त हैँ । स्वाभाविक अञ्ञानासङ्गप्रयुक्त कर्मरूप स्रत्युने प्रतिक्षण 
परिवर्तन द्वारा उन दोनोंको अपने स्वाधीन किया है । अधिदेवतरूप 
अभिरूपसे इइ्यमान दो साघनोंसे यज्ञूप यजमानकी मुक्ति होती है, 
यही कहते हैं-द्ोता अझिस्वरूप मुक्ति है अर्थात्‌ अभिस्वरूप दन 
युक्ति दै । जिस समय उन साघनोंको अग्निरूपसे देखता है, उसी समय 
स्वाभाविक आसङ्गछक्षण सृःयुसे वियुक्त होता है, आध्यात्मिक परिच्छेद्रूपसे तथा 
आधिभौतिक परिच्छेदरूपसे विमुक्त हो जाता दै, इससे अमिरुपसे दष्टं वह होता 
मुक्ति है यानी यजमानकी मुक्तिका साधन है । यह मुक्ति यजमानकी अतिसुक्ति यानी 
अतिमुक्ति-साधन है । उक्त दो साधन परिच्छिन्न हँ; उनमें अपरिच्छिन्न अभिरूपसे 
दृष्टि ही मुक्ति है जो यह मुक्ति अधिदेवतादृष्टि है, वही अध्यात्म और अधिमूत 
परिच्छेदसे युक्त विषयासक्तिरूप यु्युक्रा अतिक्रमण कर अधिदेवतात्वरूप अझि- 
भावकी प्राप्ति है, जो उक्त घ्यानकी फलस्वरूप है, वही अतिभुक्ति कहरातो है । 
इस अतिमुक्तिका साधन मुक्ति है, इस बातको ध्यानमें रखकर अतिसुक्ति कही है । 
यजमातकी अतिमुक्ति वागादि इन्द्रियोंकी अझ्निमावापत्ति है, यह उद्गीथ-प्रकः 
रणमें व्याख्यात हो चुका है । 

शङ्का “त तो यह ब्राह्मण ही निरथैक है । 

समाधान--वहां मुख्य माणदशनमात्र मुक्तिका साधन है, ऐसा कहा गया 
है, प्राणविशेष वागादि इन्द्रियोंमें अमिभावदर्शन नहीं कहा गया दै । यहाँ वह कहा 
गया है, अतः प्रक्कतमें विशेष है । 

शङ्का--दनके समान क्या फळ भी विशेष है ! 

समाधान--फर तो वही--मृत्युमापत्यतिमुक्तिस्वरूप ही- दै, जो 'गृत्युमति- 
रन्तो दीप्यते? इत्यादिसे उद्गीथतराहमणमें व्याख्यात हो चुका है॥३॥ 

धयाज्वस्क्य इति होवाच यदिदं समहोरात्रास्या०' इत्यादि अति। 
स्वाभाविक अज्ञानासज्ञप्रयुक्त कर्मकक्षण मृत्युसे अतिमुक्ति होती दै, इसका 

२०२ 
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मभिपन्नं केन यजमानोः्होरात्रयोराप्तिमतिमुच्यत इत्यध्यर्युणत्विजा चश्षुपा- 
5दित्येन, चक्षु यज्ञस्याध्वयुस्तद्यदिद चक्षुः सोऽसावादित्यः सोऽध्वयुः 
स मुक्ति! साइतिमुक्तिः ॥ ४ ॥ 

याज्ञवल्क्येति होवाच यदिद सर्व पूर्वपक्षापरपक्षाम्यामासं स्वे पूर्वपक्षा- 
परपक्षाम्यामभिपन्ञां केन यजमानः पूर्वपक्षापरपक्षयोराप्तिमतिश्चुच्यत इत्यु- 
ात्रस्विजा वायुना ग्राणेन, प्राणो वै यज्ञस्योद्गाता तद्योऽयं ग्राणः स वायुः 
स उद्गाता स मुक्ति! सा5तियुक्तिः ॥ ५॥ 


व्याख्यान हो गया है । उस कर्मके--सासङ्ग गृत्युके--आश्रयमूत जो दरपूर्ण- 
मासादि साधन हैं, उनके परिणामका हेतु जो काळ है, उस कारसे पृथक्‌ अति- 
मुक्ति कहनी चाहिए, इसलिए इसका आरम्भ करते हैं। क्रियानुष्ठानके बिना भी क्रियासे 
पूर्व और अनन्तर साधनादिके परिणामका हेतु काळ है, क्योकि काछका व्यापार 
कर्मके समयमें और उसके पूर्व तथा अन्तम भी देखा जाता है । कर्मसेः काळ एथक्‌ 
मृत्यु दै, अतः इससे भी अतिमुक्ति कहनी चाहिए, इसलिए कहते हैं--“यदिद्स/ 
इत्यादिसे | यह सब अहोरात्रसे व्याप्त है। कालके दो स्वरूप दैं--एक अहो- 
रत्रिरूप और दूसरा तिथ्यादिस्वरूप। उनमें से पहले अहोरात्रकक्षण कालसे अतिमुक्ति 
कहते हें-अहोरात्रसे ही सब होते हैं, बढ़ते हैं और विनष्ट भी होते हैं, एवं यज्ञ- 
साधनोंके विषयमै भी समझना चाहिए | यज्ञका (यजमानका) चक्षु और अध्वर्यु-- 
इन दो साधनोंकों अध्यात्म और अधिभूत परिच्छेदका त्याग कर अधिदेवत- 
स्वभावसे देखना चाहिए; वही मुक्ति है । आदित्यभावसे दृष्ट वह अध्वर्यु मुक्ति 
है, वह मुक्ति ही अतिमुक्ति है। आदित्यभावको प्राप्त हुए पुरुषके लिए 
अहोरात्र नहीं होता ॥ 9 ॥ 

संप्रति तिथ्यादिङक्षण कारुसे अतिमुक्ति कहती है 'याज्ञवरक्येति 
होवाच इत्यादि श्रुति । 

शझ्ञ--भहोरात्रादिलक्षण कालमें तिथ्यादिळक्षण कालका अन्तभीव है, 
अहोरात्रलक्षण काळसे अतिमुक्ति कहनेपर तिथ्यादिलक्षण काळसे भी अतिमुक्ति 
कही जा चुकी, अतः पृथक्‌ आरम्म व्यर्थ है । 

समाधान--आदित्य अहोरात्र आदिके कती हैं, प्रतिपदादि तिथियोंके नहीं; 
क्योंकि प्रतिपत्मभूति तिथियोंमें हास और बृद्धि होती है, इस कारण हास और 
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ज पनसननन सर तपततरनरन सन त 

याज्ञवल्क्येति होवाच यदिदमन्तरिक्षमनारम्वणमिव केनाक्रमेण 
यजमानः स्वगे खोकमाक्रमत इति ब्रह्मणसििजा मनसा चन्द्रेण मनो वे 
यज्ञस्य ब्रह्मा तद्यदिदं मनः सोऽसौ चन्द्रः स ब्रह्मा स मुक्ति! साञतिपुक्ति- 
रित्यतिमोक्षा अथ सम्पद्‌ः ॥ ६॥ 


बृद्धिसे युक्त चन्द्रमा ही उक्त तिथियोंके कती हैं। अतः चन्द्रभावापत्तिसे 
पहले पक्ष और दूसरे पक्षका अत्यय ( विनाश ) होता है, जैसे आदित्यमावापत्तिसे 
अहोरात्रका अत्यय होता है, वैसे ही चन्द्रभावापत्तिसे पहले पक्ष और दूसरे पक्षका 
अत्यय होता है। चन्द्रभापतिसे तिथ्यादिका अत्यय होता है, यह माध्यन्दिन 
शाखियोंका मत है और काण्ब श्रुिसे प्रतीत होता है कि वायुभावापत्तिसे उक्त 
पक्षका अत्यय होता है। 

शङ्का- तत्र तो श्रुतियोंमें परस्पर विरोध है । 

समाधान--हां, आपाततः विरोध प्रतीत होता है, पर परिहार इस प्रकार है 
कि यजमानका प्राण वायु है, वही उद्गाता है; यह उदूगीथ्राह्मणमे कहां है-- 
“वाचा च ह्येव स प्राणेन चोदगायत्‌! । इस प्राणका शरीर जळ है, ज्योतीरूप- 
मसौ चन्द्र” । प्राण, वायु और चन्द्रमा एक ही हैं, यह सपान्नाधिकारमे निश्चित हो 
चुका है, यतः प्राण, वायु और चन्द्रमा एक ही हैं, इसलिए चन्द्रमा या वायुसे उपसंहार 
करनेमें कोई अन्तर नहीं है, इस प्रकार मानती हुई श्रुति अधिंदैवतरूप बायुसे उपं- 
संहार करती है । अपि च, वायुनिमिन्तक ही वृद्धि और हास चन्द्रमामें होते हैं । 
इससे तिथ्यादिलक्षण कालके कती चन्द्रमाका कारयिता वायु है, अतः वायुरूपा- 
पन्न होकर तिथ्यादिरक्षण काले अतीत होता है, यह सोपपत्तिक अर्थ है| अतएव 
त्यन्तरमें चन्द्ररूप दृष्टि मुक्ति और अतिमुक्ति कही गई है; यहापर काप्पोंके दो 
साधनोंमें तत्कारणभूत वायुरूपसे इष्टि मुक्ति और अतिमुक्ति दै, इस प्रकार 
अतियोंमें परस्पर बिरोधका लेश भी नहीं है ॥ ५॥ 

'याज्ञवरक्येति होवाचः इत्यादि श्रुति। यजमानकी मृत्युरूप कालसे 
अतियुक्तिका व्याख्यान हो गया । अव प्रश्न यह उठता है कि अतिसुच्यमान यजमान 
किस आहुम्पनसे परिच्छेदविपय मृत्युका अतिक्रमण कर फल पाता है, जो 
“अतिमुच्यते? ऐसा कहते हैं । जो यह प्रसिद्ध अन्तरिक्ष ( आकाश ) है, वह 
अनालम्यन है । श्रुतिमें इवशब्दका प्रयोग है, इससे प्रतीत होता है कि 
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कुछ. आउम्बन अवश्य है; अन्यथा 'अनाम्वनम्‌ यह कहना पर्याप्त था, 
पर उसकी प्रतीति नहीं होती। जो अज्ञायमान आहम्बन है, उसको 
सर्वनाम किंशव्दसे निष्पन्न 'केन' शब्दसे पूछते हैं। आलम्बनके विना फर 
प्रातिका ही संभव नहीं है । जिस आओलम्बनसे परिच्छेदविषय सृत्युका अतिक्रमण 
कर फळ पाता है, स्व्गछोकका आक्रमण करता है; वही स्वगैछोक पाता है, यह 
कहते हे--बरह्मणसिजा मनसा चन्द्रेण” । अक्षरयोजना पूर्ववत्‌ समनी चाहिए । 


अध्यात्म यजमानका जो यह प्रसिद्ध मन है, वह यह चन्द्र अधिदेवत है, 
क्योंकि मन अध्यात्म है और चन्द्र अधिंदेव है, यह प्रसिद्ध है। वही चन्द्रमा 
ब्रक्षा ऋतिग्रूपसे अधिमूत ब्रह्माका परिच्छिन्न रूप है और मनका अध्यात्म स्वरूप 
है, इन दोनोंको जो अपरिच्छिन्न चन्दरूपसे देखता है; वही चन्द्रमा और मनरूप 
आहम्बनसे कमफल स्वगको प्राप्त करता है; अतएव अतिमुक्त होता हैः यह 
अभिप्राय है । इति' यह उपसंहारार्थ है । मृत्युसे इस प्रकारके अतिमोक्ष होते दै । 
यज्ञाजविषयक सव दर्शनप्रकार इस अवसरमें कहे गये हैं, इसलिए उपसंहार है-- 
“मतिमोक्षाःः । अर्थात्‌ इस प्रकारके अतिमोक्ष हैं । 


अथ संपदः । अव संपत्‌ कहते हें--संपदू--किसी सामान्यसे 
फलवान्‌, अभिहोत्र आदि कर्मका उनके फलके लिए संपादन- महान्‌ 
फलवान्‌ अइवमे आदि कर्मोंका कर्मत्वसामान्यसे छोटे कर्ममें विवक्षित फल- 
सिद्धिके लिए संपत्ति संपादन )--संपत्‌ कहा जाता है, जैसे यथाशक्ति अमि- 
होत्रादि करता हुआ पुरुष हम अश्वमेध करते हँ» इस प्रकार यदि ध्यान 
करे, तो वह ध्यान संपत्‌ कहा जाता है, अथवा देवलोकादि फल अति 
उज्ज्वल है, उस अति उज्ज्वलत्वादि सामान्यसे आज्याहुतिमें देवळोकका 
ध्यान संपद्‌ है । उज्ज्वल आज्याहुतिको ही देवकोक समझे । पूर्ण उत्साहसे 
फल्साधनानुष्ठानमें प्रय्न करनेपर भी सामग्रीके वैकल्यसे वह असंभव हो, तो संपदू 
करना चाहिए। कर्मियोंका ही सपत्‌-कर्मानुष्ठानमें अधिकार दै; इसका उदाहरण 
भाष्यकार देते दैं--“आहितामि' इत्यादिसे । आहितामि ( अभिहोत्री) अमिहोत्र 
आदि कमौम से किसी कर्मका आठम्वन कर कर्मफल विद्वत्ता होनेपर जिस 
फळकी कामना अभिहोत्रीको हो, उसीका संपादन करे । 


शङ्का--कम ही फलवान्‌ होता है, संपद नहीं । 


I 


य्य््य्य 
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अथ सम्पद्‌ उच्यन्ते स्त्रटपे कर्मणि कर्मणः । 
महतश्रिन्तन सम्पत्तया ग्राप्यं महाफलम्‌ ॥ १७॥ 
एवं सत्यश्चमेधादेः पाठो विप्रैः कृतोऽवान्‌ । 
न शासनस्य दुपारम्भः सम्पदेवाउस्तु तत्फलम्‌॥ १८ ॥ 


समाधान--विहित अध्ययनकी अभज्ञानानुष्टान आदि परम्परासे अर्भवत्ता 
विद्वानोंने मानी है; राजसूय, अश्वमेध आदि यागोमें सब किसीका अधिकार नही 
है, इस समय तो उक्त यागोंकों करनेकी सामर्थ्य ही किसी पुरुषमें 
नहीं है । फिर इनका पाठ केवळ स्वाध्यायाथ कहना होगा; परन्तु प्रयोजनके 
बिना उसका अध्ययन भी नहीं हो सकेगा, इसलिए ततू-तत्‌ यागके फलकी प्रातिका 
कोई उपाय अवश्य मानना चाहिए, उपाय संपत्‌ है, संपतूके द्वारा भी तत्‌.तत्‌ 
फळ होता है, अतः उसके संपादनाथै उसका पाठ आवश्यक है, अतः ` संपत्‌ 
भी फलवती है, इसलिए संपदूका आरम्म करते हैं ॥ ६॥ 

संपत्‌ कर्म कहते है “अथ संपद? इत्यादिसे । 

शङ्का- -संपद्‌ क्या है ! 

समाधान--स्वल्प (छोटे) कर्में बड़े कर्मोंका चिन्तन संपद कहळाता दै । 
संपदूसे भी मह[फळ प्राप्त होता है, जैसे अमिहोत्रादि कर्ममें कर्मत्वसामान्यसे 
अश्वमेध आदि बड़े कर्मोका ध्यान संपदू है, सो कह चुके हैं ॥ १७॥ 

एवं सत्यश्व०' इत्यादि । “ 

शङ्का- यदि महाम्‌ कर्माका फळ छोटे कसे हो जायगा, तो महान्‌ कमें 
किसीकी प्रवृत्ति ही नहीं होगी, कहा भी है-- 

अक्के चेन्मधु विन्देत किमथे पर्वत ब्रजेत्‌ | 
इष्टस्याऽ्थस्य संसिद्धौ को विद्वान्‌ यमाचरेत्‌ ॥? 

अर्थात्‌ घरके कोनेमें यदि शहद मिरु जाय, तो कौन विद्वान्‌ उसे प्रात 
करनेके लिए पर्वतपर जायगा ? 

समाधान--संपत्से भी फळ होता दै, यदि ऐसा शास्त्र कहता है, तो ऐसा 
माननेमें आपत्ति क्या है £ अन्यथा ब्राह्मणादिका राजसूयादि यागमें अधि- 
कार नहीं, फिर तत्कपक अश्वमेधादिमन्त्रपाठ व्यथ हो जायगा। अथवा फलाभावसे 
उसके अध्ययनमें विप्रादिकी प्रवृत्ति ही नहीं होगी । संपतसे अश्वमेधफरकी 
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भुतिः--याझवल्क्येति होवाच कतिमिरयमद्चर्ग्मिहोंताउस्मिन्‌ यज्ञे 
करिष्यतीति तिसूभिरिति कतमास्तास्तिस्र इति पुरीञ्चुवाक्र्या च याज्या 
च शव तृतीया किं ताभिजयतीति यत्किञ्चेदं प्राणभृदिति ॥ ७॥ 
होतप्रयुक्तगजातित्रये सम्पादयन्नमून्‌ । 
ढोकाँखैलोक्यमाप्नोति समत्वाब्ित्वसंख्यया॥ १९ ॥ 

FS Ne मकन उचित 52 कक कप कर 
प्राप्ति होती है, यदि यह शास्त्र कहता है, तो विद्वानोंको इसमें खिन्न नहीं होना 
चाहिए, क्योंकि शास्त्रोक्त अर्थमें शङ्का करना उचित नहीं है, अतएव ब्राक्षणादिके 
लिए भी अशवेमेधमन्त्रपाठ सार्थक होता है ॥ १८ ॥ 

ध्याज्ञवर्क्येति होवाच? इत्यादि श्रुति । याजवस्त्रयको अभिमुखीकरणार्थ 
त्याजवर्वय' यह संबोधन है ।. इस यज्ञ्मँ कितनी ऋचाओंसे अथीत्‌ कितनी 
कितनी संख्याके ऋगूजाति मन्त्रोंसे यह होता शस्त्रका संशन करता है, महर्पिने 
[र दिया-_'तिसरमिः अंर्थीत्‌ तीन ऋगूजातियोंसे । 
- शह्ला-कौन तीन हें, पूर्वमे संख्याविषयक प्रश्‍न है, उत्तरमें संख्येय- 
विषयक प्रश्‍न है । 
समाधान--यागकाछसे पूर्व जो ऋचाएँ प्रयुक्त होती हैं, वे ही ऋग- 
जाति हैं, वे ही पुरोनुवाक्या कही जाती हैं । यागार्थ जो ऋचाएँ प्रयुक्त होती हैं 
वे ऋगूजातीय याज्या हैं । शस्त्राथ जो प्रयुक्त होती हैं, वे शस्या हैं । कोई ऋचाएँ 
स्तोत्रिया हैं और अन्य जो कोई ऋचाएँ हैं, वे सव इन्हीं तीनोंमें अन्तर्भूत होती हैं। 
हाङ्का--उनसे किसका जय होता है ! 
समाधान- जो कुछ यह प्राणी है, संख्यासामान्यसे जो कुछ प्राणभृत्‌-जात 
है अर्थात्‌ तीन लोक हैं, उन सबका जय करता है, सव फलजातका संपादन 
करता है ॥ ७ ॥ , 
'होतप्रयुक्त०' इत्यादि । “त्रयो लोकास्त्रेळोक्यम! यानी भूरादि छोकमे त्रित्व 
संख्या है, पुरोनुवाक्यादिमे मी त्रित्व संख्या है, अतः छोकत्रयका त्रित्वसंउयासाइर्यसे 
पुरोनुवाक्यादिमें लोकत्रयका संपादन करनेसे त्रिलोकके प्राणियोंका जय होता दै । 
शङ्का--फल उपास्यानुसारी होता है, लोक़की उपासनासे छोकका जय होना 
चाहिए । सव माणियोंका जय कैसे £ 
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समिन्मांसादिगुर्यानापुङललसादिसाम्यतः। 
देवरोकादिसम्प्या देलोकादिमाप्युयात्‌ ॥ २० ॥ 

श्रुतिः याज्ञवर्कयेति होताच कत्ययमद्याधवर्गुगस्मिन्यन्ञ आहुतीर्ह- 
ष्यतीति तिस्र इति कतमारतास्तिस् इति था हुता उज्जढन्ति) या हुता 
अतिनेदन्ते, या हुता अधिशेरते, कि तामिर्भयतीति या द्रुता उज्ज्यलन्ति 
देबलोकमेव ताभिजयति दीप्यत इव हि देवळोकरी या दुता अतिनेदन्ते 
पितृलोकमेव ताभिजेयत्यतीव हि. पितुलोकों या द्रुता अधिवेरते मनुप्य- 
लोकमेव तामिर्जयत्यध इव हि मनुष्यलोकः ॥ ८ ॥ 


समाघधान--लोकके अन्तर्गत प्राणीमात्र हें, ठोकके जयसे उनका भी जय होता 
है, यह अतः सिद्ध होता है ॥ १९॥ 

द्वितीय सम्पत्तिके विषयमे उदाहरण देते दे-- 'समिन्मांसादि०! इत्यादिसे । 

आज्याहुतिमें दीप्ति, मांसाद्याहुतिमं नाद (शब्द), पयःसोमाहुति अधः- 
शयन है । देव, पितृ, मनुष्यढोकम भी दीप्तिमत्वादि हे, अतः घृताधाहुतिमें 
देवछोक, समित्‌, मांसादिकी आहुतियोंमें मनुप्यछोक संपद दै । ये आहुतियाँ 
जब होती हैं तब छोक निष्पन्न होते हैं। इस अनुसन्धानसे छोकजय 
होता है । एवं “अनन्तं मनः इत्यादिका भी संपद्‌, अर्थ इस प्रकार समझना 
चाहिए । वृत्तिके आनन्त्यसे मनमै भी आनन्त्यका व्यपदेश दै; वस्तुतः मन 
प्रतिप्राणि एक ही रहता है, वृत्तिके आनन्त्यमें शव्द्रादिविपयांका आनन्त्य हेतु 
है। “अनन्ता वे विश्वेदेव” इस श्रुतिसे विश्वेदेवा अनेक हें; अनन्तलके 
साम्यसे मनोवृत्तिमं विश्लेदेवाका संपादन कर सम्यक्‌ ज्ञानसे यजमान अनन्त छोफको 
प्राप्त करता है, यह दृष्टि यजमानकर्दक है; फळ भी तदूगामी है ॥ २० ॥ 

“याज्ञवल्क्येति होवाचः इत्यादि श्रुति | याशवल्वयेत्यादिका अथ पूर्ववत्‌ 
ही है । यह अध्वयु संप्रति इस यज्ञमँ कितना हवन करेगा; आहुतिके कितने 
प्रकार हैं! उत्तर दिया तीन । संख्येयविपयक प्रश्न करते हैं--कौन तीन हैं ! उत्तर- 
जो हुत होकर 'उज्ज्वलन्ति' दीप होती हं, पेसी समिद्‌ और आज्यकी आहुतियाँ । 
या हुता अतिनेदन्ते अतिशव्द करती हैं, मांसादयाहुतियां| या हुता अधिशेरते नीचे 
जाकर भूमिमें ठहरती हैं, पय:सोमाहुतियां । इन आहुतियोंसे किसका जय करता द्द 
जो आहुतियां हुत होकर दीप्तिमती होती हैं, इतका फल उज्ज्वल देवलोक है । 
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याज्ञवल्क्येति होवाच कतिभिरयमद्य ब्रह्मा यज्ञं दक्षिणतो देवताभिगो- 
पायतीत्येकयेति कतमा सैकेति मन एवेत्यनन्तं वै मनोऽनन्ता विश्वेदेवा 
अनन्तमेव स तेन लोकं जयति ॥ ९ ॥ 


दोनोंमें उउज््रळत्व धर्म समान है। जो उज्ज्वल्नयुक्त आहुतियां मैने दी हैं, वे 
साक्षात्‌ देवळोकात्मक कर्मफळ देती हैं, उक्तस्वरूप देवलोकार्य फलका ही मैने 
संपादून किया है, यह उनमें ध्यान करे और जो हुत होकर अतिशब्द करती है, 
उनसे पितृळोकका जय होता है । इन दोनोंमें साम्य है--शठ्दकतृत्व । 
शङ्का--देवलोकमें शब्द कैसे हैं ! 
समाधान--पितृलोकसे संबद्ध ( सटी हुई ) जो संयमनी पुरी है, उसमें यम- 
राजकी यातनासे पीड़ितोंका 'हा हताः स्मः मुञ्च सुञ्च' इत्यादि शब्द होता है, यह 
पुराणादिमं प्रसिद्द है तथा अवदानाहुतियाँ, जो काटकर आहुतियाँ दी जाती हैं, वे 
अवदानाहुतियाँ कहलाती हैं, जसे मांसाद्याहुतियां । उनका शब्दवत्त्वेव पित- 
लोकके साथ साहश्य है, इसलिए उन आहुतियोंके अनुष्ठानकारमें पितृढोकका ही 
सम्पादन कर रहा हूँ, ऐसा ध्यान करे और जो हुत होकर नीचे जमीनमें 
ठहरती हैं, उन आहुतियोंसे मनुष्यलोकका जय होता है, क्योंकि दोनोंमें भूम्युपरि 
सम्बन्ध समान हे । भूमिके ऊपर हुत क्षीरादि हैं और प्राणी भी भूमिके ऊपर ही 
हैं, अतः दोनोंमें उक्त धर्म स्पष्ट ही हे अथवा श्रौत साइर्यसे उक्त संपादन करना 
चाहिए । श्रौत साहहय है, “अघ इव! | यहाँ इव शब्द एवकाराथैक है--अध एव। 
साध्यादिलोकसे मनुष्यलोक नीचे ही है । काष्ठस्थित अभिके नीचे क्षीरादि रहता है, 
अतः उक्त साइइय दोनोंमें अति स्फुट है । अधोगमनसाहश्य दोनोंमें यहाँ 
विवक्षित है 'ऊर्ध्व सत्तविद्याल०” इत्यादि छोकोक्त नियमसे धर्मप्रधानोंका स्वर्गमें, 
रज:प्रधानोंका भूमिमें और तमःप्रधानोंका अधोलोकमें वास होता है, जिसकी 
अपेक्षा जो अधः ( नीचे) है, उसकी अपेक्षा उसमें पाप या तम अधिक समझना 
चाहिए । देवताओंकी अपेक्षा सम्पूर्ण मनुष्य आदिमें पाप अधिक है । अतः उनकी 
अपेक्षा मनुष्यादिका अधोगमन एवं निवास आदि समझने चाहिएँ । इन आहुतियोंके 
अनुष्ठानकालम मनुष्यकोकका ही में संपादन कर रहा हूँ, ऐसा ध्यान करे ॥ ८ ॥ 
“याज्ञवल्क्येति होवाच' इत्यादि श्रुति | याज्ञवरक्येति होवाचका अर्थ पूर्ववत्‌ 
है। यह ऋलिगू ब्रह्मा है । वेदीकी दक्षिणदिशामें त्रह्माका आसन रहता है । 
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शक्का--अन्य देवताओंका आसन अमिके उत्तर या पूर्वमे रहता हे, ब्रह्माका 
आसन दक्षिण दिशामे क्यों £ 
समाधान--न्रक्मा यज्ञके रक्षक माने जाते हैं, यज्ञकी रक्षा उनका प्रधान 
कर्म है । यज्ञमें विन्न डालनेवाले यातुधान आदि हैं, उनकी दिशा दक्षिणसे लेकर 
नेऋत्यकोणतक प्रसिद्ध है, अतः दक्षिण दिशासे ही आक्रमणका भय रहता हे, 
इसलिए त्रह्माका आसन वेदीकी दक्षिण दिशामें छृग्राया जाता है । रावण आदि 
दक्षिण दिशाके ही रहनेवाले थे, अतः ब्रह्मा वेदीसे दक्षिण दिशामें आसनपर 
स्थित होकर यज्ञकी रक्षा करते हैं । 
शङ्का--कितनी देवताओंसे रक्षा करते हें: 
समाधान--पक देवतासे । 
शङ्का--यदि एक देवतासे रक्षा करते हैं, तो 'कतिमिः यों बहुबचनसे 
प्रश्न करना अनुचित है, “कया! यों एक वचनसे प्रश्न करना चाहिए था। 
समाधान- हौँ, करना चाहिए था, किन्तु यहाँ वहुवचन भासङ्गिक है । पूर्व 
पूर्वमें बहुवचनान्तसे ही प्रश्न किया गया दै, इसलिए यहाँ भी बहुवचन आया है । 
अकी, विवक्षासे बहुवचनान्तका प्रयोग नहीँ किया गया है । अतः एक देवतासे 
इस यज्ञकी ब्रह्मा रक्षा करते हैं, यह निश्चित है । 
शङ्का--अच्छा, प्रश्नकतीको यदि यह माम हो कि एक ही देवतासे 
रह्मा यज्ञकी रक्षा करते हैं, तो आपका यह उत्तर--पूर्वकण्डिकाओंमें 'कतिमिः? 
इत्यादिरूपसे प्रश्न हुआ है, इसलिए यहाँ भी प्रसङ्गवश वहुवचनान्तसे प्रश्न हो गया 
है- देना अनुचित है और यदि प्रश्नकतीको ज्ञात न हो प्रत्युत यही ज्ञात हो कि 
ब्रह्मा अनेक देवताओंसे रक्षा करते हैं तो प्रासज्ञिक कहना उचित नहीं है । 
समाधान--प्रइनकती अस्वर ऋषि औतविद्याके पूर्ण ज्ञाता थे, अतः वे जनक 
राजाके यहाँके होता थे, उनमें निष्प्रमाण अज्ञानकी कल्पना करना अत्यन्त अनुचित 
है। हां, यह हो सकता है कि जल्पकथासे दोनोंमें विचार होता था, जह्पमें 
छळ, जाति आदिका प्रयोग किया जाता है; अतः बुद्धिके सम्मोहाथ बहु- 
वचनसे प्रश्न किया गया हो, परन्तु उत्तर देनेवाले याज्वस्कयने उनके मोहजाहमें 
न पड़ स्पष्ट उत्तर दिया कि एकया? यानी एक देवतासे । एक “वह देवता है, 
जिससे दक्षिण तरफ आसनपर बैठकर न्र्मा यकी रक्षा करते हैं। 
शक्ञा--वह कौन एक देवता है ! 
२०३ 


न्य = 
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त्रह्मणो मनसो बृत्तिष्वनन्तास्वन्तवर्जितान | 
विश्वान्सम्पादयन्देवाननन्त लोकमाप्नुयात्‌ ॥ २१ ॥ 
श्चतिः--याज्ञवल्क्येति होवाच कत्ययमद्योद्वाताइस्मिन्यज्ञे स्तोत्रियाः 
स्तोष्यतीति तिस इति कतमास्तास्तिस्र इति पुरोऽनुवाक्या च याज्या च 
शस्यैव तृतीया कतमास्ता या अध्यात्ममिति प्राण एव पुरोऽनुवाक्याऽपानो 
याज्या व्यानः शस्या किं ताभिजयतीति एथिवीलोकमेव पुरोऽलुवाक्यया जय- 
त्यन्तरिक्षरोक्ं याज्यया द्युकोकशशस्यया ततो ह होताइवल उपरराम॥१०॥ 
इत्युपनिपदि तृतीये प्रथम ्ह्मणं समाप्तम्‌ । 


समाधान--मन ही वह देवता है, मनसे ब्रह्मा व्यापार करते हैं अर्थात्‌ ध्यान 
द्वारा, क्योंकि “तस्य यज्ञस्य मनश्च वाक्‌ च वर्तनी तयोरन्यतरां मनसा संस्करोति ब्रा’ 
एसी श्रुति है। इसका यह अर्थ हे--यज्ञके दो मागे हैं--वाक्‌ और मन । 'वर्तनी' 
“व्मनीके! तात्पर्यसे है। दोनों मागेमिँ से अन्यतरका यानी एक वाग्रूप मार्गका मौनसे 
ब्रह्मा संस्कार करते हँ । इससे स्पष्ट होता है कि मन ही देवता है, उस मनरूपी 
देवतासे ब्रह्मा यज्ञकी रक्षा करते हैं । मन वृत्तिभेदसे अनन्त है । 'वे! शब्द प्रसिद्धि- 
दयोतनके लिए है । वृत्तिमेदसे मन अनन्त हैं, यह छोकमें प्रत्येक प्राणी जानता है । 
अतः इसकी उपपत्तिके लिए जिज्ञासा नहीं है। मनोवृत्त्यभिमानी देवता अनन्त हैं--- 
“अनन्ता बै विस्वेदेवाः' । 'सर्वे देवा सत्रैकं भवन्ति’ इत्यादि श्रुत्यन्तर है । इसका 
अर्थे यह दै कि जिस मनमें सब देवता एक हो जाते हैं अर्थीत्‌ अभिन्न हो 
जाते हैं। मन और विखवेदेवमें आनन्त्यरूप धर्म समान है, अतः विश्‍वेदेवदृष्टिसे . 
मनकी उपासना करनेसे अनन्तळोकफलकी प्राप्ति होती है ॥ ९ ॥ 

'रह्मणो' इत्यादि । जक्षाके भनकी अनन्त वृत्तियोंमें अनन्त विश्वेदवोंकी 
दृष्टि करनेसे अनन्तलोककी प्राप्ति होती है ॥ २१ ॥ 

“याज्ञवल्क्येति होवाच' इत्यादि श्रुति | 'याजञवल्क्येति होवाच’ इसका 
अथे पूर्ववत्‌ दै । यह उद्गाता कितनी स्तोत्रियाओंसे स्तुति करेगा । 

शा -स्तोत्रिया किसको कहते हैं ? 

समाधान-_ऋकू और सामका समुदाय स्तोत्रिया है । 

शङ्का- क्या सम्पूर्ण ऋकू और सामका समुदाय स्तोत्रिया है ! 
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उक्तास्वृग्जातिपूदात्रा गीयमानासु सम्पदा । 
लोकत्रयस्य प्राणादेरपि लोकत्रय व्रजेत्‌ ॥ २२ ॥ 


समाधान- नही, कुछ ऋचाओंका, यह याशिकोम प्रसिद्द दै । प्रगीत ऋगू- 
जात स्तोत्र है और अप्रगीत शख दै, यों उनका मीमांसकेनि लक्षण किया है। 
स्तोत्रिया या शस्या जो कोई ऋचाएँ हैं, वे सब तीन दै --पुरोनुवाक्या, याज्या और 
तिसरी शस्या । वहाँ जो यह कहा है कि जो कुछ यह है प्राणसृत्‌ उस सबका 
जय करता है सो किस साइश्यसे कहा है! कौन तीन क्रचाएँ हैं, जो 
अध्यात्म हैं । प्राण ही पुरोनुवाक्या है। शब्दका दोनेमि साह्य दै । अपान 
याज्या है । आनन्तर्य दोनोंमें समान है । पुरोनुवाक्याके अनन्तर याज्या है और 
प्राणके अनन्तर अपान है; अतः उक्त धर्मसे दोनों समान हैं । अपानमें याज्याइश्िमें 
कारणान्तर भी कहते हैं--अपानेन दि प्रतं हविदेंबता असन्ति । याग प्रदान 
हे । अपानेन अर्थात्‌ हस्ताद्यादानव्यापारेण । अपानशब्द हस्तादिव्यापारो- 
परुक्षणाथे है । व्यानः शस्या थानी व्यान शस्या है, क्योंकि 'अभ्राणन्ननपातन्तृच- 
ममिञ्याहरति' ऐसी अन्य श्रुति है । इनसे क्या जीतता दै ! यह कह चुके हें । 
लोकसंघन्धसामान्यसे प्रथिवीलोकका प्रथमस्वरूप संवन्धसामान्य पुरोनुवाक्यामें 
है। प्रथिवीळोकमे पहले पुरोनुवाक्याका संवन्ध हुआ हैं, तदनन्तर याज्यादि 
क्रमसे पठित हैं, इसलिए रमसे प्रथिवीलोकके साथ इनका संवन्ध हुआ है । अतः 
पुरोनुवाक्यासे पृथिवीलोकका जय करता है और अन्तरिक्षलोकका याज्यासे । 
प्रथिवी और स्वके मध्यमें जैसे अन्तरिक्ष लोक है, वैसे ही पुरोनुवाक्या और 
झस्याके मध्यमें याज्या है, अतः दोनोंमें मध्यमत्व साधारण धर्म है । बुलोकका 
जय शस्यासे करता है । दोनोंमें साधारण धर्म है--ऊध्देत्व । अपने सब प्रशनोंका 
निर्णय सुनकर प्रइनकती अइवक यह समझकर चुप हो गये कि यह हमारी 
बुद्धिसे वाहर है अथीत्‌ याज्ञवल्क्य हमसे अधिक विद्वान्‌ हैं अथवा यह विषय भेरी 
बुद्धिका गोचर नहीं है, अतिदुश्ञेय है ॥ १०॥ 

“उक्ताः? इत्यादि । उद्गाता द्वारा गीयमान उक्त पुरोनुवाक्यादि ऋगजातीय 
मन्त्रेमि छोकत्रयकी संपढ्से लोकत्रयमें उसका स्वतन्त्र प्रचार (गगन) होता है। यही 
लोकत्रयकी विजय है । सेख्यासामान्यसे पराणादितरयका पुरोनुभापयादिभयश मगरे 
संपादन क्र फिर आदित्व, मध्यत्व और अस्तस्वसागान्यसे भूरादिलो नगएका 
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कमेण्यरपे महाकर्म तत्फठं चाऽनया दिशा | 
च्यायेन्महाफलग्राप्त्ये लोकेडप्येवमुदीयते ॥ २३ ॥ 
गया भूर्वाक्षणो विषणुरदमं बरक्षेति सम्पदा । 
श्राद्धे फलस्य बाहुल्यं मत्वा सम्पादयन्ति हि ॥ २४ ॥ 


इति वात्तिकसारे तृतीयाध्याये प्रथमं ब्राह्मण समाप्तम्‌ । 


TS 
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संपादन कर लोकत्रयक्ी विजयः करता है, यह भाप्यब्याख्यानमें स्पष्ट है ॥ २२ ॥ 

'कमेण्यल्पे' इत्यादि । संपत्‌का लक्षणान्तर कहते दैं--स्वर्प अमिहोत्रादि 
कमें महाकमोका ( अश्‍वमेधादि कर्माका ) अथवा उसके फल हिरण्यगमीदिछोककी 
प्राप्तिका उक्त रीतिसे महाफलकी (अश्वमेवादि फछकी) प्राप्तिके लिए ध्यान करे । 
ऐसा माननेसे ही ब्राह्मणादि साधारणके लिए अध्ययनाथ अझ्त्रमेघःङ्ग मन्त्रांका 
संप्रदायमें पाठ है। इसका तास पूर्वमें कह चुके हैं । ब्राह्मणादिकपूक अध्ययनका 
विधान 'स्वाध्यायोऽभ्येतञ्यः! इस श्रुतिसे क्रिया गया है । अर्थज्ञान द्वारा तत्‌ तत्‌ 
कर्मानुडठानके लिए अध्ययन किया जाता है । ब्राह्मण आदिका उक्त कर्में अधिकार 
नहीं है । फिर इन मन्त्रोंका उनके लिए अध्ययन व्यर्थ है । यदि संपद्से भी फर 
मानते हैं, तो संपद्के लिए उक्त मन्त्रांका अध्ययन साथक होता है इत्यादि 
लोक और वेदसे अतिरिक्त शाख्नमें भी संपद्का, फछप्रासिके लिए, अनुष्ठान 
किया जाता है, जो आगेके छोकसे स्पष्ट किया जायगा ॥ २३ ॥ 

“गया यू” इत्यादि । जिस सूमिमें श्राद्ध करे, उस सूमिमें गयाकी दृष्टि करे 
और ब्राह्णमें विप्ुदृष्टि करे तथा अन्नम ब्रह्मइष्टि करे, ऐसा करनेसे आद्धमें अधिक 
फल होता है । यह मानकर आजकळ भी लोग ऐसा ही किया करते हैं। संपदका 
परम तात्पये यह है कि जहाँ सामग्री पूर्ण नहीं दै, वहा भी कर्मत्याग नहीँ 
करना चाहिए, किन्तु सांपादिक सामग्रियोंसे ही कर्म करना चाहिए और जहाँ 
पूर्ण सामग्रीकी संभावना है, वहां आस्य आदि वश सांपादिक साममियोंसे 
कमे करना समुचित नहीं है, अन्यथा बड़े कर्मोका विधान ही व्यथ हो जायगा । 
कर्म स्वतः पुरुषाथ नहीं है, किन्तु इष्टसाधन होनेसे उपादेय होता हे । इष्ट 
फळ स्वल्प कमॉसे यदि हो जायगा, तो बड़े कर्मोमें किसीकी प्रवृत्ति ही नहीं 
होगी, इसलिए मुख्यके असम्मवमे ही संपत्‌ कम करना चाहिए। जहाँ विरोपरूपसे 
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संपत्‌का फलविशेषकी प्रापिके लिए थुत्यादिसे विधान है, वहां संपद्‌ अवश्य ही 
करनी चाहिए । जैसे “अनन्तं बै मनः? इत्यादि श्रृतिसे अनन्त छोक्रकी पराके लिए 
मनमें विश्वेदेवकी इष्टिका विधान हे, अतः वहाँ तो संपतकर्म आवश्यक ही दै । 

शङ्का--अन्यमै अन्यद्ष्टि तो मिथ्याज्ञान है। मिथ्याज्ञानसे तो अनर्थक 
प्राप्ति होती है, अतः संपत्तूसे अकी प्राप्ति कैसे होगी ! 

समाधान--संपदू मिथ्याज्ञान नहीं है, मिथ्याज्ञान भेदाग्रह॒पूषक होता है । 
आरोप और उसके अधिष्ठानके भेदअहसे उसकी निवृत्ति हो जाती है । संपद भेदअइ 
होनेपर होती है, अतएव भेद॒अहसे वह निवृत्त नहीं होती, किन्तु यह गौण प्रयोग 
है। अल्पके असंभवमें गौणका विश्रान शाखे है, इसकिए फटके लिए संपत्‌ 
कर्म किया जाता है ॥ २४ ॥ 


तृतीय अध्यायका प्रथम ब्राह्मण समाप्त 
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अथ द्वितीयं ब्राह्मणम्‌ 
बन्धाख्यमृत्युस्तन्मृत्युबिंदुपोञ्युक्रमस्तथा । 
प्रयोजकलयो सृत्योः प्रेरकश्चाऽत्र एच्छचते ॥ १ ॥ 
अथ हेने जारत्कारव आतेमागः पप्रच्छ याज्ञवल्क्येति होवाच कति 
ग्रहाः कत्यतिग्रहा इति । अषौ ग्रहा अष्टावतिग्रहा इति ये तेऽष्टौ ग्रह 
अष्टावतिग्रहाः कतमे त इति ॥ १॥ 


द्वितीय ब्राह्मण 

आतभागके पाँचों प्रश्नोंका छोकसे संग्रह करते हें---'वन्धाख्य ० इत्यादिसे । 

इस तृतीयाध्यायके द्वितीय आ्राह्मणमें आर्तभागने पांच प्रश्न किये हें---वन्धार्य 
मृत्युका उक्षण क्या है ! उस वन्थाख्य़ मृत्युकी मी मृत्यु है या नहीं £ आत्मज्ञ 
विद्वानके प्राणोंकी उत्कान्ति होती है या नहीं £ द्वितीय पक्षमें प्राणके समान 
प्रयोजक कर्म आदिका ळय होता है या नहीं £ काळ, कमे, इश---इनके मध्यमें 
मृत्युका प्रेरक कौन दै ! ये ही पांच प्रश्न हें ॥ १॥ छु 


“अथ हेन जारत्कारव’ इत्यादि श्रुति । आख्यायिकाका संत्रस्त प्रसिद्ध है 
अर्थात्‌ याज्ञवल्क्य विद्याके प्रकरपसे पूजाके भागी हुए, आतेभाग नहीं; कारण कि 
उनमें प्रकृष्ट विद्या न थी, याशवल्क्यकी पूजाका कारण विद्या है । जिससे सव पूज्य 
होते हैं, वह विद्या. धन्य हे और उसकी प्राप्तिके लिए पूर्ण श्रम आदि करना चाहिए 
इत्यादि स्तुति है। मृत्युकी अतिमुक्तिका व्याख्यान तो हो चुका और काललक्षण तथा 
कमेलक्षणसे अतिमुक्ति व्याख्यात हो चुकी । अव प्रश्न यह है कि मृत्यु क्या है ! 
जिससे अतिमुक्तिका व्याख्यान किया गया है । नैसर्गिक अनादिसिद्ध अज्ञानके द्वारा 
विषयादिमें आसङ्गारपद तथा अध्यात्म और अधिभूत विपयोंसे परिच्छिन्न 
अहातिग्रहरुक्षण मृत्यु है, उस परिच्छिन्नलक्षण मृत्युप्ते अतिमुक्तका रूप अग्न्यादि- 
त्यादि उद्गीथ ब्राह्मणमे कहा गया है। अतिमुक्ति अग्न्यादित्यरूप होती है; प्ररन्तु 
अग्नि और आदित्य आदि भी तो ग्रह्मतिग्रहरुक्षण मृत्युसे व्याप्त ही हैं । 
अश्वलके प्रइनमें तद्धत विशेष भी कुछ कहा । अग्न्यादित्यात्मक सौत्रपद ज्ञानसहित 
कर्मका फल है । इस साध्यसाधनरूप संसारसे मोक्ष करना चाहिए, इस कारणसे 
बन्धरूप मृत्युका स्वरूप कहते हैं । वद्धका मोक्ष करना चाहिए । यद्यपि अतिमुक्तका 
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स्वरूप कहा, तथापि ग्रह्दातिमहरुक्षण मृत्युसे वह भी मुक्त नहीं दै । श्रतिने स्पष्ट 
कहा है---'अशनाया हि मृत्युरेष एव मृत्यु” । आदित्यभण्डरुस्थ पुरुषको मानकर 
कहा---'एको सृत्युबेहदा इति च।' 'बहवा” यह छान्दस रूप है, छोकमें 'बहवः ऐसा 
प्रयोग होता है । तत्‌-तत्‌ देवतात्मभावापन्न मत्युकी प्राप्तिका अतिक्रमण कर अतिमुक्त 
होता दै, ऐसा कहा है। वहा ग्रहातिम्रहरक्षण मृत्यु क्या नहीं है! है ही। 'अथेतस्य 
मनसो यौः शरीरम्‌? इत्यादि अ्रुतिसे ग्रहातिम्रहरक्षण मृत्युका स्पष्ट निर्देश दै । 
आगे भी कहेंगे--'पाणो वे अहः सोऽपानेनाऽतिग्राहेण? इत्यादिसे । ञ्यन्न 
विमागमें इसका व्याख्यान कर चुके हें । यह सुबिचारित है कि जो प्रवृत्तिका 
कारण है, वह निवृत्तिका कारण नहीं होता । किसीका यह मत है कि सव नित्य, 
निमित्तिक आदि कर्म निवृत्तिके ही कारण हैं, 'स्वर्गकामो यजेत्‌? इस वाक्यसे 
देहात्मत्वनिवृत्ति होती है, अन्यथा स्वर्गरूप आमुष्मिक फलके उद्देशयसे पुरुषकी प्रवृत्ति 
नहीं होगी, क्योंकि शरीरका यहीँ विनाश देखा जाता है--नित्य, नेमिक्तिकविधि 
द्वारा अनुष्ठेयरूपसे अ्थीन्तरका विधान होनेसे स्वाभाविक कर्मसे निवृत्ति अर्थात्‌ 
प्रतीत होती है, निपेधविधि साक्षात्‌ ही निवृत्तिकी बोधिका है । इस प्रणालीसे सम्पूर्ण 
कर्मकाण्ड निवृत्ति द्वारा मोक्षपरक है । 

शङ्का-शाख्रीय कमसे उत्तरोत्तर पूरये शरीरकी अपेक्षा उत्तम शरीरेन्द्रिया- 
दिकी प्राप्ति होती है, जैसे प्राणोपासनासे सूत्राःमभावापत्ति, वागादिकी उपा- 
सनासे अग्न्यादिभावापत्ति फळ कहा है । यदि तत्‌-तत्‌ देवभावापन्न होकर ही पूर्व 
शरीरादिसंवातसे मुक्त होता है, तो कर्मकाण्ड निवृत्तिपक केसे हुआ ? 

समाधान---जो उत्तरोत्तर सातिशय प्राजापत्यपदप्राप्तिरूप फल हे, वह भी-- 
प्रासादारोइणक्रमसे यानी पूर्व-पूर्व सीढ़ीसे उत्तरोत्तर सीढ़ीपर जाकर अन्तिम सीढ़ीसे 
प्रासादके ऊपर जैसे मनुष्य पहुँचता है, वैसे ही वागादिकी उपासनासे अग्न्यादि- 
भावापत्ति, प्राणोपासनासे हिरण्यगर्भपदप्राप्ति तदनन्तर मोक्षप्राप्ति होती हे, इस 
प्रकार--भोक्षका सम्पादन करनेके लिए है। उक्त प्राजापत्य पदमें ही श्रुतिका तात्प 
नहीं है; क्योंकि वह निरतिशय फळ नहीं है । अतः हिंरण्यगभैपदूकी प्राप्तिके 
लिए उक्त वाक्य नहीं है, उक्त पद भी विनाशी होनेसे वस्तुतः फल नहीं 
है, अतः द्वेतप्य्थैन्त जितने फल हैं, सत्र मृत्युग्रत्त हँ, अतः प्रासादारोहणन्यायसे 
मोक्षाथ ही सब कर्म हैं। हिरण्यगर्भपदकी प्राप्तिसे जव द्वैतक्षय होता है, तब वस्तुत 
ृत्युकी व्याप्तिका अतिक्रमण कर परमात्मरूपसे अवस्थित होता दै, वही मुक्त 
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कहलाता है । मनुप्यभावसे ऊपर और परमात्ममावसे नीचे मध्यम जितनी तत्‌-तत्‌- 
पदप्ाप्तियँ हैं, वे सव आपेक्षिक मुक्ति यानी गौणी-सुक्तियां हें और परमास्म- 
भावसे अवस्थानरूपा मुख्य मुक्ति तो पूर्वमे कही है, इसका खण्डन करते हैं-- 
“स्म्‌? इत्यादि भाष्यसे । यह सब अर्थ अपनी उसेक्षासे कहा गया है, पर वृहदा- 
रण्यक अथवा श्रुःयन्तरका यह अर्थ नहीं है । 

शक्का--संवेंकत्वलक्षण मोक्ष बृहदारण्यका अथ है, यही हम कहते हैं, 
अतः यह बृहदारण्यक्रका अर्थ क्यों नहीं है £ 

समाघान--ठीक है, पर 'आमकामो यजेत!, “पशुक्रामो यजेत? इत्यादि श्रुतियोंका 
मोक्ष अथ नहीं होता, इसलिए कहा कि यह उल्ेक्षामात्र है, अत्यथै नहीं है । यदि 
उदाहृत श्रुतियां अद्वेताथेक होतीं, आमपशुस्वर्गाथेक नहीं होतीं, तो आमादिका ग्रहण 
ही न किया होता; विचित्र कर्मफलविशेष तत्‌-तत्‌ श्रुतियोंमें उपाच हैं, इसलिए 
मोक्षाथ वे नहीं हैं, किन्तु श्रुत फलविशेषाथ हैं, यह मानना चाहिए । किञ्च, 
घर्मीधर्मनिमित्तिक संसार है, यह सर्वमतसिद्ध हे । धर्माधर्म विधिनिपेधाधीन है, 
विधिनिषेध आपके कथनके अनुसार जव मोक्षार्थ हैं, तत्र 'कारणाभावालार्याभावः 
इस न्यायसे संसार ही नहीं होगा । 

शह्ला-- निवृत्ति द्वारा विधिनिषेधके मोक्षार्थक होनेपर भी विध्यादिज्ञानसे जनित 
जो कर्म पदाथ है, उसका स्वभाव है कि वह कत्तीको अनर्थसे संयुक्त करता है; 
एवञ्च, मोक्षाथ कर्म संसाराथेकर भी होगा। इसमें दृष्टान्त है--रूपदर्शनके लिए 
आनीत प्रदीप तत्रस्थित सकल पदार्थाका प्रकाशक होता है । 

समाधान--विद्यासहित वेदिक कर्म मोक्षार्थ हैं और कर्म अनुनिप्पादित हैं, 
इसमें कुछ प्रमाण नहीं है यानी न प्रत्यक्ष प्रमाण है, न अनुमान है, अतएव 
आगम भी नहीं है । 

शङ्डा-कर्मवाक्योंका अवान्तर तात्पर्य यथाश्रुत अरथमें है। निवृत्ति द्वारा 
मुक्तिमें महातात्मय है, ऐसा माननेसे आगम ही उक्त अर्थमें प्रमाण है । तात्पर्य 
यह है कि जैसे कुल्यासे ( 'कुल्याहपा. कृत्रिमा सरित्‌? इस कोपके अनुसार कुश्यानाम 
नहरका है ) धान सींचते हैं, स्नान करते हैं, पानी मी पीते हैं । जैसे प्रासादकी 
शोभाके ढिए प्रदीप जलाया जाता है, पर मार्गप्रकाशन द्वारा .गमनका भी हेतु 
होता हे एवं जैसे वृक्षके मूलमें तपण करनेसे वृक्ष सिञ्चित होता है और पितर 
मी तृप्त होते हैं, वैसे ही प्रकृतमे मी समझना चाहिए । 
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> पानेनातिग्राहेण ~ गृहीतोऽपानेन ~ ७०, ~ 
ग्राणो वे ग्रहः सोऽपानेनातिग्राहेण ही हि गन्धाञ्चिघ्रति ॥२॥ 
वाग्वै ग्रहः स नाञ्नाऽतिग्राहेण ग्रुहीतो वाचा हि नामान्यभिवदति ॥३॥ 


समाधान--हँ, एकसे अनेक फळ होते हैं, यह हम भी मानते हैं, परन्तु वाक्यके 
विपयमें विशेष यह है कि “सङदुक्तः सक्ृदेवाथ गमयति’ इस नियमसे एक वाक्यकी 
यथाश्रुत अरथसे अर्थवत्ता होनेपर फिर अथीन्तरगें उसके तात्पयक्री कल्पना नहीं की 
जाती । अनेक अर्थांको माननेपर 'अर्थैक्यादेक वाक्यम्‌ इत्यादि जमिनिसूत्रसे अनेक 
वाक्यस्वापत्ति दोष होगा, “संभत्रति एकवाक्यत्वे अनेकवाक्यताया अन्याय्यत्वात्‌? 
यह विद्वानोंका परम सिद्धान्त है। जहां कहीं अनेक अथ माने जाते हैं, वहाँ 
आवृत्ति आदिकी आवश्यक्ता होती है । यह पौरुषेय वाक्यम प्रायः दोष नहीं है, 
पर अपौरुषेय वाक्यमें प्रवर प्रमाण होनेपर ही अनेकार्थ होता है, अन्यथा नहीं । 
प्रकृतमें प्रमाण है नहीं, अतः अनेकाथ मानना उचित नहीं हे । 
शङ्का--प्रमाण क्यों नहीं है ! 'विद्यां चाविद्या च' इत्यादि मन्त्र समुच्चयपरक 
है। निवृत्ति द्वारा कर्मकाण्ड मोक्षाथ भी हे, ऐसा माननेसे ही विद्याके साथ 
कर्मकाण्डका समुच्चय सिद्ध हो सकता है, अन्यथा नहीं | 
समाधान--मम्त्र समुच्चयपरक हैं या नहीं £ इसीका प्रथम निर्णय करना 
चाहिए । उक्त मन्त्र समुच्चयपरक गही हैं, यह आगे स्पष्ट होगा। अतः 
अह्मातिग्रहलक्षण मृत्यु वन्ध है, उससे मोक्ष कहना चाहिए, इसलिए इसका 
आरम्म करते हें । जो कोई यह कहते हैं कि कर्मकाण्ड न वन्धके लिए है 
और न मोक्षके लिए है, किन्तु अन्तराळ ( वीचकी ) अवस्थामँ अवस्थानके 
लिए है, उनका निराकरण करते हे--'न च जानीम' इत्यादि भाप्यसे । जसे 
कोई यह कहे कि विपयमहणवेलामें पुरुप न सोता है और न जागता है, किन्तु 
अन्तराल अवस्थामै अवस्थित रहता है, वेसे ही यह भी है अर्थात्‌ यह अथ ही 
दुर्घट हे । जैसे मुर्गीकी आधी देह भक्षणाथ और आधी प्रसवार्थ रखनेका 
कौशल किसीमें नहीं पाया जाता है, वैसे ही कर्मकाण्ड न बन्धके लिए है और न 
मोक्षके लिए है, ऐसा व्याख्यान करनेका कोशल हममें नहीं है। इसको 
अर्द्धजरतीय कहते हैं। आधे शरीरमें यौवन, अधेमें वाक्य यह जैसे असंभव दै, 
वैसे ही यह श्रुत्य भी असंभव दै । या तो सुक्त ही होगा या बद्ध ही । जब उन 
दो अवस्थाओंसे अतिरिक्त तृतीय अन्तराळावस्था ही नही है, तव उसमें अवस्थान 
२०४ 
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जिह्वा वे ग्रहः स रसेनातिग्राहेण गृहीतो जिह्वया हि रसान्विजानाति ॥४॥ 
ववक्षुवे ग्रहः स॒ रूपेणातिग्राहेण ग्रहीतश्रक्षुपा हि रूपाणि पश्यति ॥५॥ 
त्र बै ग्रहः स शब्देनातिग्राहेण गृहीतः श्रोत्रेण हि शब्दाञ्छृणोति॥६॥ ` 
मनो बै ग्रहः स कामेनातिग्राहेण गृहीतो मनसा हि कामान्कामयते ॥७॥ 


कहां £ मृत्युकी ञ्याप्तिका अतिक्रमण कर मुक्त होता है, यह कहकर जो म्रहातिग्रह 
कहा गया है, वह तो यह सब साध्यसाधनळक्षण बन्ध है, इस अभिम्रायसे कहा गया 
है। उस वन्धका, मृत्यु पदार्थके साथ अन्वय देखनेसे, अह्यातिग्रहसे छुटकारा नहीं है । 
बेड़ीके ज्ञात होनेपर ही वेड़ीसे वद्ध पुरुषको छुड़ानेका यत्त करना चाहिए । यदि 
चेड़ीको ही नहीं पहचानंगे, तो उससे पुरुषको कैसे छुड़ा सकेंगे ! इसलिए 
मुमुझुके सप्रयो जक वन्ध ज्ञानके लिए ही उत्तर ब्राह्मणकी प्रवृत्ति है । 

“अथ हैनम्‌? इत्यादिमें हशब्द ऐतिह्याथक है। अश्वळके चुप हो जानेपर जरत्कारु- 
गोत्रमें उत्पन्न ऋतमागकें अपत्य (पुत्र) आतेमागने याज्ञवरक्र्यसे पूछा। याज्ञवल्क्येति 
होवाच? यह स्वामिमुखीकरणार्थ सम्बोधन है । पूर्ववत्‌ प्रश्‍न है कि कितने अह हैं 
और कितने अतिग्रह हैं ! इतिशब्द वाक्यकी परिसमाप्तिका सूचन करनेके लिए है । 

शङ्का--प्रश्नकर्ताको अह और अतिग्रह ज्ञात थे अथवा नहीं £ यदि ग्रह और 
अतिग्रह ज्ञात थे, तो तद्वत संख्यारूप गुण मी ज्ञात ही था, फिर संख्याविषयक 
प्रश्‍न नहीं बनता | यदि कहिये कि अज्ञात थे, तो संख्येयविषयक प्रश्‍न हो 
सकता हे--'के अहा? इस प्रकार । संख्याविषयक प्रश्‍न नहीं हो सकता--कति- 
अहा इत्यादि | अपिच, सामान्यका ज्ञान होनेपर ही विरोपकी जिज्ञासासे प्रश्‍न 
होता है, जैसे यहाँपर कौन कठ है, कौन काप है! इत्यादि । अह और अतिग्रह 
पदार्थ लोकें प्रसिद्ध नहीं हैं, जिससे कि यह विरोपार्थ प्रश्‍न है, यह कह सकें । 

यदि कहो किं अतिमुक्त होता दै, यह कहा है । ग्रहसे गृहीतका ही मोक्ष 
होता है, अतः अह और अतिग्रह प्राप्त हें, तो यह कहना भी युक्त नहीं दै, क्योंकि 
वहां भी चार ग्रह और अतिग्रह ज्ञात ही थे--वाकू, चक्षु, प्राण और मन । फिर 
कितने, यह प्रश्‍न ठीक नहीं होता, क्योंकि संख्या भी ज्ञात ही है । 

समाधान--वहापर चतुष्टय संख्या विवक्षित नहीं है, यहाँ अहातिम्रहमें अष्टत्व- 
संख्या विवक्षित है, इसलिए 'कति ग्रहाः, “कति अतिम्रहाः? यह प्रश्न समुचित है । 
स युक्तिः, सातिमुक्तिः, यं मुक्ति और अतिमुक्तिके दो वार कहे जानेपर ग्रह और अति- 
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हस्तो वे ग्रहः स कमेणातिग्राहेण ग्रहीतो हस्ताभ्यां हि कर्म करोति ॥८॥ 


त्वग्वे ग्रहः स स्पर्शेनातिग्राहेण गृहीतस्त्वचा हि सपर्शन्बेदयत इत्येतेष्शे 
ग्रहा अष्टावतिग्रहाः ॥ ९ ॥ 


अधिभूताधियज्ञादिपरिच्छेदफलात्मकः । 
मोहासज्ञात्मको सृत्युग्रेह्मतिग्रहबन्धवान्‌ ॥ २ ॥ 


अह भी सिद्ध हैं, इसलिए ग्रह और अतिग्रह कितने हैं ! यह पूछते हैं £ महर्षि 
श्रीयाज्वस्क्यजीने उत्तर दिया--आठ अह हैं और आठ अतिग्रह हैं । 

शङ्का--कौन आठ ग्रह हैं और कौन आठ अतिग्रह हैं £ 

समाधान--प्राण अह है । यहाँ प्राणशब्द घाणपरक दै । 

शङ्का--क्यों ! 

समाधान---प्रकरणसे । 

शङ्का--कौन प्रकरण है ! 

समाधान--वायुसहित इन्द्रिय । गन्थग्रहणाथे वायुमहित कहा है । अपान 
अतिग्रह दै । यहाँ अपानशब्द गन्धपरक दै । अपानोपनीत गन्धका सव ढोग 
अहण करते हैं । वागू अह दै । अध्यात्मपरिच्छिज्ञ, आसङ्गवमरयास्पद एवं असत्य, 
(अचत) असभ्य, वीमत्स आदि वचनमें व्याप्त वाकसे गृहीत कोग अपहृत होते हैं, 
इस कांरणसे वाकू ग्रह है। वह नामरूप अतिग्रहसे गृहीत है यानी वागाख्य अह 
नामरूप (वक्तव्यविषयरूप) अतिग्राहसे गृहीत दै । 'अतिग्राह' यहाँ दीप छान्दस है । 
वक्तेव्याध ही वाग्‌ है । उस वक्तव्याथसे प्रयुक्त वागू उससे वशीकृत हे । इस कारणसे 
उसकी उसके कार्यका छुटकारा किये बिना मुक्ति नहीं होती, इस कारणसे नामातिमहसे 
गृहीता वागू, ऐसा कहा गया है । वक्तव्यासंगसे प्रवृत्त वा्‌ सब अनर्थासे युक्त होती 
हे । इसीके समान अन्य श्रुतियोंका भी अथे समझना चाहिए । उत्तर प्रहनोंमें विशेष 
बात नहीं है । जैसे पूर्व परइनके उत्तरमें कहा गया है, वैसे ही सब जगह मइनोचर 
हैं । ताप यह है कि प्राण, वागु जिह्व, चक्ष, शत्र, मन, हस्त और जग्‌ ये 
आठ अह हैं और गन्ध, नाम, रस, रूप, शब्द, काम, कमै, स्पश ये आठ अतिग्रह 
हैं। इनके ज्ञानके अनन्तर मुक्तिकी चेष्टा युक्त है ॥१-९॥ 

यदि कहो कि अहातिम्रहरूप मृत्युका असाधारण रूप कहना चाहिए ! 
इसपर कहते हैं--“अधिभूता० इत्यादिसे । 


| 
पर 
| 
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ग्रहाः भ्राणादयो ज्ञेया गृहन्ति विषयान्‌ यतः | 
घ्राणाद्मिरकत्वेन गन्धाद्याः स्युरतिग्रहाः ॥ ३ ॥ 

अंधिमूताधियज्ञादिमें पठित आदिशळ्दसे अध्यात्मका परिग्रह है। अनादि 
अज्ञानसे समुन्न जो अधिमूत आदि हें, उनका परिच्छेद करनेवाळा यानी अग््यादि 
देवताओंमें परिच्छेद, परिमितत्वादिज्ञान करनेवाला क्रियाकारकफळात्मक मोहासङ्गा- 
सपद ग्रहातिम्ररक्षण पाप मृत्यु है, अपरिच्छिन्न आत्मामें प्राणेन्द्रियादिगत 
परिच्छिन्नत्वज्ञान अनादि अज्ञानप्रयुक्त है, इसीसे आसङ्ग होता है, अतएव 
स्वाभाविक ज्ञान-कर्मेमें ही लौकिक पुरुषकी अ्वृत्ति होती है, शास्रीय ज्ञान-क्मेमि 
नहीं । पूर्व ब्राह्मणमें यह कहा है कि वागादिकी उपासनासे अग्न्यादिदेवमावापत्त 
होती है, सो मुक्ति है और प्राणोपासनासे सूत्रभावापत्ति जो होती है, वह अति 
युक्ति है, पर ये भी दोनों सयुअत्त हैं । 

शङ्का -अग्न्यादिमावापत्ति मले ही मृत्यु हो। पर ज्ञानकर्मसमुचयसे जो 
सूत्राममावापत्ति होती है, वह यथार्थ मुक्ति हे, ऐसा क्यों नहीं मानते ! 

समाधान हिरण्यगभेकी उत्पत्ति 'हिरण्यगर्मः समवतताभेः इत्यादि श्रृतिसे 
प्रसिद्ध ही दै, अतः वह भी घटादिके समान अनित्य ही है । अन्यादि, सूत्रात्मा 
तथा जगन्मात्रमें उत्पत्त्यादिका . सम्बन्ध है, अतः ये सब सृथ्युग्रस्त हैं, इसलिए 
ज्ञानसे अज्ञानके निरास द्वारा उससे मुक्त होना चाहिए, इसीलिए यह ब्राह्मण 
है। ज्ञानकर्मका फल देवमावापत्ति पूर्वमे यद्यपि कही गई है, तथापि वह 
्रहातिग्रहरूप मृत्युसे मत्त ही है, अतः वह भी बन्ध ही है ॥ २॥ 

“ग्रहाः? इत्यादि । घ्राणादि इन्द्रियां अह हैं । 

शङ्का क्या ! छः 

समाधान--यतः 'विषयान्‌ गुहुन्ति' विषयोंका अहण करती हैं, इसलिए वे ग्रह 
कही जाती हैं । प्राणादि इच्द्रियोंके परेर गन्ध आदि विषय हैं, अतः गन्धादि 
विषय अतिग्रद हैं । अनादि वासनासे वे प्राण आदिके प्रेरक हैं, अतएव वे प्राण 
आदि अहोंका अतिक्रमण कर उन्हें स्ववशमें करते हैं । 

शङ्ा--माण आदि "गृहन्ति’ इस व्युत्पत्तिसे अह हो सकते हैं, पर गन्धादि 
अतिग्रद केसे हूँ ? 

समाधान- वुद्धिमै अनादि कछसे स्थित वासनाके विषय गन्ध आदि 
शुभ कमेसे तथा अशुभ कर्मसे प्रेरित होकर स्वाकार ज्ञानके उसादनाथै प्राणादि 
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पूर्व त्राह्मणसंग्रोक्तप्यानसंयुक्तकर्ममि! । 
परिच्छेदविनाशेडपि सृत्योः सर्वस्थ न क्षयः ॥ ४॥ 
हिरण्यगभेरूपेऽपि श्यन्ते हि क्युधादयः । 
अतो सृत्योरशेपस्य सप्युरन्योञ्त्र पच्छयते ॥ ५ ॥ 
निर्णयौ सृत्युतन्मृत्यू वन्धमोक्षावबुद्धये । 
दुर्षचौ च ग्रहदीनां लोकेउ्त्यन्ताप्रसिद्धितः ॥ ६ ॥ 


इन्द्रियोंकी प्रेरणा करते हैं, इस रीतिसे विषय अहोंका अतिक्रमण कर अपने शमे 
हे आते हैं, इसलिए विषय अतिग्रह कहलाते हैं ॥ ३॥ 
पूर्॑त्राह्मण °? इत्यादि । 
शङ्ा--“यदिद्‌म्‌? इत्यादिसे जो दूसरा प्रश्न किया है, सो' ठीक नहीं 
है, क्योंकि “स मुक्ति: सातिमुक्तिः यहाँपर सूत्रप्राति मृत्युनिवतकरूपसे कही गई है, 
अतएव अतिमुक्ति कही ही है ! 
समाधान--पूर््राह्मणोक्त ध्यानसमुच्चित कर्मसे परिच्छेदका विनाश होनेपर 
भी सम्पूर्ण सृत्युका क्षय नहीं होता, सम्पूर्ण सृत्युक्षयक्रो मुक्ति कहते हैं, अतएव 
उसका नाम अतिमुक्ति रक्खा गया है। यदि वास्तविक मुक्ति होती, तो 
झददान्तरकी क्या आवश्यकता थी £ हिरण्यग्ेस्वरूपापन्न दोनेपर झत्युसे छुटकारा 
नहीं होता, यह अग्रिम छोकसे स्फुट करेंगे ॥ ४ ॥ 
“ हिरण्यगरभ्‌०? इत्यादि । हिरण्यगभेरूपमें भी अशनायादि होते हैं, यह पूर्वमे 
` कह चुके हैं । अशनाया आदि भी मुत्यु ही हैं, मुत्युके अविषय नहीं हँ, इस कारण 
आपिमाग व्यवस्थासे सम्पूर्ण मृध्युओंकी मृत्यु यहाँ पूछते हैं । हिरण्यगर्भकी 
कल्पादिमें उत्पत्ति होती हे, यह श्रुति, स्मृति और पुराण आदिमें प्रसिद्द है । 
जिसकी उत्पत्ति होती है, उसका घटादिके समान नाश भी होता है, यह न्याय- 
सिद्ध अर्थ है ॥ ५॥ 
“निर्णेयों इत्यादि । 
शङ्का--सृत्यु और सृत्युक्ी मृत्युका निश्चय पुरुषा नहीं है, अतः उनका 
निर्णय करनेके लिए दो प्रइन अयुक्त हैं ! 
समाघान- -यह बन्ध है, यह मोक्ष है, इस प्रकारके निश्चयके बिना वन्थनिवृत्ति 
चाहनेवाले पुरुषकी मोक्षके उपायमे प्रवृत्ति नहीं हो सकती, इसलिए मृत्यु और उसकी 


| 
| 
| 
| 
| 


१६२२ वृहदारण्यकवार्तिकसार [ ३ अध्याय 


ग्रह्मतिग्रहवद्‌ वन्धो देहोडप्येप तथाप्यसौ । 
जन्मान्तरेष्वसञ्चारानाच्प्रसिद्घो न दुर्बचः ॥ ७॥ 
एकमेव मनः सर्वजन्मगामीति तार्किकाः । 
अक्षान्तराण्यपीत्यन्ये तेन सङ्ख्याच्त्र दुवेचा॥ ८ ॥ 
मृत्युका ज्ञान भी परम्परया सुखहेतु होनेसे पुरुषाथ है, अतः उसका विवेक आवश्यक 
है । वन्ध और मोक्षके ज्ञानके लिए मृत्यु और उसकी मृत्युका निर्णय अवश्य करना 
चाहिए । चक्षु आदिकी इन्द्रियत्वरूपसे घटादिकी विषयत्वरूपसे लोकमें प्रसिद्धि है, 
परन्तु ग्रहत्वेन एवं अतिग्रहत्वेन प्रसिद्धि नहीं है । उक्त अथमें ग्रहातिग्रहशब्द 
लोकमें अत्यन्त अप्रसिद्ध हैं, अतः साधारण विद्वानके दुवच हैं, अतः याज्ञवस्व॒यके 
वैदुष्यकी परीक्षाके लिए उक्त प्रश्‍न समुचित है ॥ ६ ॥ 
“गहातिग्रह०? इत्यादि । 
शङ्का--उक्त रीतिसे बन्धका निर्णय अवश्य करना चाहिए, अतएव ग्रहाति- 
अहका निर्णय करनेके लिए यदि प्रश्‍न किया गया है, तो इन्द्रिय और विषयके ही 
समान देह भी बन्ध है, उसके निर्णयके लिए भी प्रश्‍न करना उचित था, पर देहके 
निर्णयके लिए प्रश्न नहीं किया गया, इसमें क्या कारण £ यदि कहिए कि प्रश्नके 
बिना भी उसके अर्थका निर्णय हो जाता है, इसलिए इस विषयमें प्रश्न नहीं किया 
गया, तो ग्रंहातिग्रहके विषयमें भी प्रश्न व्यर्थ है, क्योंकि देहके समान ग्रद्दातिग्रहका 
भी निर्णय हो सकता था | 
समाधान--दोनोंमें वैषम्य है । जैसे इन्द्रिया जन्मान्तरमें संचार है, वैसे 
देहका नहीं दै । प्राणका इन्द्रियोके साथ उत्क्रमण होता है तथा अन्य शरीरमें 
इन्द्रियोके साथ ही स्थिति होती है, वैसी देइकी स्थिति प्रसिद्ध नहीं है और देह 
बन्धात्मक है, फिर भी उसका स्वरूप अतिप्रसिद्ध है, अतः देहमें और उसकी 
संख्यामें विवाद नहीं है, इस कारण उसकी चचा यहाँ नहीं की ॥ ७॥ 
अहशब्दसे कही जानेवाली इन्द्रियोंकी संख्याम विप्रतिपत्ति दिखछाते हुए 
इन्द्रियोमि दुर्वचत्वका उपपादन करते हैं--'एकमेव' इत्यादिसे । 
अकेला अणुपरिमाण मन ही छोकान्तरमें जाता है और अन्य इन्द्रियां स्वर्गीय 
भोगाइष्टवश नवीन उत्पन्न होती हैं, यह तार्किकोंका सिद्धान्त है । उनके मतमें 
वस्तुतः आत्ममनःसम्बन्धमात्रका निर्णय आवश्यक हे । इ्द्रियान्तररूपवन्धोंकः 
वियोग तो स्वतः ही मरणानन्तर हो जायगा, किन्तु मनके निस्य होनेसे उसके 


वि रं 
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मनोन्यायः समोऽन्येषु तेनाज्येषबिवक्षया | 
पयग्रहीदश्षसंख्यामन्यान्वर्भावदर्िताम्‌ ॥९॥ 


TN 
सम्बन्धका परिहार करनेके लिए उसका ज्ञान आवश्यक है, केवळ उसीसे मुक्ति 


हो जायगी; इतर इन्द्रियोंके ज्ञानही आवश्यकता नहीं है | अद्वेतवेदान्ती 
शुतिरूप ममाणसे सव इन्दियोंका भूडोक एवं स्वर्गळोळमें गमनागमन मानते हैं। 
उनके मतमें सव इन्द्रियोंकी निवृत्तिके छिए यत्न करना चाहिए । देवळ मनकी ही 
निदृतिके लिए नहीं । एवं संख्यामें भी विप्रतिपचि है । एकादश इन्द्रियों सांख्य 
मानते हँ, छः इन्द्रियो नेयायि मानते हैं, वे कर्मेन्द्रयों नहीं आनते । 
कोई मनको इन्द्रिय मानते हें, कोई नहीं मानते । अतः इन्द्रियदेख्यासे दिप्रतिपत्ति 
है, उसके निरासके लिए तद्विषयक रन आबस्यक है || ८ | 


ज न्याय १ यादि न क्का गा न ~ 
'मनोन्यायः इत्यादि । दिनानि छोकान्तर रच्छन्ति, इन्द्रियात्‌ मवोदत्‌, 
यइ न्याय रोष इन्दियोने चाद्भिश्‌ । जडे सता 


ऐप = फलोपर मोया a 
ऊूकान्तरद फलापभोगाथे ननदागन्न 


याथ यनवायनद आ 
= 


मुद्रमदपस हुआ जात दाता हे | अन्वा 


ली कल्क १. पट ११३ ४ 55 क र 
न्दमाक दुमा पाठ दोना चाहिए। पथु अछवु इन्दिवेप अन्यासां पदादीनामन्तभावः 


उक्त आठ दन्ट्रियधि अग्तमीव करनेगे आढ इन्द्रियां हुई । इसलिए उत्तरम आठ 


Ss 
नर 
2 न्य 
दल्या कदी गढ़ दवै % ॥ 


७७५०००७ 
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यस्पेन्द्रियस्य योज्थोंडरिमिन्‌ जन्मन्यन्यत्र तत्तथा। 
उताउन्यथेति सन्देहात्सड्ख्येय एच्छयते पुनः॥ १० ॥ 
इष्टानुसायद्दद तु कबव्पनीयमितीद्शात्‌ । 

न्यायात्‌ प्राह यथादृष्टमिन्द्रियाथव्यवस्थितिम्‌ ॥ ११ ॥ 
वन्धत्वं विशदीकत्तु ग्रहातिग्रहकल्पनम्‌ । 
सोचनीयो ग्रहग्रस्तस्तथेयाउज्ञानबन्धनात्‌ ॥ १२॥ 


थयस्थेन्द्रियस्य' इत्यादि । 

शङ्का- “माना कि इन्द्रियसंख्यामें उक्त रीतिसे विप्रतिपत्ति है, इसलिए 
तद्विषयक प्रइनोत्तर ठीक है, किन्तु उसके स्वरूपमें तो विप्रतिपत्ति नहीं है, अतः 
'कतमे ते! यह प्रश्‍न क्‍यों हुआ 

समाधान--इस जन्ममें जिस इन्द्रियसे जो अर्थ गृहीत होता है, वही 
अर्थ जन्मान्तरमें भी उससे गृद्ीत होता है, अथवा अन्यथा भी, यह सन्देह होता 
है। सब प्राणियोंमें समान इन्द्रिया नहीं होतीं, यह स्वाभाविक सृष्टिका नियम है, 
जैसे सको श्रोत्र नहीं होता, दह चक्षुसे ही देखता और सुनता है, इसीलिए 
उसका नाम चक्षुःश्रवा है । इसी प्रकार उनसे क्षुद्र प्राणियोंमें और न्यून इन्द्रियां 
होती हैं। मनुष्यमें भी जो अन्ध, पहुं, मूक आदि हैं, उनमें पूर्ण इन्द्रिया कहां होती 
हैं! उनमें जन्मान्तरमें ये ही इन्द्रियां रहेंगी या अन्य भी होंगी, यह संशय होता 
है, इसलिए संख्याके समान संख्येयमें भी संशय होता है, अतः संख्यावत्‌ 
संख्येयका भी प्रश्‍न समुचित है ॥ १० ॥ 

*दष्टानुसारय ०! इत्यादि । 'दृष्टके अनुसार अददष्टकी कल्पना करनी 
चाहिए! इस न्यायसे ऋषिने उत्तर दिया कि जैसे इन्द्रियोंकी व्यवस्था वर्तमानमें 
दीख पड़ती हे । वैसे ही जन्मान्तरमें भी इन्द्रियोँ होंगी । यज्जातीयमँ जितनी 
इन्द्रियां देखी जाती हैं, तज्जातीयमें उतनी ही इन्द्रियां जन्मान्तरमें भी होती हें, 
यह स्वाभाविक प्रकृतिका नियम है । जैसे मनुष्यमें एकादश इन्द्रियॉ वर्तमान समयमें 
देखी जाती हैं, जन्मान्तरमें मनुष्य जातिमें उतनी ही इन्त्रियौँ होगी । भोगजनक 
अद्दष्ठवश इन्द्रियो न्यून भी हो जाती हैं, यह दूसरी बात है, पर यह संभा- 
वना नहीं कि भावी मनुष्यजांतिमें १२ या १३ भी इन्द्रिया होंगी ॥ ११ ॥ 

थन्धतम इत्यादि । बन्धको विशद करनेके लिए इन्द्रियोमें ग्रहमतिग्रहकी 
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श्रुतिः--याज्ञवल्क्येति होवाच यदिद सर्व मृत्योरन्नं कास्तित्सा 
देवता यस्या सत्युरन्नमित्यपिये मृत्यु: सोऽपामन्नमप पुनर्सुत्यु जयति॥१०॥ 


कल्पना की गई है । 

शङ्का-बन्ध तो पुरुषार्थ नहीं दै, अतः तद्विपियक जिज्ञासासे पदन भी 
समुचित प्रतीत नहीं होता । 

समाधान- दो भ्रकारके विषय जिज्ञासित होते हैं, एक तो वे हैं, जो इष्ट या इष्ट- 
साधन हैं, उनके महणके लिए उनका ज्ञान अपेक्षित होता है और दूसरे वे हैं, जो 
अनिष्ट या अनिष्ट-साधन हैं, उनके त्यागके लिए उनका ज्ञान अपेक्षित होता है। ज्ञानके 
विना उपादेयका उपादान और हेयका हान--ये दोनों नहीं बन सकते । बन्ध प्रक्ततमें 
स्यागके लिए जिज्ञासित है) त्याग भी दो प्रकारके होते हैं---एक आत्यन्तिक और 
और दूसरा अनात्यन्तिक । अनात्यन्तिक त्याग - सुषुप्ति अवस्थामें प्राणिमांत्रको प्राप्त 
होता है, उसके ढिए ज्ञानकी आवश्यकता नहीं है, वह प्रकृतिके नियमसे ही हो 
जाता है, परन्तु आत्यन्तिक त्यागके लिए ज्ञानकी आवश्यकता होती है | 

शङ्का- ज्ञान तो पदार्थेका प्रकाशक है, कारक नहीं है; अतः ज्ञानते बन्धा- 
भाव केसे होगा ! 

समाधान--हाँ, ज्ञान प्रकाशक है, किन्तु स्वविरोधी अज्ञानका नाशक हे । 
वन्ध अज्ञानसे हुआ है, अज्ञानके नाशसे 'कारणके अभावसे कार्यका अभाव होता है? 
इस न्यायसे वन्धका अभाव होता है । यह प्रश्‍न मनुष्योकि कल्याणके लिए किया 
गया है, क्‍योंकि यह वद्धको छुड़ानेके लिए है । बद्ध छूटनेकी इच्छा करता है, 
किन्तु उपायज्ञानके न होनेसे उसके लिए प्रवृत्ति समीचीन नहीं होती, इसलिए यह 
प्रश्‍न स्वजनीन है ॥ १२ ॥ 

“याज्ञवल्क्येति होवाच' इत्यादि श्रुति । ग्रह्मतिग्रहका उपसंहार होनेपर 
फिर याज्ञवरक्यका संबोधन किया--'याजञवल्क्येति) । जो यह सब जगत्‌ मृत्युका 
अन्न है, जो व्याकृत स्थूळ नामरूपात्मक पश्चीक्ठत जगत्‌ है, यह सब मृत्युका 
अन्न है, क्योंकि सब उत्पन्न होता है और नष्ट होता हे । अह्यतिग्रहलक्षण सृत्युसे 
सब ग्रा है, वह कौनसा देवता होगा, जिसका मृत्यु भी अन्न होगा ! क्योंकि 
धृत्युवैत्योपसेचनम! इस श्रुतिसे स्पष्ट माळम होता है कि मृत्युका भी कोई मृत्यु 
अवश्य हे । प्रइनक्रतीका अभिप्राय यह है कि यदि मृत्युका भी कोई सृत्यु दै, 

२०५ 
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ग्रस्तं हिरण्यगर्मान्तं मृत्युना सकं जगत्‌ | 

ग्रहातिग्रहरूपेण सत्युस्तस्पाउस्ति वा न वा ॥ १३ ॥ 

अस्ति चेदनवस्था स्यादनि्मोक्षोऽन्यथा भवेत्‌ । 

इत्यसौ दुर्वचः प्रश्नो दष्टान्तेनाऽपचुद्यते॥ १४ ॥ 
ऐसा कहेंगे, तो अनवस्था होगी और यदि इस भयसे न कहेंगे, तो इस अहाति- 
अहलक्षण मृत्युसे मोक्ष नहीं हो सकेगा । ग्रहातिग्रहका नाश होनेपर ही मोक्ष 
हो सकता है । यदि ग्रहातिग्रहरुक्षण मृत्युका भी वह मृत्यु होगा, तो इसका 
विनाश होगा; इसलिए यह प्रश्‍न दुर्वच है; ऐसा मानकर पूछते हैं, कौन वह 
देवता है, जो मृत्युका भी मृत्यु है । यदि इसमें अनवस्था दोष मानो, तो वह ठीक 


नहीं है, क्योंकि उक्त दोष नहीं होगा, जो सबका मृत्यु दै, उसका अन्य मृत्यु 
नहीं हो सकता । 


शजह्ञा--कैसे यह समझते हैं कि सृत्युकी भी सृत्युहे£ | 

समाधान--देखा जाता है । सबकी मृत्यु अभि प्रसिद्ध ही है, क्योंकि मृत्यु 
विनाशक है; अभि जगत्‌-मात्रकी विनाशक है, इसलिए अभिको सृः्यु कहते 
हैं, किन्तु उस अभिरूप सृत्युको जळ खा जाता है 'सो5मिरपामन्नम! ऐसी श्रुति है; 
अभि जल्का अन्न है--भक्ष्य--है । इसलिए मानो कि सृत्युकी भी मृत्यु है। 
वह सृत्यु-मृत्यु सब अहातिग्रहलक्षण मृत्युसमूहका भक्षण करती है । सब वन्धनोंका 
नाश होनेपर संसारसे मोक्ष होता है। अहातिअहलक्षण बन्धनोंको पूर्वमें कह चुका हूं, 
उनसे मोक्ष हो जाता है, यह भी सिद्ध कर आये हैं, अतः वन्ध-मोक्षके लिए 
पुरुपप्रयास साथक है ॥ १० ॥ 

“ग्रस्त हिरण्य० इत्यादि । हिरण्यगर्मपर्यन्त सम्पूर्ण जगत्‌ सृत्युसे अस्त है, 
वह मृत्यु ग्रहातिग्रहरक्षण है; उसका भी कोई मृत्यु है या नहीं !॥ १३ ॥ 

“अस्ति चेद्‌० इत्यादि | यदि मृलुक्की मृत्यु कहिए, तो उसका भी 
कोई मृत्यु है या नहीं, यह प्रश्न होगा। यदि उसकी भी मृत्यु कहियेगा, 
तो फिर प्रश्न होगा । इस प्रकार जब तक सृत्युकी कोई दूसरी मृत्यु कहियेगा, 
तब तक प्रश्न होता रहेगा, कभी प्रश्नसे छुटकारा नहीं होगा । यदि इस अनवस्था- 
दोषके भयसे ही मृत्युकी मृत्यु न कहियेगा, तो उस मृत्युक्की निवृत्ति न होनेसे मुक्ति 
नहीं हो सकेगी । अद्वितीय आत्माके अवशिष्ट रहनेपर ही मुक्ति मानी जाती है, 
इसलिए यह प्रश्न दुर्वच है । मृत्युकी मृत्युका निर्देश करें, तो अनवस्था होगी, न 
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बह्दे; सर्वाशिनो सत्योगेथा सृत्य महत्‌ । 


बन्धग्रत्योस्तया सत्युरज्ञान॑ वन्धहछये ॥ १५ ॥ 
अज्ञानमृत्योिज्ञानं सृत्युस्तस्याऽपि तन्तथा । 
तत्कातकरजोन्यायाच्नाऽनवस्थामिहाऽऽनभेत्‌॥ १६ ॥ 


I दि 
करें, तो मुक्ति नहीं होगी और झुक्तिकी उपपत्ति आवश्यक है। यह समझकर 
आतेभागने याजञवर्क्यसे प्रक्ष किया और यह समझा कि वे इसका उत्तर न 
दे सकेंगे । इस छिष्ट प्रश्‍नका निराकरण इष्टान्तसे करते हैं॥ १४॥ 

‘बहलः सर्वाशिनो इत्यादि | सवका भक्षण करनेवाली अञि है, उसका 
भक्षण अधिक जळ करता है। महान्‌ अभि थोड़े जलसे नहीं निवृत्त होती | बह़े-बड़े 
दमकलोंकी जरूरत पड़ती है । थोड़े जळको तो अभि ही खा जाती है, इसलिए 
जलमें महान्‌ विरोपण दिया है । अज्ञान सर्ववन्धसृत्युका मृत्यु हे, क्योंकि लयमें 
यानी सुपुत्यादिमँ वन्थका अपहरण अज्ञान ही करता है, इसलिए वही मृत्यु है | भाव 
यह है कि मृत्यु कोई नियत भावस्वरूप नहीं है, जैसा कि छोकमें समझते हैं, 
किन्तु जो जिसका विनाशक है, उसका वही मृत्यु कहळाता है । जैसे 
सवकी नाशक होनेसे अभि स्वनाइयके प्रति मृत्यु है, अभिक्रा नाशक जळ है, 
अतः जर अझिका मृत्यु है । सुपृत्तिदशामें वन्धका हृदयस्थ अज्ञानमें लय होता है, 
अतः हृदयस्थ अज्ञान वन्धका मृत्यु है ॥ १५॥ 

‘अज्ञानसृत्यो०' इत्यादि । 

शङ्खा-अज्ञानका मृत्यु कौन है ? 

समाधान--विज्ञान यानी आत्मतत्त्वज्ञान अज्ञानका मृत्यु है । 

सङ्का--अच्छा तो विज्ञानका मृत्यु कौन है ! यदि उतका भी कोई 
मृत्यु होगा, तो अनवस्था ही होगी, इससे अद्वैतात्मस्वरूप मोक्षकी अनुपपत्तिके 
सिवा और कुछ हाथ नहीं छंगेगा। 

समाधान--विज्ञान ही बिज्ञानका मृत्यु है । 

शक्का--बिज्ञान अज्ञान और उसके कार्यका निवर्तक है, यह मानना ठीक 
है, क्योंकि तेज और तिमिरके समान उन दोनोंमें परस्पर विरोध है, अतएव 
जैसे प्रकाशसे तिमिरकी निवृत्ति होती है, वैसे ही प्रकाशरूप विज्ञानसे तिमिररूप 
अज्ञानकी निवृत्ति और कारणीभूत अज्ञानकी निवृत्तिसे उसके कार्यरूप सम्पूर्ण 
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प्राक्तनान्यपि जन्मानि सम्यस्शानमपहलुते । 
अपह्नुते स्वमित्यस्मिनर्थे ते का चमत्कृतिः ॥ १७॥ 

~ SOS NMR नननिनम-- 
हृश्यकी भी विवृत्ति हो सकती है । किन्तु विज्ञानसे विज्ञानकी निवृत्ति कैसे हो 
सकती है ! तळवारकी धार कितनी मी तीक्ष्ण क्यों न हो, पर वह अपनेको नहीं 
काट सकती £ 

समाधान--ठीक है, पर सब जगह उक्त नियम लागू नहीं होता, किन्तु 
वस्तुस्वमाववश कहीं स्वयं भी स्वका निवर्तक होता है--जैसे कतकरज । पडि 
जलक स्वच्छ करनेके लिए कतकरज छोकमें प्रसिद्ध है । उसको (निर्मळीके चूणेको) ` 
जलमें डाल देनेसे वह जळत भौमरजको नीचे दबाकर फिर स्वयं भी स्वतः 
दवकर जलको स्वच्छ कर देता है । वहाँ जैसे भौमरजके अधःयातमें और स्वपातमें 
भी उक्त रज ही कारण है, वैसे ही विज्ञान अज्ञान, अज्ञानकार्यं और स्वके नाशमे 
भी कारण है, विज्ञाननाशके लिए दूसरी सृत्युकी अपेक्षा नहीं है, अतः अनदस्था 
दोप नहीं है और न उक्त मोक्षकी ही अनुपपत्ति है । 

झङ्का--अज्ञान आदिकी निवृत्ति अज्ञान आदि स्वरूपसे अतिरिक्त ही 
होगी, अतः उसकी निवृत्तिके लिए अन्य मृत्युकी अपेक्षा अवश्य होगी, अतः 
अनवस्थाका परिहार नहीं हुआ | 

समाधान--अज्ञान आदिकी उत्पत्तिका निरोधक जैसे विज्ञान दै, वैसे ही 
नाशका भी निरोधक है । भाव यह है निवर्त्येतावच्छेदकरूपाक्रान्तमात्रका 
निवर्तक विज्ञान है । निवर्त्यतावच्छेदक दृश्यत्व है, वह जैसे अज्ञान आदिमें 
है, वैसे ही तन्निवृत्तिमें भी है, इसलिए अनवस्था दोष नहीं है । लोकमें 
प्रदीपका निवर्तक वायु है । वायुसे प्रदीपके बुझनेपर फिर उसकी निवृत्ति आदिकी 
निवृत्तिके लिए कोई कारण नहीं.माना जाता एवं प्रकृतमें भी निवतेकान्तरकी 
अपेक्षा नहीं है । तात्पर्यं यह है कि बन्धमात्रका निवतक तत्त्वज्ञान है। ब्रह्मातिरिक्त 
द्वेत बन्ध है, अतः निवृत्ति आदि भी वन्ध ही हे । उसका भी निवर्तक तत्त्वज्ञान 
ही है, दूसरा नहीं है; इसलिए अनवस्थादि दोषका सम्भव नहीं है ॥ १६ ॥ 

प्राक्तनान्यपि' इत्यादि । ब्रह्मज्ञानमें विचित्र शक्ति हे । वह पुरातन अनेक 
जन्मोका मी नाश करता है, फिर वह अपना नाश करे इसमें तुम्हें आश्चर्य क्या है ! 
ब्रद्मवेत्तामें विज्ञानसे ऐसी बुद्धि उत्पन्न होती है कि तीनों काछोंमें मेरा जना 
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श्चतिः-याज्ञवल्क्येति होवाच यत्रायं पुरुपो म्रियत उदस्मात्माणाः 
क्रामन्त्याहोरे नेति नेति होत्राच याज्ञवल्क्योऽतरैव समत्रनीयन्ते स उच्छु- 
यत्याध्मायत्याध्मातो सृतः शेते ॥ ११ ॥ 


नहीं है। असङ्ग आस्मामें जन्म आदिका सम्बन्ध मिथ्याभिमानसे है । उक्त विज्ञानसे 
मिथ्याभिमानकी निवृत्ति होनेपर ब्ेकालिक जन्म आदिके संवन्धका अभाव आत्मामे 
सिद्ध होता है । 

शङ्खा--याज्ञवर्क्यके उत्तरम सम्यगज्ञानका नाम तो नहीं है, फिर आप 
विज्ञान मृत्युका मृत्यु है, यह क्रिस आधारसे कहते हैं? 

समाधान--यद्चपि साक्षात्‌ ज्ञानपद्‌ उत्तरवाक्यमें नहीं है, तो भी अथैसङ्गतिसे 
ज्ञानपदका अध्याहार आवश्यक है, अन्यथा “अप पुनर्म्॑युज्यतिः यह फलश्रुति 
सर्वथा अनुपपन्न हो जायगी । आसैकत्वज्ञान होनेपर फिर मृत्यु नहीं हो सकती, 
इसलिए समीचीन आत्मज्ञान ही मृत्युका मृत्यु विवक्षित है, अर्थान्तर नहीं । 
अज्ञान सवका मृत्यु है, विज्ञान उसका मृत्यु हे । विज्ञान आत्मैकलज्ञान है, 
उसीसे मुक्ति होती है ॥ १७॥ ; 

“याज्ञवल्क्येति होवाचः इत्यादि श्रुतिं । परमात्मद्शनस्वरूप पर मृत्युसे 
मृत्युका भक्षण होनेपर जो मुक्त विद्वान्‌ पुरुष है, वह जिस काहमें मरता है, 
उस समय रागादि अह और नामादि अतिग्रह, जो वासनारूपसे अन्तस्थ द्व, 
उनका जह्मवेत्तासे उत्कमण होता है या नहीं £ नहीं, वे उत्कान्त नहीं होते हे, ऐसा 
श्रीयाज्वल्क्यर्जाने कहा | वे यहीं परमातमाके साथ अविभक्त हो जाते हैं। विद्वानके 
कार्य, करण--शररीरेन्द्रिय--आदि स्वकारण परत्रह्मतत्त्वमे लीन हो जाते हैं, जैसे 
समुद्रमें तरङ्ग हीन हो जाती हें। वैसे ही दूसरी श्रुति हे, जो कलाशब्डवाच्य प्राणोंका 
परमात्मामें लय कहती है--“एवमेवास्य परिद्रप्टुरिमाः!। इससे परमात्माके साथ प्राण 
अविभक्त हो जाते हैं, यह स्पष्ट दिखलाया है । सविषय एकादश इन्द्रियो 
और पांच प्राण मिलकर सोलह हुए, उनका लय पुरुषसे अतिरिक्तमें नहीं हे, 

हृ सूचित करते हैं--ुरुपं प्राप्य अस्तं गच्छन्ति' । 

शङ्का--यदि प्राणोंका उत्कमण नहीं होता, तो वह मरता ही नहीं, 
ऐसा कहिए । 

समाधान--नहीं, मरत! क्यों नहीं है : निश्रेट--चेष्ट से (कर, चरण आदिके 
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उपफ्फ्फ्फ्फ््ॅशशशशिशि00फ्ण्प्णिप्पिशॅईॅफ्फ्क्प्य्य्य्य्य्यस्स्य्य्स्य्य्य्य्य्य् 


हानस्य 


अथ तत्तविद्‌ः प्राणा उत्क्रामन्त्यथवा नहि । 
स्यात्पुनजनिरुस्कान्तावचुत्क्ान्तौ सृतिः कथम्‌ ॥ १८ ॥ 
नोत्क्रामन्ति न तिष्ठन्ति किन्तु निर्वाणदीपवत्‌ । 
न कारणं शिष्यतेञ्त्र तस्य ज्ञानेन निहन॒तेः ॥ १९॥ 
अनारव्धफलं कर्म तदुत्क्रान्तेः प्रयोजकम्‌ । 
स्थितेनिमित्तमारव्धं ते नऐ ज्ञानभोगतः ॥ २० ॥ 
व्यापारसे) शून्य--हो जाता है, अतः मरता ही है। पर प्राणोंका उत्कमणरूप जो मरण 
है, वह नहीं होता, क्योंकि बन्धका नाश होनेपर मुक्तका कहीं गमन नहीं होता ॥११॥ 

“अथ त्व ०१ इत्यादि । स्वतः जीवका उत्पाद और विनाश नहीं होते, यह 
विचार तो हो चुका है। चेतन्यके संवन्धसे जो अचेतन शरीर जीवित कहलाता 
हे, वियोगसे मृत कहलाता है वह शरीर ही मरता है, उसके संवन्थसे आत्मामें 
गौण मरणव्यवहार है । 

शङ्का--प्राणका ही ल्य होता है अथवा काम आदिका मी ? प्रथम पक्षमें 
प्राणोंका लय होनेपर भी कामादिवशसे पुनर्जन्म अनिवाय्य है, उत्तर पक्षमें मुक्ति 
हो सकती है, पर प्रयोजकका निर्देश नहीं है । 

समाधान--यहाँ प्राणपद सप्रयोजक प्राणका उपलक्षक है, अतः पुनजन्मकी 
शङ्का नहीं हो सकती, इरोकका अथे स्पष्ट है। तत्त्ववित॒ंके प्राणकी उत्क्रान्ति 
होती है, अथवा नहीं ! प्रथम पक्षमें पुनजैन्म होगा। द्वितीय पक्षम मरण केसे ! 
प्राणके उत्कमणसे ही 'पुरुषो मृतः? यह व्यवहार होता है, अन्यथा नहीं ॥ १८ ॥ 

“नोत्कामांन्त? इत्यादि । तत्त्ववेताके प्राण न ऊपर ही निकलते हैं और 
अज्ञानियोंके समान कारणरूपसे स्थित ही रहते हैं, यह कहना तो असंभव है, 
क्योंकि प्राण या तो निकलते हैँ या स्थित रहते हें । 

शह्वा--मरणके अनन्तर कैसे प्राण रह सकते हैं । 

समाधान--अज्ञके प्राण जैसे प्र्य आदि अवस्थामें बुते हुए प्रदीपके समान 
अज्ञानमें कारणात्मना अवस्थित रहते हैं, अन्यथा जन्मान्तरका अभाव ही हो जायगा, 
वैसे ज्ञानीके प्राण नहीं रहते, क्योंकि ज्ञानीका जन्मान्तर है नहीं, अतः कारणात्मना- 
वस्थिति भी नहीं हे, अनवस्थानमें हेतु है ज्ञानसे अपहनुति अर्थात्‌ आत्मतत्तज्ञानसे 


अज्ञानके साथ ही प्राणोंकी भी निवृत्ति हो जाती है॥ १९ ॥ £ 
(अनारब्धफलम्‌ इत्यादि । अनारव्धफलक वे कर्म कहे जाते हँ, जो अपने 
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उपादाननिमित्ताभ्यां हीनानामुत्कमः कथम्‌ । 

कथं वाजत स्थितिस्तस्मायुक्त आत्यन्तिको लय; ॥ २१ ॥ 
प्राणत्यागेन देहोऽयं प्रियते वाह्यवायुना । 

आपूर्ण; स्थौल्यमापन्नो निश्चेष्टो इञ्यते यतः ॥ २२ ॥ 


CN प्याप 


फलोंको देनेके लिए प्रवृत्त अमी नहीं हुए हैं। क्मेके फोन्सुखपरिणाममे देश, 
काळ, आदि तथा बळवरकर्मप्रतिवन्धामाव हेतु है । कोई कर्म जन्मान्तरमें फल देने- 
वाले होते हैं, क्योंकि वर्तमान जन्ममे तन्निमित्त देश, काळ आदि नहीं हैं, उन कर्मों- 
की स्थितिं रहती है। वे ही प्राणोत्कान्तिके निमित्त होते हें । तत्त्ववेत्ताके अनारठ्ध- 
फलक कर्म नहीं रह जाते। 'भियते हृदयग्रन्धि्छिन्ते सर्वसंशयाः । क्षीयन्ते 
चास्य कमीणि? इत्यादि श्रुति और 'ज्ञानाभिः सर्वकरमीणि भस्मसात्कुरुतेडर्जुन! इत्यादि 
स्मृतिसे तत्त्वज्ञानसे सबका नाश हो जाता दै; अतः प्रयोजक्रामावसे प्राणोत्कमण 
नहीं होता । तथा स्थितिका प्रयोजक प्रारव्ध कर्म हे । स्वापादि अवस्थामें प्राणका 
स्वकारणास्मना जो अवस्थान होता है, उसका प्रयोजक प्रारव्ध कर्म है । वह भी तत्त्व- 
ज्ञानीम नहीं है । प्रथमके अभावमें कारण तत्त्वज्ञान है और द्वितीयके अभावमें 
कारण भोग है। उक्त दो कारणोंसे दो प्रयोजकोंकी निवृत्ति होनेसे तदीय प्राणोंक्री 
उत्क्रान्ति या स्थिति दोनों नहीं होती, यह श्रुतिका तापर्य है ॥ २० ॥ 


'उपादान०' इत्यादि । अज्ञान उपादान है और उक्त दो कर्म निमित्त है । 
तत्त्वज्ञाने इन दोनोंका नाश हो गया है, अतः उपादान तथा निमित्त कारणसे 
रहित प्राणोंकी उळ्रान्ति केसे होगी £ अतएव स्थिति भी नहीं हो सकती, उपादानका 
नाश होनेपर उपादेय अवद्य नए हो जाता है, अन्यथा उपादानोपादेयभाव ही नहीं 
होगा, अतः प्राणका आल्यन्तिक ल्य होता है, यही सिद्धान्त युक्तियुक्त है ॥२१॥ 


'ग्राणत्यागेन' इत्यादि । प्राणोंके त्यागसे वतमान देह मरता है । मरनेके 
अनन्तर वाह्य वायुसे भर जाता है, अतएव स्थूळ हो जाता है, अर्थात्‌ फूल जाता है, 
निश्चेष्ट होनेसे मरा कहा जाता है। यद्यपि वस्तुतः आत्मा मरता नहीं और 
शरीर अचेतन ही है, तो भी जिस प्राणादिके संयोगसे शरीरमें कर, चरण आदिके 
व्यापार होते हैं, उस प्राणादिका त्याग करनेसे शरीर तादश व्यापारसे शून्य हो 
जाता है, इसलिए शरीरमें ही मुख्य मरणका व्यवहार है और तत्संवन्थसे जात्मामें 
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श्रुति; -याज्ञवल्क्येति होवाच यत्रायं पुरुपो म्रियते किमेनं न जहा- 
तीति नामेत्यनन्तं ये नामानन्ता विश्वेदेवा अनन्तमेव स तेन लोकं 
जयति ॥ १२॥ 
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उक्त व्यवहार गौण है, यह पूर्वमें कह चुके हैं। उपनिपते पुनरुक्त दोष नहीं होता, 
इसलिए फिर छिख दिया है ॥ २२॥ 

“याज्नवल्क्येति होबाच' इत्यादि श्रुति । मुक्त पुरुषके प्राण ही ब्रह्म लीन 
होते हैं या तत्मयोजक काम, कर्म आदि भी! यदि प्राण ही छीन होते हैं, तअयोजक 
लीन नहीं होते, एसा कहो, तो प्रयोजक रहनेपर, फिर प्राणोंका प्रसंग प्राप्त होगा, 
इससे मुक्ति ही नहीं हो सकेगी। यदि प्राण और तत्मयोजक काम, कर्म आदि सबका 
लय होता है, ऐसा कहो, तो मोक्ष हो सकता है, इसलिए उत्तर प्रइन है--याज्ञ- 
वरक्‍्येति होवाच’ इत्यादिसे । तत्त्वज्ञानी जव मरता है, तव कौन वस्तु तत्त्वज्ञानीको 
नहीं छोड़ती ! याज्ञवल्क्यजीने उत्तर दिया कि नाम । और सब अविभक्त हो जाते 
हैं नाममात्रका ल्य नहीं होता । 

शङ्का--नाम अनित्य है, उसका लय क्यों नहीं होता £ 

समाधान--नामका तात्पर्य नामत्वमे है, वेदान्तमें मीमांसकके समान आङ्कतिमें 
शक्ति दै । नामत्व नित्य है। नामत्व नित्य दै, इसमें “अनन्तं वै नामा०' यह 
श्रुति ही प्रमाण है । 

शक्का--श्रृतिमें तो (अनन्त! पद आया है, नित्य नहीं । 

समाधान--आनन्त्य ब्रह्ममें नित्यत्व ही है, व्यक्तिमेद तो स्पष्ट है, अतस्तद- 
मिधान निष्प्रयोजन है, इसलिए अनन्तत्वाभिधान नित्यत्वके तात्पयसे है । यद्यपि 
मुक्तकी दृष्टिसे नाम भी अवशिष्ट नहीं रहता, तथापि परदृष्टिसे नामका अवशेष 
रह जाता है; अतएव “शुको मुक्तः, वामदेवो मुक्तः? इत्यादि व्यवहार होता दै । 
वस्तुतस्तु अद्वेतश्रुतिके अनुरोधसे नामत्वमें भी अनित्यत्व ही है । नित्यत्वा- 
मिवान व्यावहारिक नित्यत्वके तापर्यसे है, ब्रह्मास्मि (मैं ब्रह्म हँ) इस 

. दशनसे विश्वेदेवाक्ों भी आत्मरूप मानकर अनन्त ढोकका जय करता है। 
वस्तुतः यह कथन ब्रह्मविद्याकी स्तुतिके लिए अनुवादात्मक है। विद्वान्‌को आत्मा- 
तिरिक्त अन्य ळोक प्राप्त्य नहीं और न उसकी दृष्टिसे लोक आदि हैं, 'यत्र सर्व- 
मात्मेवाभूत्‌” इस श्रुतिके अनुसार अंद्वेत आत्माका ही अवस्थान रहता है॥ १२ ॥ 


र सु 0१.० ००७० 


द्वितीय ब्राह्मण ] भाषानुबादसहित १६३३ 


प्राणा एव विलीयन्ते कि वा सर्व प्रयोजकम्‌ । 
आधे प्राणजनिर्भूयो द्वितीये नाम तत्कथम्‌ ॥ २३ ॥ 
अग्रयोजकनामेव शिष्यते न प्रयोजकम्‌ । 
अविधाकामकर्मादि नोक्तदोपद्द्यं ततः ॥ २४ ॥ 
परवाचाऽभिनिष्पत्तेविंदुपो बन्धन ग्रति। 
नामाप्रयोजक॑ युक्तस्तच्छेपः परदेहवत ॥ २५ ॥ 
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“आणा एव? इत्यादि । क्या केवळ प्राण ही विलीन होते हैं! या 
सब प्रयोजक काम, कर्म आदि भी विलीन हो जाते हैं? प्रथम पक्षमें प्राणप्रयोजक 
काम, कर्म आदिके रहनेपर तो फिर भी प्राणका जन्म होगा, क्योंकि कारणके 
रहनेपर कार्य अवश्य ही होता है, अन्यथा कारणसत्ता ही सिद्ध नहीं होगी । 
कथञ्चित्‌ सत्ता मानी भी जाय, तो व्यभिचारसे कार्यकारणभावका ही अङ्ग हो 
जायगा । द्वितीय पक्षमें नामका रोप कैसे रह सकता है! सगे नाम भी 
आ जाता है ॥ २३ ॥ 

अग्रयोजक० इत्यादि । प्राणादिकी उत्पततिमे अप्रयोजक केवळ नाम ही 
अवशिष्ट रहता है, उनकी उत्पत्तिके प्रयोजक अवशिष्ट नहीं रहते । 

शज्ञा-प्रयोजक कौन हैं ! 

समाधान--अबिद्या और काम, कर्म आदि । इसलिए उक्त दोष यानी प्रयो- 
अकके रहनेपर प्राणादिकी उत्पत्ति और सबकी निवृत्ति होनेपर नामकी भी निवृत्ति 
हेनेसे नामावशेष कैसे ये दो दोप प्रकृतमे नहीं आ सकते। नाम प्राण आदिकी 
उत्पत्तिमं प्रयोजक नहीं है और जो प्रयोजक हैं, वे अवशिष्ट नहीं रहते । अतः 
नामका शेष और प्रयोजकके अभावसे प्राणादिकी अनुत्पत्ति दोनों ठीक हैं ॥२४॥ 

नाम अप्रयोजक है, इसका उपपादन करते हँ--'परवाचा5०” इत्यादिसे । 

नाम वन्धका प्रयोजक नहीं है, स्वकृत ही वन्धकी उत्पत्तिका प्रयोजक होता 
है । तत्त्तज्ञानीका नाम तत्त्वज्ञानी पुरुष द्वारा कृत नहीं है, किन्तु पुरुपान्तर द्वारा यानी 
माता, पिता आदि द्वारा कृत है । नामकरण व्यवहारके लिए किया जाता है, स्वशब्द 
और अहमादि शब्दसे अपना अपनेसे प्रत्यक्षादि व्यवहार हो जाता है । अन्यकवैक 
परोक्षादि साधारण व्यवहारके लिए नामकरण आदि होते हैं । इसमें इष्टान्त कहते 
हैं--.'परदेहवत” । जैसे परकमीर्जित परकीय शरीर स्ववन्धका कारण नहीं होता, 
२०६ 


१६३४ बृहदारण्यकवातिकसार [ ३ अध्याय 


NAN eo 


भर्वृप्रपश्च॒ आहाउत्र नाममात्रावशेषिणः 
पुंसोऽन्तरालेऽवस्थानं इयोः संसारमोक्षयोः ॥ २६ ॥ 
हिरण्यगर्मपर्यन्तः संसारोञ्ज्ञानकमज; । 
भोगेन क्षपिते तस्मिल्निवृत्त स्याइपुढेयम्‌ ॥ २७ ॥ 
अविद्यया परिच्छिन्ञो जीव उपररूपया। 
भवेदद्वेतविद्यायामधिकारी विघुक्तवे ॥ २८॥ 
कारण कि वह स्वकृत नही है, किन्तु परक्ृत है, अतः परबन्धका कारण है, वैसे ही 
नाम भी परकृत है, इसलिए प्राणादिकी उत्पत्तिका प्रयोजक नहीं है, अतः नाम परदेहवत्‌ 
अवशिष्ट रहता हे । तात्य यह निकला कि एककी मुक्ति होनेपर जैसे संसारभरकी 
मुक्ति नहीं होती, शरीरान्तरका रोप रहता दै, वैसे ही नामका शेष रहता है | 
अप्रयोजकत्व दोनोंमें समान है ॥ २५॥ 

“मर्तप्रपश्च' इत्यादि । यहापर अर्वैप्रपञ्चनामक आचार्यने ऐसा कहा है किं 
नाममात्रावरोषी तत्त्वज्ञानी पुरुपका संसार और मोक्षके अन्तरालमे (बीचमें ) अवस्थान 
रहता है ॥ २६ ॥ 

“हिरण्यगर्भ ०” इत्यादि । स्तम्वादिसे लेकर हिरण्यगर्मपर्यन्त संसार है । 
क्रमसे सव कर्मोका अनुष्ठान कर और सव फोका उपभोग करके प्राणोपासक 
ज्ञानकर्मसमुचयके अनुष्ठानसे हिरण्यगर्भका पद पाता हे । उस अवस्थामें ऐसा कोई 
फल नहीं है, जो न पा चुका हो | अप्राप्त फलकी इच्छा होती है। जब कोई फल 
अप्राप्त ही नहीं है, तब कामादिकी सुतरां ही निवृत्ति हो जाती है। कामादिकी 
निवृत्तिसे दो शरीरोंकी भी निवृत्ति हो जाती हे । शरीर भोगार्थ है, जव भोग हे 
ही नहीं और जो थे वे सव भुक्त हो चुके, तब शरीर भी निवृत्त हो जाता है । 

शङ्का-दो देहोंकी निवृत्ति हो जानेसे वह मुक्त हो जाता है । यद्यपि सदा 
ही मुक्त है, तथापि दो देह मुक्तिके आविभीवमं प्रतिवन्धक हैं, प्रतिबन्धककी निवृत्ति 
होनेपर मुक्तिकी अभिव्यक्ति हो जाती है । 

समाधान--नहीं, मुक्त नहीं होता, किन्तु संसार और मोक्षके बीचमें 
तत्त्वज्ञानी अवस्थित रहता है ॥ २७॥ 

“अविद्यया' इत्यादि | ऊपर वह भूमि है, जिसगे घास भी नहीं उगती । 
उस ज्ञानीकी अविद्या ऊषरभूमिरूपा है । अतः वह अविद्या ऊपरके समान कार्यक्षम 
नहीं होती | ताइश अविद्यासे जीव परिच्छिन्न है। परिच्छिन्न जीवको यद्यपि सांसारिक 


द्वितीय ब्राह्मण भापानुवाद्सहित १६३९ 


ms ann 


पदभाप्त पुरुपके द्वेतदशनसे आसज्ञके कार्याका ध्वंस हो जाता है । कार्यध्वंस कारण 
ध्वंसके विना नहीं होता, इसलिए आसञ्गक्रा भी ध्वंस माना जाता है। आसङ्ग 
ही शरीरारम्भक भूतोपादानमें कारण दै | 

शङ्का--द्वैतष्टिसे ही सम्पूर्ण कामादि निवृत्त हो जाते हैं, फिर निवत्यी- 
मावसे ही अद्वैत ज्ञान व्यथ है; उक्त जानका भी तो निवर्त्य दवेत ही होगा, वह तो 
सव उक्त ज्ञान होसे निवृत्त हो गया : 

समाधान--जीवमें परमात्मपरिच्छेदक अविद्यारूप जो ज्ञान वर्तमान है, 
वही अद्वैतका निवत्ये है । यह विज्ञान अविद्यास्वरूप है, इसीसे परमात्माकी अपेक्षा 
अपनेको परिच्छिन्न मानता है। 

शङ्गा--अविद्या और कमीदिका कार्य तो एक ही है ! 

समाधान---नहीं, दोनोंके कार्य भिन्न-मिन्न हें |वासनादिसहित कर्म स्वा्रयका 
विकारी होता है और अविद्या वस्तुतः अपरिच्छिन्न चिदात्मामें परिच्छेदका 
आरोप कर क्ती आदिरूपसे अत्रस्थानका बोधन कराती है, अतः परिच्छेदका 
कारण अज्ञान ही है, कर्मादि नही हैं । 

शङ्ञा--परिच्छेदक ज्ञानके रहनेपर भी उक्त समुच्चयके अनुष्ठानसे पुरुषकी 
संसारसे व्यावृत्ति हो ही गई, फिर अद्वेतदृष्टिका क्या प्रयोजन है ! 

समाधान--प्रयोजन यह हे कि यद्यपि संसारसे व्यावृत्त हो गया है, तथापिं 
परमात्मा एथकू अतएव संसारविपयस्थ ही है । परमात्मामें इसका लय करना 
आवश्यक है, अद्वतज्ञानके बिना परमास्मामें लय नहीं हो सकता, इसलिए उक्त ज्ञान 
आवश्यक है। समुच्चयके अनुष्ठानसे पहले जैसे परम पुरुषार्थकी प्राप्ति नहीं है, वैसे 
आगे जत्रतक ब्रह्ममें लय न होगा, तबतक पुरुषार्थका परय्यवसान नहीं होगा, 
अतः वेदान्तवाक्य निराकाहठ नहीं हैं, ब्रक्षमें ल्यहेतु अद्वैतात्मद्शनके लिए 
उक्त वाक्र्यकी प्रवृत्ति है । 

शक्का--यदि द्वैतदशन और अद्वैतदशनका कार्य भिन्न-भिन्न है, तो दोनोंकी 
पुकवाक्यता नहीं होगी । 

समाधान--द्वेतदृष्टिसे संसारका ध्वंस होनेपर भी मोहका ध्वंस नहीं हुआ, 
अतः संपूर्ण पुरुषाथ नहीं समाप्त हुआ, इससे उस फलावस्थका त्र्मविद्यामें अधिकार 
गाननेसे अधिकृत-अधिकारीभावसे दोनोंमें स्फुट एकवाक्यता होती है । 

शङ्का-आपके मतसे ऐक्यदष्टिसे अविद्याका उच्छेद होनेपर परिच्छिननत्वके 
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न चाऽविद्या परिच्छेश्री तमोरूपा हि सा यतः | 
न संसारक्षये कृत्यमस्त्यद्वेतार्मविद्यया॥ ३० ॥ 
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अभिमानद्ी निवृत्ति हो जायगी और उससे सर्वभावापत्ति फ हो ही जायगा, 
फिर दवैतदशनका क्या प्रयोजन है! 

समाधान---'कारणकी निवृत्तिसे कार्यकी निवृत्ति होती है! इस न्यायसे 
अविद्याकी निवृत्ति होनेपर उसके कार्य परिच्छिन्नत्वमात्रकी निवृत्ति होगी | पर काम, 
कर्म आदि अवशिष्ट ही रह जायगा । 

शङ्का--आएकत्वदशनसे अज्ञानवत्‌ कार्यका ध्वंस होनेसे काम, कमै आदि 
रहनेपर भी अपने कार्य नहीं करेंगे, इसलिए कोई दोप नहीं है | 

समाधान--काम, कमीदिकी यदि सत्ता रह जायगी, तो फिर अविद्याको 
उत्पन्न कर देंगे, क्योंकि दोनोंकी एकमें अविभागसे स्थिति रहती है अर्थात्‌ एकके 

रनेपर दूसरेकी भी स्थिति आवश्यक है और काम आदिकी स्थितिदशामें मोक्ष 
ही असम्मव है; कारण कि अशुद्धवित्तमें अं्वैतदशन होता ही नहीं, अतएव यज्ञ, 
दान तथा तप और चित्तशुद्धेकि लिए विहित हें, इसीसे 'आररुक्षोसुनेयोंगं कर्म 
कारणमुच्यते? इत्यादि स्मृति सुसङ्गत होती है ॥ २९ ॥ 

“न चाऽ०' अविद्या परिच्छेदक है, यह जो भतप्रपञ्चने कहा, सो ठीक नहीं है, 
क्योंकि अविद्या तमोख्पा है । उसका कार्य आवरण है, प्रकाश नहीं, इसलिए बर्से 
हम परिच्छिन्न हैं, यह ज्ञान, जो प्रकाशक है, अविद्यात्मक केसे हो सकता है £ यदि 
द्वैतहश्सि उक्त रीतिसे संसारका क्षय मानते हो, तो फिर अद्वेतात्मविद्याका क्या 
कार्य रह जाता है, जिसके छिए उक्त विद्याकी आवश्यकता हो अर्थात्‌ जो अद्वेत- 
विद्यासे ही संसारकी निवृत्ति कहते हैं, उनके मतमें उक्त विद्याकी क्या आवश्यकता 
रह जायगी । क्योंकि आप तो द्वैतज्ञानसे ही संसारापाम कहते हैं; अतः आपके मतमें 
अद्वैतविद्या निष्फळ है और हिरण्यगभैपदपराप्तिसे संसारकी निवृत्ति भी असंभव है, 
हिरण्यगभ ही तो संसारके मूल हैं । जो ततपदप्राप्तिसे सर्वभोगकी समाप्ति कहते हैं, 
सो भी ठीक नहीं है, अनेक जन्मभोगयोग्य जो कर्मफल हैं, उनका भोग 
हिरण्यगर्भपदप्राप्तिसे कैसे हो सकता है! अभुक्त कमीका नाश उक्त पदकी प्राप्तिसे 
होता है, इसमें कुछ प्रमाण नहीं है [| ३० ॥ 
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न च भोगेन संसारः क्षीयते किन्तु बडते । 
सप्तान्नत्राह्णण भोक्तुरुक्ता हयक्षयहेतुता ॥ ३१ ॥ 

“न च भोगेन' इत्यादि । 

शङ्का--अच्छा, यदि उक्त पदकी प्राप्तिसे संसारका क्षय नहीं होता, तो 
भोगसे संसारका क्षय हो जायगा | हिरण्यगर्भ सर्वात्मा है, अतः उसका उपासक 
भी सर्वात्मा होकर सत्र कर्मेके फछोंको भोग सकता है, इसलिए भोगसे ही 
संसारका क्षय हो जायगा, इसमें तो कोई वक्तव्य नहीं है । 

समाघान- दै क्यों नहीं १ 

“न जातु कामः कामानामुपभोगेन शाम्यति । 
हविषा कृष्णवर्मेव भूय एबाऽभिवद्धेते | 

इस न्यायसे सांसारिक फलभोगकी उत्तरोत्तर अभिबृद्धि ही होती रहती है, 
ऐसा प्रतीत होता है । फलभोग कुछ किये विना नहीं हो सकता । अतः उसके 
उपभोगके समय जो कुछ शुभाशुम कर्म होगा, वही अग्रिम संसारका बीज 
होगा । इस प्रकार भोग संसारकी बृद्धिका कारण है, हासका नहीं दै । इसमें उक्त 
स्मृतिके अतिरिक्त 'पुरुषो वा अक्षितिः? यह वाक्य भी प्रमाण है। ब्रीहि आदि अन्नोंका 
प्रतिदिन भोजन करनेसे क्षय अवश्य होता है, परन्तु भोक्ता पुरुप स्वकीय ज्ञान- 
कर्मरूप निमितकारणसे भोग्यसमूहुका उत्पादक भी होता है, इसलिए अन्नके अक्षयमें 
पुरुष हेतु है । और यह भी कारण स्पष्ट है कि जन्मान्तरीय शुभाशुभ कमसे 
ही वर्तमान सुखदुःखात्मक भोग प्राप्त होते हैं; अन्यथा अकृताभ्यागम और कृत- 
हानि दोष हो. जायँगे । उनके परिहारके लिए वर्तमान भोगके उपयुक्त कर्मोसे 
जन्मान्तरमें भोग मानना आवश्यक है । इस प्रकार भोग संसारका वर्धक है, घातक 
नहीं । प्रायः प्राणिमात्र भोगके समय आसङ्गयुक्त होता है। अतएव कामकमोदि- 
वासनाके बैचिञ्यसे पुनः पुनः अन्नोंकी सृष्टि कहते हें । 

शङ्का- -कार्यस्वरूप होनेके कारण शरीर और इन्द्रियकी आरम्मक भूतमात्रा नए 
हो जाती है और उसके संबन्धसे मोक्ता पुरुप भी. नष्ट हो जाता है । यद्यपि केवल 
पुरुष नित्य है, तथापि वह कती एवं भोक्ता नहीं है । शरीरादिविशिष्ट ही पुरुष 
कती और भोक्ता होता है। शरीरका नाश होनेपर तद्विशिष्ट कती तथा भोक्ताका अभाव 
स्फुट ही है, अतः जब पुरुष ही अनित्य है, तब अन्न नित्य कैसे हो सकता है ! 

समाधान-- प्रदीपकी जैसे पूर्व-पूर्व प्रमा नष्ट होती जाती हैं और उत्तरोत्तर 


२०७ 


१६४२ बृहदारण्यकवातिकसार [ ३ अध्याय 


#४०्तन्य्न्य्न्य्व्सव्स्त्य्त्ग्म्सन्स्््स्स्ल््य्््य््स््स््य्ल्स्स्य 


नई प्रभाएँ उत्पन्न होती जाती हैं, उनका प्रवाहरूपसे अस्तित्व होनेके कारण नाश 
नहीं कहा जा सकता, वैसे ही शरीर आदिकी आरम्भक भूतमात्रा नष्ट हो जाती 
हैं, किन्तु प्रवाहरूपसे उत्तरोत्तर वे आती जाती रहती हैं । सन्तानके उपचय और 
अपचयके समान भूतमात्राओंका भी उपचय और अपचय होता रहता है । भोक्ता 
नित्य है, अतः उसका नाश हो ही नहीं सकता । अन्य भूतोंके उपचयसे प्रवाह- 
रूपसे शरीरादिविशिष्ट कती और भोक्ताका अभाव नहीं होता । 

शङ्का--जगत्‌के जनक जीव हिरण्यगर्भ जगत्‌का उत्पादन कर और 
उसका उपभोग कर जव मुक्त हो जायेंगे, तव जगत तो रहेगा नहीं, फिर जगत्‌ 
अक्षय है, यह कैसे £ मोक्षशासत्रके प्रामाण्यसे यह तो कह नहीं सकते कि हिरण्य- 
गर्भ मुक्त ही नहीं होते । 

समाधान--परस्पर भोकतृभोग्यमभावको प्राप्त सव संसारी जीव मिलकर सृष्टि 
करते हैं । सत्र जीवोंकी एक समयमै मुक्ति नहीं होती। यदि कोई जीव मुक्त 
भी हुआ, तो असंख्य अन्य जीव हैं ही, तनिमित्तक नगतकी अवस्थिति 
माननेमें कुछ क्षति नहीं है । 

शङ्का--जगत्क्रे उत्पादन आदिमे समथ बुद्धि, शक्ति आदि, सब जीवोंमें हैं 
नहीं, किन्तु सूत्रात्मा हिरण्यगर्भमें ही उक्त बुद्धि आदि हैं, इसलिए केवळ वे ही एक 
जगतके उत्पादक हैं, यह श्रुति आदिसे संमत है, फिर संसार अनेक जीवकपुक 
है, यह केसे कहते हो ! 

समाधान--अदृष्ट दवारा सत्र जीव कती हैं, ऐसा भी शास्त्रका सिद्धान्त है, 
क्योंकि जीवोंके उपमोगके लिए संसार है, अतएव ताइश अदृष्टके समाप्त होनेपर 
प्रलय हो जाता है, इसके अनुसार उक्त कथन है क्षेत्रज्ञमात्र जगत्‌का कारण है, यह 
पूर्वमें विरीपरूपसे कह चुके हें । पूर्वोपपादनसे अन्न अक्षय है, यह सिद्ध हो चुका है। 
प्रसंगसे यहां भी पूर्व निश्चित वस्तुका स्मरण करा दिया गया है। इससे यहां 
निष्कर्थ यह निकळा क्रि समुचयसे सूत्रात्मपदक्की प्राप्तिति भी कामादिका क्षय नहीं 
होता, इससे आपकी स्वतन्त्र करपना मान्य नहीं है। अतः समुच्चयसे दो देहोंका ध्वंस 

' होता है, यह कहना अप्रामाणिक होनेसे श्रुतिमार्गाचुमारियोको सर्वथा अग्र है । 

शक्वा- जगत्‌ अक्षय है, यह आपका कहना उपपरिशूऱ्य और श्रति- 
बिरुद्ध है । “उनो विनाशी, जन्यभावत्वात्‌ , घटत्‌' इस अनुमानसे जन्यभाव- 
न्न विनाशी हे । जगत्‌ भी जन्य भाव है, अतः अविनाशी कैसे हो सकता है £ 
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सुख, दुःख होते हैं, तथापि जिसकी अविद्या उपरके समान है, उसके परिच्छिन् 
होनेपर भी वह संसारवान्‌ नहीं होता । बुद्धि आदि भी नागमात्रावशिष्ट ज्ञानीमें 
नहीं रहते, अतएव वह अन्तराठावस्थ होकर अद्वेत ब्रह्मज्ञानका अधिकारी होता है। 
इसी अन्तराळावस्थ अद्वैत त्रह्मविद्याके अधिकारीके प्रति परविद्याशेष उत्तरअन्थका 
आरम्म है । अद्वेतदशनसे द्वेतदृष्टिकी निवृत्ति होनेपर ब्रह्मविययाकी परासि होती है, 
यह उक्त आचार्यका मत है । 

भतृंप्रप्वके मतको लेकर भगवान्‌ माष्यकारने यों कहा है-पहातिग्रहलक्षण 
सृत्युका प्रलय यहाँ मोक्ष कहराता है । यह प्रलय प्रवीपनिवीणके समान होता है । 
जो गह्यातिप्रहरक्षण बन्ध मृत्यु है, उसका जो प्रयोजफ है, उसके स्वरूपका निर्णय 
करनेके लिए याझुवरक्येत्यादिका आरम्भ है। यहांपर मर्दूप्रपश्न यह कहते हैं 
कि प्रयोजकके साथ अहांतिम्रहका विनाश होनेपर भी पुरुष मुक्त नहीं होता, 
कारण कि ऊपरस्थानीय स्वात्मप्रभव अविद्यासे पुरुप परमात्मासे परिच्छिन्न होता है 
और भ्योज्य जगतसे स्वयं भोक्ता व्यावृत्त ही रहता है । हिरिण्यगर्भपदकी प्रासिसे 
सम कामोंके पूर्ण हो जानेके कारण उसकी सव फामनाएँ निवृत्त हो जाती हैं, अतएव 
संसार और मोक्षके अन्तरांछमें अवस्थित रहता है । उसका करतज्य यह है कि 
परमात्मदद्दनसे द्वेतका अपनयन करना । इसलिए परमात्मदरनका आरम्म करना 
चाहिए । इस प्रकार अपवर्गास्य अन्तराळावस्थाकी परिकल्पना कर भर्वृप्रपञ्च 
उत्तर अन्थके साथ संवम्ध जोडते हैं। इस वक्तत्यमें भाप्यकारका यह प्रइन है कि जह्म- 
विद्याधिकारी हिरण्यगर्मसे मिन्न है या अभिन्नः प्रथम पक्षसँ मृतका विद्याधिकार कहते 
हो या जीवितका £ प्रथम पक्षके तात्पर्यसे कहते हैं -इन्द्ियोंके विशीण होनेपर 
जव देहसे रहित तत्त्ववेत्ता हो जाता दे, तत्र उसकी प्रबृत्ति आत्माके दर्शन श्रवण, 
मनन, निदिध्यासन आदिमे कैसे हो सकती है! शरीर और इन्द्रियोंके बिना जब आत्मा 
किसी कमस प्रवृत्त नहीं हो सकता, तब नाममात्रावशिष्टका ब्रह्म-विद्यामें अधिकार 
कैसा ! “सृतः शोते’ ( मरा हुआ सोता है ) ऐसा स्पष्ट कहा दै; मृतका कहाँ किसी 
कर्ममें अधिकार माना गया है ! मनोरथसे भी इसकी उपपत्ति नहीं कर सकते 
हो । द्वितीय पक्षको लेकर जो यह कहते हो अविद्यामात्र जिसको अवशिष्ट 
रह गई और मोज्यवगेसे जो व्यावृत्त है उसका विद्यामें अधिकार हे 
सो कैसे हो सकता है! जब तक आलैकललक्षण तत्त्वज्ञान नहीं होता 
तब तक ओज्यसे व्यावृत्ति ही असंभव है । द्वेतों आसेकःबद्शनका पूर्वमे 
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ही निराकरण कर चुके हैं। यह जो कहा कि फर्मसहित द्वैतालैकस्वदशनसे 
सम्पन्न विद्वान्‌ सृत अतएव अविभक्तप्राण हेकर जगदात्मत्व या हिरण्यगर्भस्वरूपको 
प्राप्त होता है और अविभक्तप्राण जीवितदशार्म भोज्यसे व्यावृत्त (विरक्त) होकर परमा- 
त्मद्शनके अभिमुख होता है, वह युक्त नहीं है, क्योंकि हिरण्यगर्मपदप्राप्ति और 
भोज्यव्याबृत्ति--ये दोनो फछ एक साधनसे नहीं हो सकते। जो हिरण्यगर्भकी प्रातिका 
साधन है, उससे व्यावृत्ति नहीं होती, यदि वह परमात्मामिमुखीकरणरूप भोज्यव्या- 
वृत्तिका साधन होगा, तो हिरण्यगभेभासिका साधन नहीं हो सकता । जो गतिका 
साधन है, वह गतिकी निवृत्तिका साधन नहीं हो सकता, 'यह छोकमें अतिप्रसिद्ध 
हे । हिरिण्यगर्म विद्याधिकारी है, इस पक्षमें दोष कहते हैं--मरनेके वाद हिरण्य- 
गर्भको प्राप्त कर परतत्त्रमें एकीकृत प्राण नाममात्रावशिष्ट होकर परमालज्ञानमें 
अधिकारी होता है, यदि ऐसा गानियेगा; तो हम छोगोके ढिए ब्रह्मविद्याका 
उपदेश ही अनर्थक हो जायगा, क्योंकि आपके सिद्धान्तके अनुसार हिरण्यगभ ही 
त्क्मविधाके अधिकारी हैं, दूसरा नहीं। हौँ, बात तो ऐसी ही है, क्योंकि हम छोगोंसे 
विशिष्ट जो महानुभाव हैं, उन्हींको उक्त विद्या प्राप्त होती है और वे हीभुक्त होते हैं, 
इसका निराकरण 'सर्वेपाम” इस भाष्यसे किया गया है । जो आप कहते हैं, सो ठीक 
नहीं है, क्योंकि “तचो यो देवानाम्‌” इत्यादि श्रुतिसे सवके लिए समानरूपसे ब्रह्मविद्याका 
उपदेश है, अतः यह कर्पना अत्यन्त निकृष्ट और शाखवाद्य है । वस्तुतः निर्विशेष 
चिन्मात्र ब्रक्षमें न विद्या ही हे और न अविद्या ही है, न बन्ध ही है और न मोक्ष 
ही है, इस अभिप्रायसे परपक्षके निराकरण द्वारा उपसंहार कर श्रुतिके व्याख्यानका 
प्रस्ताव करते हैं--तस्मात? से | अहातिअहरुक्षण बन्धका प्रयोजक कौन है £ इसके 
निर्धारणकी इच्छासे कहते है--यत्रेति । असम्यगदर्शी हस्तपादादिविशिष्ट मृतकी 
बागू अभिमें लीन होती है, प्राण वायुमें लीन होता है, चक्षुका जादित्वमें ल्य 
होता है, मनका चन्द्रमामें, श्रोन्रका दिगूमें, शरीरका प्रथिवीमें और आत्माका 
आकाशमै ल्य होता है। 

शङ्का- आमा नित्य है, उसका लय कैसे हो सकता दै : 

समाधान--आत्माका अधिष्ठान आकाश यहाँ आत्मशब्दसे विवक्षित है, 
जो हृदयाकाश कहलाता है, उसका लय महाकाशमे होता हे । छोमका ओषधियोंमें 
लय होता है, केशोंका बनस्पतियोमे लय होता है । जो फलोंके पकनेके बाद 
ही सूख जाते हैं, वे ओपधियों कही जाती हैं---जैसे शीहि, यव आदि। और जो 


याम्याय क्न 
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बिना फूरुके फळती हैं, वे वनस्पति कहलाती हें--जैसे उदुम्बरादि यानी 
मञृति। रेत और रुधिरका लय जल्म होता है । लय इसलिए कहा कि जहाँ जिसका 
लय होता है, उसीसे समयपर फिर उसका अहण होता है । यहाँ स जगह 
बागादिसे अधिष्ठाता देवता विवक्षित है, करण नहीं। करणोंका तो ढोकान्तर या 
जन्मान्तरमें फछोपमोगके लिए प्राणके साथ ही गमन होता हे यह बात श्रुतिरूप 
प्रमाणसे पूर्वमें सिद्ध कर चुके हैं । मोक्षके पूर्व करणोंका वियोग नहीं होता, 
अन्यथा भोगार्थ पुनः करणान्तरोत्पत्ति माननी पड़ेगी, उसमें गौरव होगा और सह- 
गमनप्रतिपादक श्रुतिसे विरोध भी होगा । देवताओंसे अनधिषठित करण यानी 
देवताओसे असम्बद्ध करण अपने-अपने कार्यमें क्षम नहीं होते; जेसे केवळ कुठार 
पुरुषानधिष्ठित उदासीन रहता दै--छिदादि क्रिया नहीं कर सकता । कती विदेह 
यानी स्थूळदेइशूःय हो जाता है । 

शङ्का--अस्वतन्त्र पुरुष उस समय किमाभ्रित होता है ? इसे पूछते हें 
यह पुरुष कहां रहता है £ यानी पुरुप किसका आश्रयण कर रहता है! जिसका 
आश्रयण कर कार्यकरणसंघात ( शरीरेन्द्रियादिसमुदाय ) फिर अहण करता है, 
जिससे ग्रहमतिंग्रहरुक्षण चन्त्रनको प्राप्त होता हे, वह क्या है ! 

समाधान--इसमें अनेक दार्शनिकांकी अनेक विप्रतिपत्तियों हैं--मीमांसक 
वभाव, चार्वाक यहचच्छा, ज्योतिविदू काळ, वैदिक कर्म, देवताकाण्डीय देवता, विज्ञान- 
वादी विज्ञान और माध्यमिक झूऱयको प्रयोजक मानते हें | अतः अनेक विप्रति- 
पत्तियोंका यह विषय है । इसका निर्णय जल्पकथासे नहीं हो सकता। यदि आप इसका 
निर्णय चाहते हैं, तो हे सौम्य, आर्तभाग हाथ बढ़ाइये, वाहर चलिए। हम और आप 
ही आपके प्रश्नमें जो वेदितन्य हे, उसको जान सकते हें और निरूपण कर सकते हें । 

ञ्ङ्का--क्यों बाहर जाने की क्या आवश्यकता हे £ समामें ही इसका 
निर्णय कर लेते £ 

समाधान- नहीं; सजनमें यानी समामें इसका निरूपण हम और आप नहीं 
कर सकते; अतः निर्णयाथ बाहर जानेकी आवश्यता है, इसलिए हम दोनों 
एकान्तमै चळे, इसके विचारके लिए “तौ ह! इत्यादि श्रुतिका वचन है । याज्ञ- 
वश्क्य और आर्तभाग दोनोंने एकान्त जाकर क्या किया, सो कहते हैं। उन दोनोंने 
समासे निकल कर एक्ान्तमे परस्पर मन्त्रणा की । प्रथम लौकिकवादियांके एक एक 
पक्षको लेकर बिचार किया । दोनोंने विचार कर सब पूर्वपक्षोंका चार नार निरा 


न टा रु रुरु रुरु "२००००००. 


१६३८ चृहदारण्यकवातिकसार [ ३ अध्याय 


eee 
NNN NNN SNA ४००५ ANANSI NANA 


नामशेपस्तु तेनैतद्‌ व्याख्यानं नहि । 
यस्मादडेतविद्यायां नाऽधिकारो वपुविंना ॥ २९ ॥ 


क ण णप्रयाल 


करण कर जो निश्चित किया, उसको सुनो, यह श्रुतिका कथन है । कर्म ही 
आश्रय है; पुनः पुनः शरीरेन्द्रियोपादानका हेतु है, इसीको वहांपर चार बार कहा । 
केवळ कर्मको कारण ही नहीं कहा, किन्तु काळ, कर्म, दैव, इेश्‍वरादिको कारण 
माननेपर भी जो दोनोंने प्रशंसा की सो कर्मकी ही प्रशंसा की, इस कारणसे 
यह निश्चित हुआ कि कर्मयुक्त ही शर्रीरेन्द्रियोंका पुनः पुनः ग्रहण होता हे । 
अतएव शाखविहित पुण्य कर्मसे पुण्यवान्‌ होता है और शाख्रनिपिद्ध पाप कमेसे 
पाप ( पापी ) होता है। इस प्रकार उक्त प्रशनोंका निर्णय करनेपर याज्ञवल्क्यको 
विचलित करना असम्भव मान कर आतेभाग उपरत हो गये ॥ २८ ॥ 
'नामशेपस्तु' इत्यादि । भतृम्रपश्चने नामरोपके विषयमै जो व्याख्या की, 
सो ठीक नहीं है, कारण कि शरीरादिके विना उद्रैतविधामै अधिकार नहीं 
हो सकता । श्रवणादिपूर्वक अद्वितीय अक्मविद्या मोक्षफलक है; शरीरादिरहित पुरुप 
उक्त साधनसंपत्तिके अभावसे अधिकारी नहीं है। भतैप्रपश्चका भाव यह है कि 
समुच्चयके अनुष्ठानसे सम्पूर्ण द्वेतकार्य कर्मादिका ध्वंस हो जाता है, अतः देहा- 
रम्भक भूतमात्राके उपादानमें कोई कारण नहीं है । काम, कर्म आदिसे ही देह 
ग्रहण करना पड़ता दै, वे हें नहीं, अतः देहशुन्य अन्तरालम अवस्थित रहता है । 
अविद्यावश परिच्छिननतवज्ञान हे; इसीसे ब्रह्ममावापत्ति नहीं हुई । अद्वेतातम- 
ज्ञान होनेपर मुक्ति होगी, इसलिए अन्तराळावस्थ दो शरीरोंसे रहितको आत्मै- 
कतवज्ञान होनेके लिए उत्तर अन्थका आरम्म है, यह ठीक नहीं है, क्योंकि 
सम्पूर्ण द्वैतकी निवृत्तिसे पुरुषारथसपत्ति हो गई; अतः वह पुरुष कृतार्थ हो गया, 
फिर उसके प्रति शास्त्रकी प्रवृत्ति ही नहीं होगी, अद्वेतमतमें द्वेतमान ही अनर्थ हे, 
उसकी निवृत्ति ही पुरुषार्थ है । 
शङ्का--अंट्रेतात्मस्वरूप मोक्ष तो सदा सिद्ध ही है, अतः अंद्वेतदरीनफे 
लिए शास्त्रारम्म है; यह उनका कहना असंगत है । 
न समाधान--समुचयोपासना और अद्वितद्शन दोनोंके कार्य मिन्न-मिन्न हें, जसे 
दाँत और उद्खळ | दाँतका चत्राना कार्य है और उळखळ्का कूटना, अतः एकसे 
अपरका वैयथ्य नहीं कह सकते । वैसे प्रकृतमें उक्तोपासनाका कार्य हिरण्यगर्म- 
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प्रवेश करता है, यह 


और 'यसयन्त्यमिसंबिशन्तिः इस थुतिसे विनश्वर जगत्‌ ब्रह्मे 
स्पष्ट ही है, फिर अक्षय कैसे १ 

समाधान--उक्त शुति कारणमें कार्यका अव्यक्तरूपसे अवस्थान हे, ऐसा 
कहती है । जसे सुपुति आदि अवस्थाओंमें इन्द्रियोंका ल्य बतलाया है, वैसे ही 
प्रल्यावस्थामें जगतका ब्रह्मे प्रवेश सत्कायवादकी सिद्धिके लिए कहा गया है, 
अत्यन्त उच्छेदके बोधनके लिए नहीं कहा गया है। 

शङ्का--यदि जगत्‌ विनाशी है, तो आपके मतसे भी द्वैतक्षय द्वारा मोक्ष 
कैसे हो सकता है ! 

समाधान--आत्मतत्तज्ञानसे ही द्वैतध्वंस होता है, अतएव उक्त ज्ञान पुम 
है; ज्ञानसे अतिरिक्त मोक्षका साधन है नहीं । तादश ज्ञानके उत्पादन द्वारा परम्परया 
कर्म भी मोक्षका साधन है; ज्ञानके समान साक्षात्‌ नहीं, यही हम छोगोंका वक्तव्य 
हे । 'तमेतं वेदानुवचनेन ज्षणा विविदिषन्ति’ इत्यादि श्रुतिके अनुरोधसे परम्परया 
कमॉमें अपवर्गहेतुता इष्ट ही दै । 

श्ा--उक्त थुतिका ज्ञानसहक्कत कर्मसे मोक्ष होता हे, केवळ कासे 
नहीं, इस अर्थमें तात्पर्य है । 

समाधान--'मिद्यते हृदयम्रन्थिः इत्यादि श्रुतिसे ज्ञान ही मोक्षका साक्षात्‌ 
कारण है, अन्य नहीं| “तस्मिन्‌ इपटे' ( उसका साक्षात्कार होनेपर ) इत्यादि श्रुतिसे 
आत्माका दर्शन हृदयग्रन्थि आदिका निव है, यह अभे स्पष्ट प्रतीत होता है । 

शङ्का--यदि ज्ञानसे कमका क्षय कहते हो, तो ारव्धकर्मका भी नाश 
हो जायगा, इस परिस्थितिमें जीवन्मुक्तिका ही असम्मत हो जायगा और तत्मति- 
पादक श्रुति, पुराण आदिके साथ बिरोध भी होगा £ 

समाधान--तत्त्ज्ञान काम्य, निपिद्ध और प्ररव्धेतर कर्मॉका ही नाशक होता 
है । इस विषयका अन्यत्र विवेचन किया गया है, इसलिए यहाँ इसका विवेचन 
नहीं करते हैं । यह परम सिद्धान्त सुनिए कि संसारमै जितने शुभाशुभ कर्म हो 
चुके हैं, उन सबका नाशक आत्मतत्ज्ञान है । केवळ प्रारव्य कमांक नाशक 
नहीं. है । अतएव जीवन्मुक्तिकी उपपत्ति होती है । 

शङ्का- बसे ज्ञानसे कर्मक्षय मानते हैं, वैसे ही सूत्रपाप्तिसे भी कर्गक्षय 
मानें, तो क्या आपत्ति है ! 

समाधान --आपत्ति यही दै कि ज्ञानसे कर्मक्षय होता है, इसमें जैसे 
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आगामिकमणोञ्छेपाडिदङ्घोगो न वृद्धिकृत्‌ । 
अज्ञस्य भोगकालीनं कर्म संसारकारणम्‌ ॥ २२ ॥ 
नाऽन्तराले स्थितं तस्मान्नामशेपगिरोच्यते । 

किन्तु प्रयोजकाशेषल्यान्युक्तिरुदीर्यते ॥ ३३ ॥ 


~ 


MS न 
प्रमाण मिलते हैं, वैसे सत्रमाप्तिसे कर्मक्षय होता है, इसमें नहीं मिळ्ते । 
समुचयसे सूत्रमाप्ति और तदन्तर कर्मक्षय होता है, इसका तो निराकरण हो जुका । 
अविद्या जीवकी परिच्छेदक है, इसका निराकरण संक्षेपसे सुनिये--अविद्याशव्दसे 
ज्ञानामाव, अन्यथामह या विपरीतज्ञान इनमें से आपको क्या विवक्षित है ! प्रथम 
पक्षमें तम आदि आच्छादक होते हैं, प्रकाशक नहीं । द्वितीय पक्षमें “नीरू नमः 
के समान मिथ्याज्ञान वस्तुपरिच्छेदक नहीं माना जाता । “विमतं न परिच्छेदकम्‌ , 
मिथ्याज्ञानत्वात्‌, नीरुं नमः इति ज्ञानवत्‌! इस अनुमानसे उक्त ज्ञानमें परिच्छेद- 
कत्वामाव ही सिद्ध होता है, परिच्छेदकस्व नहीं इत्यादि विस्तार अन्यत्र देखिये ॥३१॥ 

“आगामि०' इत्यादि । 

शङ्का--आपके (अद्वैतवेदान्तीके) मतमै मोक्ष कैसे होता है £ यदि उपभोग 
संसारकी बृद्धिका कारण दै, तो भोग होनेके कारण जीवन्युक्तके भी तत्कालीन 
कर्गसे संसारकी बृद्धि होगी, फिर विदेहमुक्तिकी आशा केसे ! ; 

समाधान--अज्ञका भोगकालिक कर्म संसारवद्धक है, विज्ञका नहीं । 

शङ्का-क्यों ! 

समाधान--ज्ञानी जो कर्म करता है, उसमें आसक्ति नहीं करता, . अतएव 
भोगकालिक कर्मांका उसके साथ संछेष नहीं होता । पूर्वके कमे भोगसे निवृत्त हो 
जाते है । वर्तमान कर्मोंका संछेप जब होता ही नहीं, तत्र संसारकी वृद्धि कैसे 
होगी £ रह गये सञ्चित कर्म, उनकी निवृत्ति ज्ञानसे होती है ॥ ३२ ॥ 

“नाञन्तराले' इत्यादि । नामशेष वाणीका इसमें तात्पर्यं नहीं है कि शरीर- 
द्वयरहित पुरुष संसार और मोक्षके अन्तरालमें ( वीचमें ) रहता है, किन्तु सम्पूर्ण 
प्रयोजकोंके लयसे मुक्ति होती है, इसमें है । ` 

अच्छा, तो आपके मतसे ब्रह जगतका उपादान है अथवा अविद्या £ प्रथम 
पक्षमें जड़ और अजड़का तादाल्य ही विरुद्ध है, अतः कार्यकारणका ,तादाल्य- 
सम्बन्ध जो आप मानते हैं, सो असम्भव होगा । यदि तादात्यके बिना भी.कार्य- 


कि आकाशमें कमळ नहीं हो सकते एवं असती अविद्याकी उत्पत्ति नहीं हो सकती । 
शक्का--कमळका उपादानकारण जैसे प्रथिवी हे और बृष्टि निमित्तकारण 
है, वैसे ही अविद्याका उपादान त्रक्ष हे और कामादि निमित्तकारण हैं, अतः 
अविद्या अहेतु कैसे ? 
समाधान--तो ब्रह्मम अविद्याकी अत्यन्त समुच्छित्ति नहीं होगी । किञ्च) 
कारण ब्रह्मके रहनेपर भी यदि अविद्याका अत्यन्त समुच्छेद हो, तो स्वतः 
नाशशीरु अविद्याका स्वयं उच्छेद हो जायगा फिर उसके ढिए उपायका अनुष्ठान 
ही व्यथ हो जायगा और कामादि यदि अविद्याकी रक्षा नहीं कर सकते, तो नष्ट 
अविधाके उत्पादक कैसे हो सकते हैं £ किञ्च, आपने जो यह कहा कि आद्य 
समुचयसे कामादिका ध्वंस होता है अविद्याका नहीं, सो भी ठीक नहीं है; 
क्योंकि अविद्याके रहनेपर कामादिका नाश ही असम्भव दै । 
शङ्का--आत्यन्तिक नाश न सही, किन्तु तिरोभाव माननेमें क्या आपत्ति है ! 
समाधान--'नेति नेति' इस शरुतियाक्यकी व्यास्याके साथ विरोध स्पष्ट है । 
प्रथम 'नेतिः से दो मूतीमूर्वका निरास अभिमत है और द्वितीय “नेति'से कामादि- 
भावनाका प्रतिषेध अभिभ्रत है । यदि शान्तमं भी कामादिका ध्वंस नहीं कहकर 
संस्कारायात्मना अवस्थान कहियेगा, तो मू्तमब्राहमणमे 'अथादेशो नेति नेति! 
इत्यादिकी व्यास्यासे विरोध स्पष्ट होगा । वहाँ वासनाका समुच्छेद स्पष्टतया कहा 
है। इस बिषयका विस्तार अन्यत्र देखिए ॥ ३३ ॥ 
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सुक्ताचप्यवशिष्टत्वानाम्नोञ्नन्तत्वसाम्यतः । 
विश्वान्‌ सपादयन्‌ देवाननन्तं ढोकमश्चुते ॥ २४ ॥ 
ग्रहातिग्रहबन्धाज्यसृत्योर्यत्‌ स्यात्‌ प्रयोजकम्‌ । 
कालकरमेश्चरादीनां मध्ये तत्किमितीयंतास्‌॥ ३५ ॥ 
अविद्वद्विपयः प्रश्नो विदुषो जन्मसंक्षयात्‌ । 
आतत्त्ववोधमज्ञानी बध्यतेष्नन्तजन्ममिः ॥ २६ ॥ 
अबुगुह्वन्ति वागादीन्‌ स्वांशैरग्न्यादिदेवताः । 
भोगक्षये सृतौ स्त्रांशान्‌ संहरन्ति यथायथम्‌ ॥ ३७ ॥ 


भुक्तावप्य ? इत्यादि । मुक्ति होनेपर मी नाम अवशिष्ट रहता है “अह 
रस्मि’ ( में ब्रह्म हूँ ) इत्याकारक ज्ञानसे अनन्तत्वसाम्यसे विश्वेदेवाकों आत्मा 
मानकर जीव अनन्त ळोकको प्राप्त करता दै । यद्यपि तत्वदशन होनेपर केवळ 
आत्मरूप ही वस्तु अवशिष्ट रहती है, अन्य सबकी निवृत्ति हो जाती है, इससे 
अनन्त छोकक़ी प्राप्ति नहीं हो सकती, तथापि यह अति ब्रह्मविद्याकी स्तावक हे । 
स्तुतिवाक्योंका सर्वत्र प्रतीयमान अर्थमें तात्पर्य नहीं रहता, किन्तु सर्वात्ममावापत्तिरूप 
फल्प्रदरन द्वारा रुचिके उत्पादनमें ही तात्पय रहता हे | ३४ ॥ 

अह्यातिग्रह०” इत्यादि । ग्रह (इन्दिय), अतिमह (विषय) नामक मृत्यु काल, 
कर्म, इेश्‍वर आदिके मध्यमें कौन हैं ! क्योंकि इसमें विद्वानोंकी अनेक बिप्रतिपतियां 
हैं। आदिसे स्वभाव, यचच्छा आदि विवक्षित हैं| माष्यव्याख्यानके समय विग्रतिपति- 
कर्ताओंके नामका निर्देश कर चुके हैं । तत्‌-तत्‌ मतकी साधक युक्तियोंका निरूपण 
अन्धविस्तारके भयसे, छोड़ दिया | प्रकृतमें वे आवश्यक मी नहीं हैं ॥ ३५ ॥ 

'अविद्वद्विपयः' इत्यादि । यह प्रश्न अविद्वद्रिषयकर हे । अविद्वानके क्मोंका 
प्रयोजक रहता ही है और तदनुसार ही उत्तरोत्तर जन्म होता है। विद्वनके तो 
प्रयोजकसहित सकल कमॉका नाश हो जाता है; अतः जब उसके कर्म ही नहीं हैं, 
तव प्रयोजक कौन है, यह प्रश्‍न ही असंगत है। इसळिए उक्त प्रश्‍न अज्ञानी पुरुषके 
तात्ययसे है | जब तक आत्मतत्तवोध नहीं होता, तवतक पुरुप अज्ञानी कहलाता 
है और वही अनन्तक्राछ तक जन्मोंसे बद्ध रहता है ॥ ३६॥ 

अनुगृह्नन्ति! इत्यादि | 

शङ्का अविद्वान्‌ पुरुपके वागादि इन्द्रियोंका ल्य तो द्वोता नहीं है, किन्तु 


किक भषाजुवाद्सहित नन 
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पुंसो देहग्रहणे या देहस्थानेपु देवता; | 
अंशान्‌ निदधति स्व स्व न देहग्रहणात्‌ पुरा ॥ ३८ ॥ 
अघिष्ठातृबियोगेन न्यस्तदात्रोपमेयुतः | 
वागादिभिरसौ किंखित्‌ प्रयोजकम्मुपाश्रयेत्‌ ॥ ३९ ॥ 
थुतिः--याज्ञवल्क्येति होवाच यत्रास्य पुरुपस्य सृतस्याझिं वागप्येति 
वात प्राणअक्षुरादित्य मनशनद्रं दिशञः भोजन प्रथिवीं उन वि ओत्र एविवी शरीरमाकाशमात्मौपधी- 
छोकान्तर या जन्मान्तरमें स्वकृत शमाशुम कर्मके फछोके भोगके लिए प्राणके साथ 
गमन पूर्वमें सिद्ध कर चुके हैं, अतः अत वागादिळय विद्वान्‌ पुरुषोंका ही होता है, 
यह कहना चाहिए | 
समाधान---यहॉपर वागादिशव्दसे तत्‌-तत्‌ करणाविष्ठातृदेवतांद्य विवक्षित हैं; 
उनका अप्यय होता है यानी वे मरणकाङम ऋरणप्रेरणारूप व्यापारको छोड़कर 
अग्न्यादिस्वरूपसे अवस्थित रहते हैं, इसलिए कोई आपत्ति नहीं है । अर्मार्जित 
अझि आदि देवतांश भोगाथे वागादि इन्दियोंके अनगर डे टे, त्द-उत देवता- 
चिष्ठित ततू-तत्‌ इन्द्रिया तत्‌-तत्‌ विषयोंका अहण द्रग्ठी हैं, उनके द्वारा पुरुष 
सुख-दुःखादिका उपभोग करता है । और भोगड़ी तमाति इनर वयाये स्व अपने 
अपने अंशॉका वे अपनेमें संहार करते हैं ॥ ३७॥ 
'पुसो' इत्यादि | 
शङ्का वतैमान देहका पात होनेपर वागादि इन्द्र यदि अम्ल आदि 


देवताओंमं र्य कहते हो, तो अन्य शरीरका अइण करनेपर तत्‌-तत्‌ अधिद्नात्‌- 
अय तत्‌-तत्‌ करण भोगसाधन नहीं होंगे, फिर जन्मान्तरमडण किसलिए होगा ? 

समाधान--देदअहणके समय जो जो देवता जहाँ जहाँ मेरकत्वेन स्थित हैं, 
मरणके बाद पुनः अन्य शरीरका अहण करनेपर फिर वे देवता अपने अपने अशोक 
उन उन स्थानोंमें रख देते हें। देवताऊपक स्त्ांशस्थापन भोगके लिए है, 
शरीरादिरिहित जीवको भोग प्राप्त नहीं होता, अतः वे स्वांशका उपसंहार कर लेते हैं। 
जत्र जीव फिर भोगाथे शरीरधारण करता है, तव वे देवता अपने अपने अंशको 
उसमें अर्पण कर देते हैं । परन्तु यह नियम है कि झरीरधारणसे पूर्व स्वांशका 
समपर्ण देवता नहीं करते हैं, कारण कि उस दशामे कोई भोग नहीं है ॥ ३८॥ 

“अधिष्ठातृ०! इत्यादि । 

सहा. मेहा त्याग होनेपर भी मोक्षसे पूर्व टिजशरीर रहता ही है; 
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लोमानि वनस्पतीन्केशा अप्सु लोहितं च रेतश्च निधीयते काय तदा पुरुपो 
भवतीति । आहर सोम्य हस्तमार्तभागावामेतस्य वेदिष्यावो न नावेत- 
स्सजन इति । तौ होत्कम्य मन्त्रयाञ्चक्रोत । तौ ह यदूचतुः कर्म हैव तदू- 
चतुरथ यत्प्रशशश्सतुः कर्म हेव तत्मशशश्सतुः पुण्यो बै पुण्येन कर्मणा 
भवति पापः पापेनेति ततो इ जारस्कारव आतेभाग उपरराम ॥ १३ ॥ 

इत्युपनिपदि तृतीये द्वितीयं ब्राह्मण समाप्तम्‌ ॥ 

किं कारणात्मतामेति किं वा केनचिदात्मना । 

अवतिष्ठत एवाऽयं किं वा कमे संश्रितः ॥ ४० ॥ 
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फिर मरणके वाद पुरुष कहाँ रहता है, यह प्रश्न ही नहीं हो सकता, कारण 
कि वह छिङ्गशरीरमें रहता है, यह निश्चित है । 

समाधान--हाँ, जीव -िङ्गशरीराश्रित है, परन्तु स्थूळ देहके न रहनेपर 
मूमिस्थित कुठारादिके समान अधिष्ठातासे द्दीन वागादि इन्द्रिया भोगप्रद नहीं होतीं, | 
इसलिए रहना भी न रहनेके समान होनेके कारण भोगहेतुका आश्रयविषयक प्रश्न समु- 
चित ही हे। अथे--अधिष्ठाता अभि आदि देवताके वियोगसे मूमिस्थित कुठारके समान 
अर्थात्‌ अघिष्ठातासे शुत्तय वागादिसे युक्त आत्मा किस प्रयोजकका आश्रयण करता है ! 

झङ्का--भूमिस्थित कुठार चेतनसे अनधिष्ठित होनेसे स्वकार्य क्षम नहीं होता, 
परन्तु इन्द्रियां चेतन आत्मासे अधिष्ठित हैं, अतः वे कुठारोपम केसे ! 

, समाघान-िङ्गदेइके रहनेपर भी स्थूजदेहके बिना भोग नहीं हो सकता, 
इसलिए लिङ्गशरीरस्थित जीवचेतन्य इन्द्रियादिका अधिष्ठाता नहीं होता, 
अन्यथा सूक्ष्म शरीरम भी भोगकी प्रसक्ति हो जायगी । स्थूलदेह और तत्‌-तत्‌ 
अधिप्ठातृदेवतासे शून्य पुरुष कहाँ रहता है अर्थात्‌ उक्त पुरुपका आश्रय कौन 
है“? यह याञ्ञबर्क्यके प्रति प्रश्न है ॥ ३९ ॥ 

“याज्ञवल्क्येति होवाच' इत्यादि श्रुति इस श्रुतिका सविस्तर निरूपण 
१६३५ वें पेजमें भदेपरपञ्चके व्याख्यानके समय कर दिया गया है, अतः यहाँ 
छोड़ देते हैं ॥ १३॥ ` 

“कि कारणात्म०' इत्यादि । स्थूळ देहका त्यागकर जीव सामास प्रत्यग- 
विधालक्षण कारणरूपताको प्राप्त करता है। कतिपय हमारे साथी लोग जीवको 
भी कार्य कहते हैं । कार्य अव्यक्तदशा्मे कारणात्मना अवस्थित रहता है, यह भी 
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शुभान्‌ वा यदि वेशान कारं वा दैवभेत्र वा । 

यइच्छा सन्ततिं शून्य विनाश वेति मण्यताम्‌ ॥ ४१॥ 
सब मानते ही हँ, इसलिए जीवका उक्तरूपसे अवस्थान हो सकता है। स्थूल देहका 
पात होनेपर प्रतियन्धका अमाव होनेके कारण जीव अपने असाधारण स्वरूपसे 
स्थित रहता दै, “एप संप्रसादोऽसमाच्छरीरादुत्थाय स्वेन रूपेण? इत्यादि श्रुति इसमें 
प्रमाण है | मीमांसक, सांख्य और तार्किकोंका मत क्रमसे कहते हैं-मीमांसकमतमें 
कर्म ही प्रयोजक है। जिसका जैसा शुभ और अशुभ कर्म रहता है, उसको वैसी ही 
ही ऊँच और नीच योनि मिलती है । 'ये रमणीयचरणास्ते रमणीयां योनिमाप- 
दन्ते ये कपूयचरणास्ते कपूयां योनिमापद्यन्ते' (जो अच्छे कर्म करते हे, उन्हें 
अच्छी योनि और जो बुरे कर्म करते हैं उन्हें वूरी योनि प्राप्त होती है ) इत्यादि 
श्रुति भी इस अंशमें प्रमाण है । ईइ्बरप्रयोजकवादमें भी वषम्य और नैथृण्य दोषके 
परिहारके छिए कर्मका कारणकोटिमें प्रवेश करना ही पड़ता हे ॥ ४० ॥ 

“गुणात? इत्यादि । सांख्यमतका यह कहना है कि सत्त्व, रज और तम-- 
इन तीन गुणोंकी स्वरूपभूता प्रकृति संसारकी जननी है। यद्यपि प्रकृति अचेतन है, 
तथापि. पुरुषकी छायाप्राप्तिसे चेतन-सी होकर अपने कार्यमें प्रवृत्त होती है । 
उसकी प्रवृत्ति केवल पराथ है यानी पुरुषफो भोग और अपवर्ग हो, यही उसका 
उद्देश्य है । यद्यपि पुरुष पुष्करपळाशके ( कमलपत्रके ) समान निर्ढेप है, तथापि 
विवेकाग्रहसे बुद्ध्यादिगत सुख, दुःख आदिको आत्मगत मानकर सुखादिका भोक्ता 
होता है । 'पकृतिसे मैं भिन्न हूँ' यह विवेक है । इसीसे मुक्ति होती है इत्यादि । 

तादिकोंका मत यह है कि ईश्वर ही सश्टिका कारण है। कल्पान्तरके अवशिष्ट 
अष्टके उपभोगके ढिए वे परमाणु द्वारा सृष्टि करते. हैं। प्रयलवत्‌-आत्म- 
संयोगते दो परमाणुओंका द्वयणुकारम्मक संयोग होता है। एवं हृचणुकादि 
तथा ञ्यणु्ादि कमसे महावयविपर्यन्त सारे एथिवी आदि पदा्थोकी उत्पतति 
होती है यानी एथित्री, जळ, तेज, वायु- इन चार भूतोंकी उत्ति होती है । 
आकाश, काळ, आत्मा, दिक्‌ और मन-ये नित्य हैं । हेधर ही प्राणियोके ऊपर 
अनुग्रह करनेके लिए सृष्टिके आरम्भमें प्रयोज्यप्रयोजकरूपसे दो शरीरोंको धारण कर 
सम्पूर्ण व्यवहारॉको सिखळाते है । ईशवरके मजनसे अशेपविशेषगुणोच्छेदस्वरूप 
मुक्ति होती है इत्यादि विस्तार अन्यत्र देखिए । 

३०८ 
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ज्योतिबिदूकी प्रक्रियासे काळ ही स॒ष्टि, स्थिति और संहारका कारण है । 
देवताकाण्डके अभिमायसे देव ही सबका कारण है । चार्वाकमतमे 
यदच्छासे ही सृष्टि होती हे । पहले जीव उत्पन्न होता हे पश्चाद्‌ उसका ध्वंस 
होता है, यह जीवकार्यत्ववादियोंका मत है । इनमें जो आपको अभिमत 
हो, उसे कहिए। इन प्रश्नेसि सन्तुष्ट होकर याजञवल्क्यजीने परश्‍नकतीका 
हाथ पकड़ लिया उक्त प्रश्नके असाधारण एवं अतिगम्भीर होनेके कारण 
श्रीयाज्ञवर्क्यभी अत्यन्त सन्तुष्ट हुए। यह प्रश्न और इसका उत्तर 
हम और आप दो ही जान सकते हैं, अन्य नहीं; इसलिए इसका निर्णय 
समासे वाहर चलकर एकान्तमें करें । 

झङ्का--ज्ञान तो गोप्य नहीं है, विचारार्थ ही सभा एकत्र हुई थी, फिर 
चाहर जानेकी क्या आवश्यकता थी ! 

समाघान--अनधिकारियोसे विद्या सदा गोप्य रखनी चाहिए, ऐसी श्रुतिकी 
आज्ञा है-- 

“विद्या ह वै त्राहणमाजगाम तवाहरिम त्वं मां पाढयस्वानईते मानिने नैव 
मा दाः । गोपाय मा श्रेयसी तेऽहमस्मि विद्यया साई म्रियेत न विद्यामूषरे वपेत । 
ब्रह्मचारी घनदायी मेधावी श्रोत्रियः मियो विद्यया वा विद्यां यः प्राह तानि तीथीनि 
षण्मम? ( विद्या ज्ाह्मणके पास आकर कहने ठगी में तुम्हारी हूँ, मेरी रक्षा करो, 
अयोग्य और अभिमानीको कमी मत दो, मेरी रक्षा करो, में तुम्हारे लिए 

` कल्याणकारिणी हूँ । विद्याके साथ मर जाना श्रेष्ठ है, पर अयोग्य ऊपरमे विद्याको 
कमी नहीं बोना चाहिए । मेरे छः तीथे दै ब्रह्मचारी, धनदायी, मेधावी, श्रोत्रिय, 
प्रिय और जो विद्यासे विद्याका अहण करता है ) इत्यादि । एवं 

“आचायपुत्रः शुश्नूषुः ज्ञानदो धार्मिकः शुचिः । 

* शक्तोऽथदोऽथी स्वः साधुरध्याप्या दश घत; || 

विद्येव समं कामं मर्तव्यं ब्रह्मवादिना । 

आपद्यपि च घोरायां न त्वेनामीरिणे वपेत्‌ ॥ 

विद्या ब्राह्मणमेत्याऽऽह शेवधिस्तेऽस्मि रक्ष माम्‌ । 

असूयकाय मां मा दास्तथा स्यां वीर्यवत्तमा |? 

इत्यादि स्मृतियाँ हैं, इनका अर्थ उपयुक्त ही है । उन दोनों अति और 
स्ृतियोसे विद्या गोप्य है, यह स्पष्ट प्रतीत होता है। प्रयोजकविपयक ज्ञान 
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प्रश्‍नेन तुष्टः संन्यस्य विजिगीषां स वादिना । 

निर्गतौ विजिगीपुभ्यो मिथो निश्चयमूचतुः ॥ ४२॥ 

संसारभूमिव्ति्वान्ञैवाऽ्यं कारणाश्रयः । 

कर्मादिपरतन्त्रत्वात्‌ स्वाश्रयोड्य न चेष्यते ॥ ४३ ॥ 

पहले पहल हम दोनोंको ही हुआ है। आगे भी हम और आप हो इसको 

पूर्णरूपसे जाने, इसलिए एकान्तमे विचार करना ठीक है, सभामें नहीं। अनेकः 

विध मनुष्योंसे युक्त समामें आपके प्रश्नकी व्याख्या करेंगे, तो यह ज्ञान 

असाधारण नहीं रहेगा; इसलिए जनसमूहसे हटना आवश्यक है । 
शक्का--प्रयोजक ज्ञान असाधारण ही रहे, इस तापर्यसे श्रीयाशवर्क्यजीने 


सभासे वाहर जानेके लिए नहीं कहा, किन्तु मध्यमें और ढोग मी प्रश्न कर देंगे, 
इस भयसे बाहर जाना पसन्द किया । 


समाधान--ऐसा तात्पर्य नहीं है, कारण कि जल्पमें दूसरेको बोलनेका 
अधिकार नहीं है, इसलिए दृसरेके बोलनेका भय नहीं है; अतः प्रश्नान्तरके 
अयसे बाहर नहीं गये । अन्य प्रइनोंका निर्णय फिर सभामें आकर ही किया है। 
यदि उक्त भयसे बाहर जाते, तो फिर सभामें आकर शेष प्रइनोंका निर्णय 
कैसे करते £ समामे शेष प्रइनोंका निर्णय किया है, अतः प्रश्‍नान्तरके भयसे 
बाहर नहीं गये, किन्तु प्रयोजक ज्ञानकी असाधारणताकी रक्षाके छिए ही बहिगेमन 
हुआ है । अतएव आगेके छोकमें भी यही निर्देश हैं--'प्रइ्नेन तुष्ट/ ॥ ४१ ॥ 

प्ररनेन तुष्टः इत्यादि। बादीके प्रइनसे संतुष्ट होकर श्रीयाज्ञवर्क्यजी जितनेकी 
इच्छाका त्याग कर विचार करनेके लिए बाहर गये । दोनोंने परस्पर परामश कर 
जो निश्चित किया सो विजिगीपुओंको कह सुनाया । उन लोगोंसे क्या कहा ! इस 
जिज्ञासाकी निवृत्तिके ढिए और हिताथ भी श्रुतिने स्वयं प्रकाशित कर दिया--आत्मा 
स्वकारणाश्रित रहता है | इस पक्षमें उभय संमत दोष यह है कि जीव अकार्य 
है और कर्मपरतन्त्र दै, अतः स्वकारणाभ्रित कहना ही असंगत है, इत्यादि 
अग्रिम छोकमें स्फुट करते हैं ॥ ४२॥ 

“तौ होल्म्यः इत्यादि श्रुति द्वारा सूचित विचारकों देखछाते हुये स्वमतपरि- 
शुद्धिकी कामनासे परपक्षका निराकरण करते हैं--संसारभूमि०” इत्यादिसे । 

संसार भोगमूमिमें रहता दै; अतः स्वकारणाश्रयत्वोक्ति असंगत है और कर्म 
आदि परतन्त्र होनेके कारण जीव स्वाश्रय भी नहीं हे ॥ 9३ ॥ 
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जडत्वादू गुणकाळादि न जीव नेतुम्हति । 
इठो यच्च्छा शून्य तु मानहीन तथेतरत्‌ ॥ ४४ ॥ 
देवेश्वरौ स्वतन्त्रो चेद्विधिशास्त्रमनर्थकम । 
अतोऽसाधारणो जन्महेतुः कर्माज्वशिष्यते ॥ ४५ ॥ 
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“जडत्वाद्‌? इत्यादि । प्रधानकारणवाद और काऊकारणवाद आदिकी अपेक्षा 
नियति, यद्च्छा आदि कारणवादोंमें यह दोष स्फुट ही है कि नियति आदि अचेतन 
हैं। जड स्वतन्त्र भोक्ताका भोगायतन नहीं हो सकता । नेता चेतन होता है । 
गुणादि अचेतन होनेसे उक्त कार्यके संपादनमे क्षम नहीं हें! हठ (स्वभाव), यहच्छा, 
शून्य तथा अन्य विनाश और सम्तति--इनमें से कोई प्रामाणिक ही नहीं है । 
प्रमाणसिद्ध पदार्थमे प्रयोजकत्व कहना उचित है । जो स्वयं प्रमाणसिद्ध नहीं हैं, 
चे जीवके प्रयोजक केसे हो सकते हैं £ और ये स्वमावके पथ्योयवाची हैं, अतएव 
उक्त दोषसे दुष्ट हैं ॥ ४३ ॥ 

*देवेश्वरो? इत्यादि । जो तार्किक आदि ईश्वरको बन्धका कारण मानते हैं, 
सो भी ठीक नहीं है, कारण किं यदि ईश्वर भोग और स्वर्ग आदिके ग्रति कारण माने 
जायें, तो वे स्वतन्त्र हैं, चाहे जिसको जो दे सकते हैं, इस परिस्थितिमें शास्त्र आदिकी 
अपेक्षा नहीं होगी अर्थात्‌ शा्त्रारम्भ ही व्यर्थ हो जायगा और इतनाश और 
अकृताभ्युपगमकी प्रसक्ति भी हो जायगी । ईश्वर फल देनेमें भी स्वतन्त्र हैं, 
कमॉकी उपेक्षा कर पापीको सुख और पुण्यवानूको दुःख भी दे सकते हैं, 
ऐसी परिस्थितिमें पुण्यका फळ हे--सुखभोग, सो नहीं होगा, किन्तु पापका 
फळ जो दुःखमोग है, वही होगा, इससे कृत ( पुण्य ) का भोगके बिना विनाश 
और अकृत पापका अग्युपगम होगा । इस अब्यवस्थासे प्रवृत्ति और 
निवृत्तिकी बोधक शास्त्रकी मयीदाका भी भङ्ग हो जायगा। देवता चेतन 
है, पर स्वतन्त्र नहीं, वह मी ईसवर-परतनत्र है, “भीषास्मादू वातः पवते! 
( ईखरके भयसे वायु चळती है) इत्यादि श्रुति इसमें प्रमाण है। अतः 
देवता प्रयोजक नहीं हो सकते, ईश्वर स्वतन्त्र है, पर उसकी प्रयोजकतामें 
दोष कह चुके दँ। और यह मी दोष होगा कि आगन्तुक प्रयोजकके 
बिना कदाचित्‌ प्रवृत्ति और कदाचित्‌ निवृति नहीं हो सकेगी, कारण कि प्रबृत्ति- 
प्रयोजक ईश्वर नित्य दै, इसलिए नित्य प्रवृत्ति ही होगी; निवृत्ति नहीं। 
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नस््य्य््य्््य््य्न्य्य् क्य ्य् य्य I क स्स्स 
एवं यदि इैइवरको निवृत्तिकारण मानेंगे, तो सदा निवृत्ति ही होती रहेगी, प्रवृत्ति 
नहीं होगी और इष्ट हे--कदाचित्‌ प्रवृत्ति और कदाचित्‌ निवृत्ति, एतदर्थ 
प्रइन है। जो केवळ कमैको ही प्रयोजक मानते हैं, सो भी ठीक नही हैं, क्योंकि 
कर्म अचेतन और अनित्य है, यह दोष पूर्मं भी कह चुके हें और अचेतन 
कर्मको यह परिज्ञान कहाँ कि यही पुरुष मेरा कर्ता है, अतः इसीमें हमको 
जाना चाहिए अन्यत्र नहीं और अवधारणके बिना फलपरदानके लिए यदि पुरू 
षान्तरका आश्रयण करेगा, तो विदववकी व्यवस्था ही व्याकुळ हो जायगी और 
विधि-निषेध आदिके प्रतिपादक शास्त्र भी व्यर्थ हो जायँगे। शास्त्रका अनुशासन दै 
कि कती ही फळुमोगका भागी होता है, अन्य नहीं होता, क्योंकि 'शास्रदेशितं फल- 
मनुष्ठातरि' ऐसा मीमांसाका सूत्र है यानी झाखरोक्त फल अनुष्ठाताको ही मिळता 
हे । यह उत्सग है, यानी कहीं वचनके वसे अन्यगामी भी होता है, क्योंकि 
पुत्रेष्टि या अन्त्येष्टि आदिम वैसा नहीं देखा जाता है । योगाचार ज्ञानसन्तानको 
बन्धका प्रयोजक कहते हैं, पर उनसे यह प्रश्न करना चाहिए कि क्या ज्ञानसन्तान 
सन्तानीसे अतिरिक्त हे अथवा अनतिरिक्त ! अतिरिक्तपक्षमें अपने सिद्धान्तकी 
हानि होगी, क्योंकि विज्ञानसे व्यतिरिक्त वस्तु नहीं है, यह उनका सिद्धान्त है । 
एवं दूसरा प्रश्न यह होगा कि सन्तानीके समान सन्तान भी क्षणिक है, या स्थिर ? 
द्वितीय पक्षमें स्वसिद्धान्तका व्याघात होगा, क्योंकि भावमात्र जलूघरमाठाके समान 
क्षणिक है, यह भी आपका सिद्धान्त है । द्वितीय बिकर्पके प्रथम पक्षमें विज्ञान- 
स्वरूप ही सन्तान है, अतिरिक्त वस्तुस्वरूप यदि वह नहीं है, तो प्रयोजक 
केसे हो सकता है ! प्रथम कर्पके द्वितीय पक्षमें भी यही दोप है । एवं क्षणिक 
होनेसे जत्र स्थिति ही दुर्धर है, तव उक्त समयमें प्रयोजकत्वक्री क्या सम्भावना £ 
शूरय और नाश पक्ष तो सर्वथा अनुपादेय और अश्रद्धेय है, कारण कि उस पक्षमें 
शाज्रका वैयथ्येदोप स्फुट है । शाख कृत्य और अकृत्यके उपदेश द्वारा मनुष्यके 
कल्याणके लिए हैं । दुःख आदि कायाँकी निवृत्ति उनके कारणकी निवृत्तिसे साध्य 
है । एवं सुख आदिकी प्राप्ति उनके कारणकी मापिसे साध्य है, शाख तत्‌-तत्‌ 
फलकी प्राप्ति और परिद्ारके उपदेशके लिए है । यदि शूऱ्यको ( विनाशको ) 
कारण मानोगे, तो शुन्य आदिका अनुष्ठान ही दुःसम्पाथ है, फिर उसके कारण 
आदिकी तो सम्भावना ही नहीं है, यदि उसके कारण आदि हों, तो वह शून्य 
केसे कहा जा सकता है ? इत्यादि विशेष अन्यन्न. देखिए ॥ ४५॥ 


| 
। 


० 
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सति कर्मणि वैचित्र्यं देहानाम्नुपपद्यते 
देवेशालुगृहीतत्वाज्जाइयदोपो न कर्मणः ॥ ४६ ॥ 
इति सवे विचायैतौ कमेव ग्रशशसतुः । 
देहोत्कर्षापकपौ तु पुण्यापुण्यविमेदतः ॥ ४७ ॥ 
इति वातिंकसारे तृतीयाध्यायस्य द्वितीयं ब्राह्मणं समाप्तम्‌ । 


० ७. क 


पूर्वपक्षोंमे दोपोंका प्रदशन कराकर स्वसम्मत प्रयोजक कहते है- 
सति कर्माणि इत्यादिसे । 

काळ आदि कारणोंमें प्रधान कारण कर्म है, क्योंकि काळ आदि साधारण 
कारण हैं । घटवैचित्य ( सकलाज्ञत्व, विकलाहत्वादि ) और देहवैचित्य कैसे 
ही होता है । 

शङ्का- कर्म अचेतन है, अतः पूर्वोक्त दोषोंसे प्रयोजक कैसे होगा £ 

समाधान--देवता या ईश्वर तो चेतन हैं, उनसे अनुग्रहीत कर्ममें जाड्य 
दोष नहीं होगा । 'यथाकर्म यथाश्रुतम्‌! इस श्रुतिके अनुसार यहाँ क्मशब्द 
भावनाका भी बोधक है। काठ, ईश्वर आदि कारणकलापोमें श्रीयाज्ञवस्क्य महर्षि जीने 
भूरि-मूरि जिसकी प्रशंसा की है, वह कर्म ही है ॥ 9६ ॥ 

ढृति सर्वम्‌? इत्यादि । 

शङ्का-यदि काळ आदि भी कारण दें, तो कर्मकी ही अधिक प्रशंसा 
क्यों की गई ? 

समाधान--कारण सब हें, किन्तु उक्त कारणोंमें प्रधान कारण कमे ही है । 
प्रधानकी प्रशंसा सर्वत्र होती है, यह ढोक और वेदमें प्रसिद्ध ही है । 

शङ्का क्या ईश्वरसे भी कर्म प्रधान है £ 

, समाघान--अवश्य प्रधान है, क्योकि फलविभागके समय ईश्वर तदीय 

कर्मोंका पय्योळोचन करके ही उत्तम या अधम योनि भोगके ढिए देते हैं, 
अन्यथा वैषम्य, नैथ्रेण्य आदि दोषोंकी प्रसक्ति अनिवार्य होगी। पिता और मातासे 
हजार गुण दयाः इश्वरमें है । वे किसीको दुःखी करना स्वतः नहीं चाहते, परन्तु 
कमानुसार दुःखभोगोपयोगी अङ्गबैक्ृरण आदि शरीरमें देते हें | तथा विविध 
प्राणिभिदकी सष्टिका मुख्य कारण कर्म ही है | कारणमेदके बिना कार्यमेद नहीं 


न्य ज 
होता, यह स्पष्ट है । एवं परमदयाळ परमासमा.संसारका म्य करते है इसमें 


भी प्रधान कारण कमै ही हे । अतएव गोस्वामी श्रीतुल्सीदासजीने. स्पष्ट कहा है 
कि “कमैप्रधान विश्व करि राखा, जो जस करहि सो तस फल चाखा! | 

शङ्का- यदि ईश्वरकी अनुमहेच्छाका विघात कसे मानोगे, तो अप्रति- 
हतेच्छत्व ही ईश्वरमें नष्ट हो जायगा । 

समाधान--नहीं, यह दोष नहीं हो सकता, कारण कि कर्म भी तो ईश्वर- 
सुष्ट है, दशरने ताइशस्वमाववाठे कमी सृष्टि की है । 

प्रकृति यान्ति भूतानि निग्रहः किं करिष्यति । 
अवञ्यंभाविभावानां प्रतीकारो अवेद्‌ यदि ॥ 
तदा दुःखैने ढिप्येरन्‌ नहरामयुिष्टिराः ॥ 

( सब प्राणी प्रकृतिके वशमें हो जाते हैं, निग्रह क्या करेगा ? जो अव्यभावी 
है, वह होगा ही यदि उसका प्रतिकार हो सकता, तो नछ, युधिष्ठिर आदि दुःखी 
नहीं होते ) । 

इत्यादि वचनोसे कर्म सबसे प्रवल है, यह सम्पूर्ण दाशनिकोंका सिद्धान्त 
है। सर्वप्रपश्ननाशक उद्दैतात्मक् विज्ञान भी प्रारव्ध कर्मको नष्ट नहीं कर 
सकता, इससे कर्मका प्रभाव स्पष्ट है । 'पुण्यो वे पुण्येन कर्मणा पापः पापेन’ 
( पुण्य कर्मसे पुण्यवान्‌ और पाप कर्मसे पापवान्‌ ) इत्यादि श्रुतिसे कमे ही देहके 
उपादानमें प्रधान है, अतः स्थूङदेहका त्याग कर जीव, काळ आदि सहत कर्मके 
वळसे वार वार संसारी होता है । काठादि सहझृत कर्म ही सृत जीवका प्रधान 
प्रयोजक है | यह अर्थ अलौकिक दै, अतः 'पुण्यो दै पुण्येन कमणा! इत्यादि 
उदाहृत श्रुति इस अर्थम प्रमाण है ॥ 9८ ॥ 


तीसरे अध्यायका द्वितीय त्राण समाद । 


| 
| 
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१६५६ बृहदारण्यकवार्तिकसार [३ अध्याय 


कय्य्य्य्य्यस्य्य्य्य्य्य्फ्य्य्य्य्य्य्य्स्स्य्य्य्य्य्य्य्ययय्य्रा>य्य्म्ज्ज्ञ्य् 


४४४४४४४ ४४४४७४४ ४४ ४४४ ४.” ४ ४.४ ४.४ ४ ४४.४ ४४ SAS 


तृतीयं ब्राह्मणम्‌ 


तृतीये ब्राह्मणे पुण्यफलावधिरुदीर्यते । 
अश्वमेधः परं पुण्यं ब्रह्मलोकः फलावधिः ॥ १ ॥ 


तृतीय ब्राह्मण 

'दृतीये' इत्यादि । 

शङ्का- -पूर्वोतचर ब्राहमणो सङ्गति क्या है ! 

समाधान--सङ्गति यह है कि दो प्रकारके जीव हैं--एक जीवन्मुक्त और 
दूसरे अमुक्त । . मृत्युके अनन्तर देहादिका नाश दोनोंका समानरूपसे होता है; 
फिर भी अमुक्तोंको पुनः देह आदिको ग्रहण करना पड़ता है और सुक्तोको नहीं 
करना पडता है । 

शड्डा--क्यों ! 

समाधान--विद्यावासनासह्तित कर्म ही शरीर आदिके उपादानमें प्रयोजक 
है, जज्ञानियोंमें उक्त प्रयोजक रहता है, इसलिए वे पुनर्जन्म आदिका अहण 
करते हैं । जीवम्मुक्तमें उक्त प्रयोजक नहीं रहता, अतः उसको पुनजन्मादि नहीं 
होते । अन्वय-व्यतिरेकसे विद्यावासनासद्दित कर्म ही प्रधान प्रयोजक है, यही 
दोनोंके विचारसे निश्चित हुआ है । 

शङ्ा--अच्छा, माना कि अर्थन्द्रियामक ग्रह्मतिग्रहलक्षण सृत्युरूप बन्धका 
प्रयोजक विद्यासहित कर्म है । अव प्रश्न यह है कि उक्त प्रयोजक्रका फल कहाँतक 
होता है अर्थात्‌ उसकी सीमा क्या है ! इसीका निरूपण करनेके लिए अनन्तर 
ब्राह्मण है । अनन्तर प्रइनका उत्तर यह है कि पूर्व ब्राह्मणमें जो फळ कहा है, 
उसकी अवधि ( सीमा ) इस ब्राह्मणमें कहते हैं। अश्वमेध सबसे बड़ा पुण्य है, 
उससे अधिक पुण्य दूसरा नहीं है और उसका फल ब्रह्मकार्य ब्रह्मलोकप्राप्ति हे । 
इस फलसे बड़ा संसार में कोई दूसरा फल नहीं है । फलम्रकर्पसे ही उपाय 
उत्कृष्ट माना जाता दै । संसारमें सबसे बड़ा कर्म अश्वमेध और फहोंमें सबसे बड़ा 
फल त्रक्षटोक है । 

शङ्का- वैदिककर्मफडकी सीमा ब्रह्मलोक है, यह तो पूर्वमें कह चुके हैं, 
यहाँ भी उसीको कहते हैं, अतः पुनरुक्त दोप क्यों होगा ! 


तृतीय हाक्ष्ण ] भाशलुवादस॒हित व 
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प्रत्यक्ष; स्थाइरत्पाख्यः स्पष्टः पापरुठादाधिः । 
दिज्ञायते इयं शानादियत्ता हेयसंसृतेः ॥ २ ॥ 


सजा 


र स सूड दो अझरके हैं--एड ससडिसूसे और दूसरा 
स्वतः पुनरुक्त दोष नहीं है । हों विशेषरूरसे निरूपण किस उरसा, 

इडा--पूरैसै भी संसारालक ही कपल कहा हे, स्थोंके खो पद शो 
संतारात्नक ही है, बढौं भी अशनायादि सखु सुनी गई है। 

समाधान- अनुष्ठेय कर्मसे साध्य फरुमात्र स्वकीय अवियासे ही ससुत्स्स 
होता है, यही इस ज्राझणमै कहा जायगा, जो पहले प्रधानरुपसे नही कदा गया है, 
उसे अच्छी तरह कह देनेपर अनुक्त कुछ भी शेष नहीं रह जाता है ॥ १ ॥ 

'रत्यक्षुः' इत्यादि । पुण्यफळावधिका निरूपण कर पापफराषधि कहते है । 
स्थावराख्य स्तम्बातमकाभपर्यन्त पापकर्मके फडकी अवधि है, सो स्पष्ट प्रत्यक्ष है 
दोनों फळोके ज्ञानसे संसारकी इयत्ता सुतरां ज्ञात हो जाती है और संसारमध्य- 
पाती होनेसे ब्रह्मलोक भी हेय ही प्रतीत होता है । 

शङ्का--संसार कर्मफळ है, यह ठीक है, किन्तु पुण्यफलके समान पाप- 
फूलका भी विशेषरूपसे निरूपण करना चाहिए, अन्यथा उसमें विरक्ति नही होगी ३ 

समाधान--पापकर्मका फळ प्रस्यक्षप्तिद्ध है। जेसे पशु, प्रेत आदिको जो 
दुःखादि होते हैं, वे लौकिक प्रमाणसे सिद्ध दै, अतः उनमें जिज्ञासा नहीं 
होती, इसलिए उनका विशेषरूपसे निरूपण नहीं किया ! 

शङ्का--जो नरकनिपतननिमित्तक आमुष्मिक दुःख है, उसका विशेषरूपसे 
निरूपण होना चाहिए, अन्यथा उससे ढोग विरक्त न होंगे । 

समाघान--पुरुषाथे फ्ॉके निरूपणमें थुतिका समादर देखा जाता है, 
पापफर अधिक अनभस्वरूप हैं, अतः श्रुतिका उनमें आदर नहीं--कथापि सहु 
पापानाममश्रेयसे यतः? ( पापियोंकी कथा भी अकल्याणकारिणी हे) इस 


न्यायसे पापोंकी चची भी गित ही है ! 
शक्का--अधमकी मी जिज्ञासा करनी चाहिए, अन्यथा अज्ञातका परिहार 


नहीं हो सकेगा । 
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आसक्तिरहितं पुण्य विद्योपेतं विमुक्तये । 
अतः फलावघिर्मोक्षः संसारो नेति केचन ॥ ३ ॥ 
तद्युक्तं यतः कर्म न मोहस्य निवर्तकम्‌ । 
मोहानिवृत्तो तत्कार्यात्‌ संसारान्छुच्यते कथस्‌॥ ४ ॥ 


समाधान--पापसे स्वतः जिंहासा उत्पन्न होती हे और स्मृतियोंमें उसका 
बिरेपरूपसे निरूपण है, इसलिए भुतिने उसके निरूपणकी उपेक्षा की हे । 

शङ्का-पाप-पुण्य भी कर्मफर हैं, इसलिए भुतिका उसमें भी अनादर 
होना चाहिए । 

समाघान--अश्वमेधका फल उत्कृष्ट हे, इस सामान्य ज्ञानसे छोगोंकी स्वतः 
उससे निवृत्ति नहीं हो सकती, इसलिए वह भी संसारमध्यपाती होनेसे अनर्थ- 
कोटिमे प्रविष्ट है, त्याग करनेके लिए उसका बोधन करना आवश्यक है ॥ २ ॥ 

'आसक्ति०' इत्यादि । किसीका मत हे कि सम्पूर्ण पुरुषार्थका साधन पुण्य 
ही है और यह अनेक श्रुति, स्मरति आदि प्रमाणोंे सिद्ध है, यजेत स्वर्गकामः इत्यादि 
भ्रुति-स्मृतियॉ ऐहिक तथा आमुष्मिक फळजातमें प्रमाण हैं £ "तमेतं वेदानुवचनेन 
ब्राह्मणा विविदिषन्ति यज्ञेन दानेन तपसाऽनाशकेन’ इत्यादि श्रुतियों अपवरी फल भी 
पुण्यसाध्य है, इसमें प्रमाण हैं । पुण्य दो प्रकारका होता है--एक आसक्तिसहित 
और दूसरा उससे रहित । विद्यारहित केवळ कम आसक्तियुक्त होता है और 
विद्यासहित कर्म आसक्तिशूत्य होता है । प्रथम कमसे पशु, पुत्र, स्वर्ग आदि 
विविध फल प्राप्त होते हैं और द्वितीय कर्मसे मोक्ष होता है। 

शङ्का विनश्वर फलके साधनोंसे अविनश्वर फल कैसे होगा ! 

समाघान-विद्यासहित कर्म विनश्वर फलका साधन नहीं कहा गया है, 
किन्तु केवळ कर्म उक्त फलका साधन कहा गया है । यद्यपि पुण्यकर्म दोनों 
कोटिमे प्रविष्ट हे, तथापि सहकारीके भेदसे विलक्षण कार्यकारित्व भी संसारमै दृष्ट 
है जैसे केवळ विष मारक है एवं केवळ दधि ज्वरादिकारी है, पर मन्त्र, शर्कर आदिसे 
युक्त वे जीवनदायक तथा पुष्टयादिकारी होते हैं वैसे ही केवळ कर्म विनश्वरफल- 
जनक होनेपर भी विद्यासहित कर्म मोक्षका कारण है, ऐसा माननेमें कोई आपत्ति 
नहीं है, अतः ब्रह्मलोक ही पुण्यफलावधि है, यह निर्णय शाखसम्मत नहीं है ॥३॥ 

“तदयुक्तम्‌' इत्यादि । 


तृतीय आरक्षण ] भाषानुवादसहित 0 ज्य तसे की १६५५९ 


“SII 


अथतेष्पास्तनिःशेपक्रियाकारकवस्तुने ॥ ५ ॥ 


हलमा न) सी 
शक्का--विद्यासहित कर्मको अविद्यानिवतन द्वारा मुक्तिका हेतु कहते होया साक्षात्‌? 
प्रथम पक्षका खण्डन करते हैं--“यतः? इत्यादिसे । क मोदका निवर्तक नहीं है, 
अतः वह मोहनिवृत्ति द्वारा मोक्षका हेतु नहीं हो सकता। द्वितीय पक्षमँ दोष देते हैं 
कि मोहनिवृत्तिके बिना संसारसे मुक्त केसे होगा : विरोत्र न द्वोनेके कारण कम 
मोहका निवतैक नहीं हो सकता और यह भी दोष स्पष्ट है कि मोक्ष साध्य न 
है। यदि मुक्तिको साध्य मानें, तो वह कर्मसाध्य हो सडली है पर स पुनरावर्तते; 
इत्यादि श्रुतिके अनुसार मुक्ति नित्य हे, करसाभ्य नहीं दै, किन्तु ज्ञानसाध्य है । 
शङ्का- जानसाध्वत्वके समान कनचाव्यत्व नी बुसं माने 
समाधान --मोक्ष वस्तुतः ज्ञानम्नाध्य 
आसीत्‌' इत्यादि श्रुतिके अनुसार ज्ञानले 
स्पष्ट प्रतीत होता है । यदि आत्ता म्तः 


५ ना कदा दोष 
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बुक्तिके छिए प्रयत्न फरूवान्‌ होगा, इसडे द्ध टे, 
तो प्रबल निष्फळ हे । वस्तुकी जद्यके सनरन । द 
अवन्तु हे, तो वह अवश्य विनाची दोगा, की अफ: १ 
ज्ञ--बढि ज्ञानले पूर्व भी आत्मा मुक्त है, तो जानो मी र 
बान---ज्ञान तो सिद्ध यन्तुका अभ्व्वद्धक हे. स्थित उड्न 
पञ्चाशके लिए जैसे प्रदीपादिकी अपेक्षा निबमतः डती हे वेल ही मोकामिव्यस्तिके 


El 
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!ळट्‌ !चयनतः जानका अपक्षा होता दू ! 

झड्ा--अच्छा तो ज्ञानके समान कर्मको भी मोहनिवर्तक मानो, कया दोष हे £| 

समावान-- प्रत्यग ०? इत्यादित । “अपास्तानि निङदोषणि क्रिबाकारक- 
स्तुनि यन्मात्‌ तस्मिन्‌? अर्थात्‌ क्रियाकारक वम्तुशुन्य केवल चिदात्मामें क्रिया- 
आरकलक्षणरूपसे युक्त प्रत्यग्याथासम्यसमोद प्रकाशित होता हे, अतः निविशेष 
आत्मानं अविद्याके कार्य काम, कर्म आदि हँ । अतएव अविद्याक्रा वह निवर्दक 
नहीं होता है । जो जिसका कार्य है, वह उसका निवर्तक नहीं हो सकता । 
कर्मजन्य होनेपर भी बन्ध अविद्याजन्य हे । जब कर्म ही अविद्याजन्य दै, तो 
जन्चन्य वन्य भी कर्म द्वारा अतिद्याजम्स है, इसमें कोई सन्देह नहीं है ॥ ५ ॥ 


f 


Fa: RE केक २0९७ र क क त १: 


१६६० बृहदारण्यकवातिकसार [ ३ अध्याय 


प्रत्यग्याथात्म्यविज्ञान तन्मोहस्य निवत्तकम्‌। 
भविष्यतीति चेत्तहिं कमणा कृत्यमत्र किस्‌ || ६॥ 
सममज्ञानकार्यत्व॑ यद्यपि ज्ञानकर्मणोः । 
मेयैकात्म्यानुरोधित्व तथाऽप्यतिशयो घियः ॥ ७ ॥ 
कर्माऽविद्याचुरोधि स्यान्न त्वेकात्म्याचुरोधि हि। 
सर्वस्थैकात्म्यमात्रत्वे कः किं केन करिष्यति॥ ८ ॥ 

अत्यग॒०” इत्यादि । आत्मयथार्थज्ञानको मोहका निवर्तेक मानिये, तो 
क्का क्या प्रयोजन है, अतः कर्मसमुचितज्ञान मोहका निवर्तक दै, यह पक्ष 
सर्वथा अयुक्त है, ज्ञान और कर्मका समुच्चय नहीं हो सकता, इसका निर्णय पूर्वे 
कर चुके हैं । आत्मैकलज्ञान द्वैतमात्रका उपमदेक है, अतः आसैकत्वज्ञान होनेपर 
कर्मीनुष्ठानका अधिकार ही डस दो जाता है । जब आस्मज्ञानमात्रसे मोहकी निवृत्ति 
हो जाती है, तब कर्मसहकृत उक्त ज्ञानको कारण माननेमें गौरवसे अतिरिक्त और 
कुछ फल नहीं है ॥ ६ ॥ 

“सममज्ञान०” इत्यादि । कर्म अज्ञानका निवर्तक नहीं हो सकता, इसमें 
कारण बतछाया कि कर्म अज्ञानजन्य है । जन्य जनकका निवर्तक नहीं है, इसमें 
प्रमाण यह है--कर्म न अज्ञाननिवर्तकम्‌, अज्ञानजत्वात्‌, रञ्जुसर्पज्ञानवत्‌? रज्जु- 
सपैज्ञान अज्ञानजन्य होनेसे जैसे स्वोपादान अज्ञानका निवतेक नहीं होता, वैसे 
ही कर्म भी अज्ञानजन्य है, अतएव स्वकारणीमूत अज्ञानका निवतैक नहीं होता, 
यह उक्तानुमानसे सिद्ध है । कभके समान ज्ञान भी अज्ञानजन्य है, इसमें 
सन्देह नहीं है, परन्तु ज्ञान प्रमेय वस्तुका अनुसारी होता है, अर्थात्‌ जैसा प्रमेय रहेगा 
वैसा ही ज्ञान होगा, पुरुपेच्छाचुसारी नहीं । यह ज्ञानमें अतिशय है और कर्म 
पुरुषेच्छानुसारी होता है, वसूवचुसतारी नहीं । उक्तानुमानमें वस्त्वननुसारित्व उपाधि 
है, अतः कर्म अज्ञानका निवतेक नहीं है, किन्तु ज्ञान अज्ञानका निवर्तक है, यह 
अद्वैतवेदात्तियोंका सिद्धान्त है ॥ ७॥ 

कर्मा” इत्यादि । 

शङ्का- कर्मको भी वस्त्वनुसारी मानिए । 

समाधान--ऐसा नहीं हो सकता । कर्म शास्त्रीय ज्ञानका अनुसारी होता है, 
जिस कर्मका अनुष्ठान जिस प्रकार शास्त्रमें विहित है, उस कर्मका अनुष्ठान उसी 
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यथा स्वगैः कर्मसाध्यस्तथा युक्तिरपीति चेत्‌। 
युक्तिस्वभाववीक्षायां न युक्ता कर्मकार्यता ॥ ९ ॥ 

मकार किया जाता है । इसलिए कम वस्तुका अनुसारी नहीं होता । यदि ज्ञानको 
ऐकाल्यवस्तुका अनुसारी मानोगे, तो कर्मज्ञान ही असंभव हो जायगा । 

शङ्का--क्यो £ 

समाधान--कर्म साध्य, साधन और कर्तृत्व आदिकी अपेक्षा करता है और 
आसैकत्वज्ञान उसका उपमर्दी यानी करतृत्वादिका निरास करता है। निर्विशेषचिन्मात्र 
आत्मा ही एक परमार्थ तत्त्व है, उससे अन्य प्रपञ्च आत्मामें अज्ञानसे कल्पित है । 
ज्ञान होनेपर अज्ञान और उसके कार्थकी निवृत्ति हो जाती है, केवळ एक आत्माका 
ही स्फुरण होता है । 'यन्न खस्य सर्वमात्मेवाभूत्तत्केन किं पश्येत्‌ केन किं श्रणुयात! 
( जिस अवस्थामें सब आत्मरूप ही हो गये उस अवस्थामै किंस करणुसे किसको 
देखेगा, छनेगा ) इत्यादि अतिसिद्ध कमीद्यमावका अनुवाद करते हैं--'कः कि केन 
करिष्यति' । जब विद्वान्‌ आत्मव्यतिरिक्त किसी वस्तुको ही नहीं देखता, केवळ अपनेको 
ही देखता है, तब “कौन किससे क्या करेगा अथीत्‌ कुछ नहीं करेगा? । साध्य, 
साधन आदि भेदको लेकर ही प्रबृत्ति होती है, उक्त भेदके बिना प्रवृत्ति आदिका 
असंभव ही है ॥ ८ ॥ 

“यथा स्वयः? इत्यादि । 

शक्का--'यजेत स्वगेकामः” इत्यादि वाक्यसे जेसे स्वगीदिको कर्मसाध्य मानते 
हैं, वैसे ही “तमेतं वेदानुवचनेन ब्राह्मणा विविदिषन्ति यज्ञेन दानेन इत्यादि 
श्रुतिसे मोक्षको कमेजन्य क्यों नहीं मानते ? 

समाधान--कमैस्वरूप और मोक्षस्वरूपका विचार करनेपर कर्म और मोक्षका 
परस्पर साध्यसाधनभाव नहीं हो सकता, इसलिए विविदिषावाक्य चित्तशुद्धि- 
सम्पादकतया मोक्षोपयोगी ज्ञानमात्रका हेतु है, यही निर्णय किया गया है । 
मुक्ति अद्वितीय आत्मस्वरूप है । संसारदशामें अविद्यासे तिरोहित है, इसलिए 
प्रतीत नहीं द्ोती। 'तखमसि' आदि वाक्यजन्य समीचीन ज्ञानसे आवारक अविद्याका 
ध्वंस हो जाता है, तदनन्तर सुक्तिकी अभिब्यक्ति होती है । यदि मोक्षको साध्य 
मानियेगां, तो ज्ञान साधन हो नहीं सकता, कारण किं ज्ञान प्रदीप आदिके 
समान वमान पदार्थका व्यज्ञकमात्र है, चक्रादिके समान उत्पादक नहीं, अतः 
साधनकोटिमें ज्ञानका प्रमेश नहीं हो सकता, इसलिए उसका उपादान ही व्यथे 
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उत्पाद्यमाप्यं संस्कार्यं विकार्य च क्रियाफलम्‌ 
नैव युक्तिर्यतस्तस्मात्कम तस्या न साघ्ननस्‌॥ १० ॥ 


= 


हो जायगा । अनारभ्यत्वपक्षमें साधनकी अपेक्षा नहीं होती, किन्तु व्यज्ञककी 
ही अपेक्षा होगी । व्यज्ञककोटिमें ज्ञानका प्रवेश निर्वाध है, इसलिए उसका उपा- 
दान सार्थक होता है । अविद्यातिरिक्त कोई दूसरा सुक्तिमें व्यवधान करनेवाला 
नहीं है, जिससे कि विद्यासे अतिरिक्त कमीदिकी अपेक्षा हो । अविद्या विद्यामात्रसे 
निवृत्त हो जाती है, इसलिए सहकारिविधया या समुच्चयविधया कमीदिकी 
अपेक्षा नहीं होती । अविद्यानाशको छोड़कर यदि मोक्षक्ो साघनाधीन मानियेगा, तो 
निश्चय मुक्ति अतित्य हो जायगी । अतः आत्मामें अविद्याध्वंस ही मोक्ष है, 
इसमें समुचयादिकी क्या संभावना ! 

“उत्पाद्य ० इत्यादि । उत्पाय, आप्य, संस्काय्य और विकार्य्य--ये ही 
चार प्रकारके क्रियाके फल छोकमे प्रसिद्ध हैं। घटादि उत्पाय हैं, आप्य मादि हैं, 
संस्काय्ये 'त्रीहीन्‌ प्रोक्षति’ ( वीहिका प्रोक्षण करे ) इत्यादिसे वोधित प्रोक्षणादि- 
क्रियासे संस्कृत त्रीहि आदि हैं और विकृति आदि विकार्य्य कर्म हे--इन चारो कर्माने 
से किंसीमें मोक्षका अन्तमीव नहीं होता, कारण कि उक्त चारों प्रकारके कमै अनित्य 
हैं। इनमें मुक्तिका समावेश करनेपर वह अनित्य हो जायगी । 

शह्ा--अच्छा, तो मुक्तिको निस्य मानिए, किन्तु उसका व्यवधायक 
अविद्यासे अतिरिक्त कर्म भी है, ऐसा भी तो कह सकते हैं £ 

समाघान--उससे अन्य व्यवधानको माननेमें प्रमाण नहीं है, तदतिरिक्त 
कर्मादिको व्यवधान माननेमें दोष पूर्वमे कह चुके हैं; विप, दधि आदिके समान विद्या- 
सहक्कत कर्ममें अविद्यानिवतकत्व शक्ति माननेपर पूर्वक्लृ्त शक्तिका परित्याग । और 
अपूर्व शक्तिकी कल्पनामें ममाणकी अपेक्षा है, सो है नहीं, विषदध्यादिमे ताइश 
शक्ति तक्कार्यदर्शनादिसे छोकममाणसिद्ध है । आगमसे अतिरिक्त मुक्तिमें कोई 
प्रमाण अन्य नहीं है, अतएव मुक्ति आगमैकवेद्य है, अतः विषदध्यादिदष्टान्त 
प्रकृतमें अयुक्त है । केवल इष्टान्तमात्रसे वस्तुकी सिद्धि नहीं होती, दृष्टान्त 
अनुमानका एक अङ्ग है £ अनौपाधिक हेतुकी नियमसे दृष्टान्तस्थळमें आवश्यकता 
रहती है । अनौपाधिक सम्बन्धका ग्राहक कोई प्रमाण नहीं है । किञ्च, समुचित या 
असमुच्चित कर्म मोक्षहेतु है, इसमें प्रत्यक्षादि प्रमाण है अथवा आगम ? 
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करमस्वभावयीक्षायामपि कमै न साधनम्‌ । 
एकेन वा भवेन्मुक्तियंदि वा सर्वकर्मभिः ११ ॥ 
NN 
प्रथम पक्ष ठीक नहीं है, कारण कि साध्यसाधनसंवन्ब प्रकृतमें आगममात्रसे वेद्च है, 
क्योंकि यह विषय पारछौकिक है । द्वितीय पक्षमें कर्म मोक्षसाधन है, ऐसा तिमे 
कहीँ मी शत नहीं है । 

शङ्का--क्यों शुत नहीं दै, “अपाम सोमममृता अभूम' ( सोमपानसे हम अमृत 
हुए ) ऐसा सुना जाता है । सोमपान यागमें ही होता है । यदि याग अस्ृतहेतु 
नहीं होता, तो उक्त शरतिका क्या अथै है ! एवं 'अक्षय्यं है चातुमौस्यायाजिनः? 
इत्यादि श्ुतिसे चातुमीस यागसे जो सुकृत होता है, वह विनाशी नहीं होता। 
यदि सुकृत विनाशी नहीं, तो तजन्य सुखविशेष भी विनाशी नहीं होगा । 

समाधान--यह अर्थवाद हे । अर्थवादका विधिप्राशस्त्यमें तात्पर्य्य रहता 
है, अतएव “तदू यथेह कमैचितो छोकः क्षीयते एवमेवामुत्र पुण्यचितो छोकः क्षीयते', 
“अहा ह्यते इवा यज्ञरूपाः, “त्यागेनैके अमृतत्वमानशु” ( जैसे इस लोकमे कृपी 
आदि करमोसे सञ्चित कर्म क्षीण होते हें, वैसे ही यज्ञादिजन्य पुण्यसे सञ्चित 
स्वगे भी क्षीण होता है; यज्ञखूपी नौका दृढ़ नहीं है; केवल त्यागसे ही मुनि 
अमृतको प्राप्त हुए ) इत्यादि अुतियोसे यागादि कर्म अमृतके साधन हैं, ऐसा 
प्रतीत नहीं होता, किन्तु संन्यास ही उसका साधन है, यह स्पष्ट योधन कराया 
गया है और कतृत्वाद्यमिमानके विना कर्मानुष्ठान नहीं हो सकता और ज्ञान उक्त 
अभिमानका उपमदी होता है । कर्म उक्त अभिमानकों नष्ट नहीं कर सकता, क्योक्रि 
उक्त अमिमानपूर्वक ही कर्म होता है॥ १० ॥ 

'कर्ेस्वभाव०' इत्यादि । कमे स्वभावपर दृष्टि देनेसे यह निश्चय होता दै 
कि कमे मुक्तिका साधन नहीं हे; कर्मे अनित्य फटका उत्पादक होता है, मुक्ति 
नित्य अतएव अभिव्यज्ञया है | उसका अमिव्यक्षक्ष प्रदीपाटिवत विज्ञान ही है । 
कार्यका उपादान ही कर्मका विषय होता है । घट आदिका अथी उसके उपादान 


साध्य मुक्ति नहीं हे | और कर्मसाध्यत्द पहनें वट्ट विकल्प होगा कि एक 


कर्मसे मोक्ष होता दै, या सत्र कर्मोते £ श्रतिर्ने यङ्ग, दाल आदि उपत्कण 
अफ़ळेच्ापूर्वक सकळ क्मीनुष्टानसे मोळ दोहा ॥ ११ | 


की 


सकृत्मरवृत्तरथवा  यावजीवप्रयोगतः । 
काम्येर्वा यदि वा निन्यैरुभेयेर्वा विम्व॒च्यते ॥ १२॥ 
श्ौतैवा यदि या स्मा्तेयादि बोभयकर्मेमिः । 
केवठेर्बाञ्थवा ज्ञानसंयुक्तर्वेति भण्यताम्‌ ॥ १३॥ 
एकस्य मुक्तिदत्वे स्यात्‌ कर्मान्तरमनर्थकम्‌ । 
सर्वेपां मुक्तिदत्वे तु फलेक्यादेककर्मता ॥ १४ ॥ 


उक्त दो कष्पोंमें फिर विकल्प करते हैं--'सकृत' इत्यादिसे । 

फला्थ कर्माका अनुष्ठान दो प्रकारसे होता है--एक सकृत्‌ अम्याघानोप- 
नयनादि और दूसरा जीवनपर्य्यन्त अनुष्ठित होनेवाळा अग्निहोत्रादि । 
अमिहोन्रादिविधिवाक्यमें यानी 'यावज्जीवमसिहोत्रं जुहुयात्‌’ इत्यादि वाक्यमें 
जीवन निमित्तत्वेन श्रुत दै, जतएऐँव उसकी आवृत्ति फलके लिए इष्ट है। 
किंच स्वर्ग, पुत्र, पश्वादि फडक कर्म काम्य कर्म कहे जाते हैं और नित्यकर्म 
अमिहोत्र, सन्ध्यावन्दनादि हैं, जिनके फलविशेषका निर्देश नहीं है, वे केवर 
प्रत्यवायपरिहारंके लिए किये जाते हैं क्या उन दोनोंसे मुक्ति होती है ! ॥ १२ ॥ 

“श्ोतेर्वाः इत्यादि | श्रुतिविहित कर्म श्रौत है और स्पृतिविहित कर्म 
स्मार्त है । क्या औत'कर्मसे या स्मा कर्मसे या उन दोनों कर्मोंसे या ज्ञानसंयुक्त 
उन कर्मोंसे या केवळ उन कर्मोसे मुक्ति होती है ? सारांश यह है कि इतने 
विकल्प हैं, इनमेंसे किससे मुक्ति मानते हो? कमसे मुक्ति होती है, ऐसा कहनेमें 
इतने विकरप किये गये हैं । अग्रिम छोकसे इनका खण्डन किया जायगा, जिससे 
यह स्पष्ट होगा कि कर्मसाध्य मुक्ति है, यह कहना सर्वथा असंगत है ॥ १३ ॥ 

(एकस्य' इत्यादि । एक ही कर्मसे मुक्ति होती है, ऐसा माननेसे कमीन्तर 
अनथक हो जायगा। 

शक्का--ज्रीहिमिवेजेत बवै्जेत' यहाँपर त्रीहियवादि एक-एकसे याग होता है, 
तो भी दूसरा व्यथ नहीं कहा जाता। अपौरुषेय आगमसे दोनोंमें साधनभाव 
सिद्ध हे । किन्तु तुस्यवरुतया विकल्प होता है, कमी ब्रीहिसे याग होता है, 
कभी यवसे । प्रयोगभेदे दोनों साथेक हैं, बैसे एक-एक कर्मसे मुक्ति माननेपर 
कमीन्तर व्यथै नहीँ होगा, पुरुषभेदसे सव कर्म सार्थक हो जायेंगे । 

समाघान--यागादिके उद्देश्यसे त्रीहि, यव आदिका विधान है, अतः अगस्या 
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सर्वेष्यपि विकल्पेषु मानाभावो ह्यतिस्फुटः । 

न चाऽभौपं अतेवाक्यात्‌ कर्म मोक्षफलं ` चाऽथ तवक्यात्‌ कर्म मोक्षफलं कचित्‌ ॥ १५॥ _ 
वहाँ विकल्प मानते हैं। मोक्षके उद्देश्य कर्मोका विधान थुतिमें कहीं नहीं हे, 
इसलिए आठ दोषोंसे दूषित विकरपको मानना प्रकृतमें अनुचित है । सब कर्मोंसे 
मुक्ति होती है, इस पक्षमें दोष कहते हैं । सब कसे यदि मुक्ति मानियेगा, तो 
फलेक्यसे एक ही कर्म कहे जायेंगे, अनेक नहीं । जैसे दशैपूर्णमासमँ आझ्नेय आदि 
छः याग होते हैं, परन्तु वे सब मिलकर एक स्वग या उसके उपयोगी प्रधानापूर्व के 
जनक हैं, अतः एक ही कर्म कहलाते हें, वैसे ही प्रकृतमें भी एकमुक्तिफलकत्वरूपसे 
सत्र कर्म एक हो जायँगे ॥ १४ ॥ 

'संर्वेष्यपि' इत्यादि । सब विकल्योमें प्रमाणाभाव दोष स्पष्ट है । जिस 
विकल्पको मोक्षसाधन कहियेगा, उसीमें यह प्रश्न होगा कि वह मुक्तिसाधन है, 
इसमें क्या प्रमाण है ? यह अलौकिक अथै है, अतः इसमें लौकिक प्रमाण तो हो 
नहीं सकते, इसलिए औत प्रमाण ही अपेक्षित हैं, वे हैं नहीं, इस परिस्थितिमें मोक्ष 
कर्माका फर नहीं हो सकता । 

शद्भा---हिरण्यदा अमरृतत्वं भजन्ते' यह श्रुति ही कर्मसे मोक्ष होता है, इस 
अर्थमें प्रमाण है । 

समाधान--वह तो दानप्रशसापरक है, यत्परक जो वाक्य होता है, वह उसी 
अर्थमे प्रमाण माना जाता है, प्रतीयमान अ्थमें नहीं, अन्यथा “न दानेन न प्रजया 
घनेन! इत्यादि शुतिविरोध दुवोर हो जायगा, अतएव काम्य कर्मोका मोक्षातिरिक्त 
पशु, पुत्र, स्वग आदि फल ही श्रुत है । 

शक्का-जैसे “दध्ना जुहोतिः दध्ना जुहुयादिन््रियकामस्यः इत्यादि वचनोंसे 


` एक ही दधि आदि नित्याथ और काम्याथै श्रुत है, वैसे ही काम्य कमे भी 


उभयार्थक है, ऐसा क्यों नहीं मानते £ 

समाधान--वहाँ तो दोनों अर्थाके बोधक दो वचन स्पष्ट हें, अतः दधिं 
आदि उभयाशैक हैं, ऐसा मानना ठीक ही है, यहॉपर कर्मका फर मोक्ष है, इस 
अर्थका बोधक कोई वचन नहीं है । 

शङ्का--'अप्रतिषिद्धमनुमतं भवतिः इस न्यायसे प्रतिषेध न होनेके कारण 
अनुमत हो सकता है ! 

समाधान--प्रतिषेध स्फुट है ॥ १५ ॥ 

२१० 
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न तत्र दक्षिणा यान्ति नाऽविद्वांसस्तपस्विनः । 

न कर्मणेस्यादिवाक्यात्‌ कम ग्रत्युत निन्द्यते ॥ १६ ॥ 
निन्द्यतां केवळं कर्म तस्याऽनित्यफलत्वतः | 
विद्यासमुच्चित नित्यं मुक्त्यथमिति चेन्न तत्‌॥ १७॥ 
एकदेशे चेक्रकाले स्थितयोरविरुद्वयोः । 

समुचयः फलैक्ये स्यात्‌ न त्वसौ ज्ञानकर्मणोः ॥ १८॥ 


पाका दण्प्ककण् पा IS: 
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“न तत्र दक्षिणा? इत्यादि । 'तत्र' इस सप्तम्यन्त पदसे मोक्षका परामर्श है । 
कर्मी मोक्ष नहीं पाते, किन्तु स्वर्गादिमँ जाते हैं । एवं अविद्वान्‌ तपस्वी भी मोक्ष- 
भागी नहीं होते, कारण कि मोक्षप्राप्तिकी साधन विद्या है । विद्यासे प्रकृतमें 
आत्मविद्या विवक्षित है, उक्त दो पुरुष विद्याशूऱ्य हैं । अतएव 'तमेव विदिस्वाऽ- 
ति मुत्युमेति' इत्यादि वाक्य विद्यासे ही मोक्ष होता है, उपायान्तरसे नहीं, इस 
अर्थका स्पष्ट वोधन करता है । कर्मसे मोक्ष होता है, यह प्रतिपादन तो दूर रहा, 
प्रत्युत मोक्षाथीके लिए कर्मकी निन्दा की गई है--'न कर्मणा? इत्यादिसे । 
केवळ निन्धकी निन्दा निष्प्रयोजन होनेसे व्य मानी जाती है, अतः शास्त्रम जहां 
जिसकी निन्दा है, वहाँ उसके त्यागमें शास्त्रका तात्पर्य माना जाता है, इसलिए 
मोक्षार्थीको सर्वथा कर्मका त्याग ही करना चाहिए है॥ १६ ॥ 

“निन्द्यताम्‌? इत्यादि । कर्मसे अनित्य स्वर्गादि होता है, इसलिए केवळ 
कर्मकी निन्दा कीजिए, किन्तु विद्यासमुच्चित कर्मसे मोक्ष होता है, ऐसा माननेपर 
कर्मकी निन्दा कैसे हो सकती है ! क्योकि नित्य मोक्षफलक होनेसे मोक्षा- 
थियोँको कर्म अभीष्ट है, इसका निराकरण करते हैं --'इति चेन्न तत? से। खण्डन- 
प्रकार अग्रिम इलोकमें कहा गया है ॥ १७ ॥ 

(एकदेशे' इत्यादि । एकदेश और एककालमें स्थित जो अविरुद्ध दो पदार्थ 
हैं, उनका एक फलमें समुचय हो सकता है | जैसे अनेक सैनिकोंका समुचय 
बिजयका कारण होता है । विजयरूप एक कार्य्यके लिए समान देश और काहमें 
स्थित अनेक पुरुपोंका समुच्चय अविरुद्ध उक्त कार्यके छिए अत्यावश्यक होता है । 
प्रकृृतमें ज्ञान और कर्म एक समयमें हो नहीं सकते और मिन्नकालिकोंका समुच्चय 
असम्मव ही है। आलैकलज्ञानसे द्वेतज्ञानका उपमर्दन होनेसे साध्यसाधनादि- 
भदसापेक्ष कर्मका अनुष्ठान ही असंभव है; फिर समुच्चय तो सुतराम्‌ असंभव ही 
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चाध्यचाधकभावेन यश्चास्योरणयोरिव । 
एक्देशानवस्थानान्न समुचय एतयोः ॥ १९॥ 
साध्यसाधनरूपत्वादेककालानवरिथितिः । 
हेतुस्बरूपकार्यपु विरोधस्त्वनयोः स्फुटः ॥ २० ॥: 


—— = त 0 00. 
है। यद्यपि कमै आरादू उपकारक माना जाता है यानी फठेच्छारहित कर्मके अनुष्ठानसे 
मनःशुद्धि तदनन्तर आत्मतत्तज्ञानोत्पत्ति तदनन्तर मोक्ष इस प्रणालीसे कर्म भी परं- 
परया मोक्षमें उपकारक है; परन्तु सन्निपत्योपकारक नहीं है, कारण कि उक्त रीतिसे 
दोनों एक कामें एकत्र नहीं रह सकते । कम परंपरया मोक्षका उपकारक हि, 
इसलिए ज्ञानका अङ्ग नहीं माना जाता, किन्तु एकप्रयोगारुढ अविरुद्ध उप- 
कारकोंमे ही अज्ञाज्ञिमाव शास्तरसम्मत है । अतएव जन्मान्तरीय कर्मानुष्ठान भी 
तत्त्शानोपकारक होता हे । झुक, वामदेव आदिकी चित्तशुद्धि जन्मान्तरीय झुम 
कमसे हुई है, क्योंकि वर्तमान समयमें उन महापुरुषोंमें कर्मानुप्ठानका अवसर 
ही नहीं पाया जाता ॥ १८ ॥ 

समप्रधान समुच्चयका निरास करते हैं--'बाध्यवाधक०” इत्यादिसे । 

वाध्य कर्म है और वाधक ज्ञान है--इनका समुचय मेष और सिंहके समान 
असंभव है । सिंहके साथ समान देश और कालमें जव मेप रह ही नहीं सकता, तब 
दोनोंका समुचय कैसे कहा जा सकता है ! 

शङ्का--वाध्यवाधकका भी समुच्चय कार्यकारी छोकमें दृष्ट है- जैसे दाहरूप 
कार्यमें अभि और काका समुचय ही कारण होता है। अभि बाधक हे, काष्ठ वाध्य 
है । एवं सूर्य और रात्रिका अन्धकार- इन दोनोंका समुचय तमोनाशका हेतु है । 
यदि अन्धकार न होगा, तो सूर्य निवृत्ति किसकी करेंगे : यदि निवर्तक सूर्य न हों, 
तो उक्त निवृत्ति नहीं हो सकती, अतः दोनोंका समुचय रात्रिके अन्धकारका नाशक 
है, वैसे ही अविद्या और उसके कार्य द्वेतमात्रका निवतेक आत्मज्ञान हे । इन दोनोंके 
समुच्चयसे अविद्याकी निवृत्ति होती है । अविद्याकी निवृत्तिसे शुद, बुद्ध, मुक्तात्म- 
स्वभाव मोक्षका आविर्भाव होता है, यह अद्वेतसिद्धान्त है। उक्त मेप और सिंहका 
दृष्टान्त कायोन्तरके छिए है । मेषनाशके लिए वहाँ भी उन दोनोंका समुचय इष्ट 
ही है । प्रकृतगें अविद्याकी निदृत्तिसे अतिरिक्त कार्यान्तर इष्ट ही नहीं है ॥ १९॥ 

समाधान--'साष्यसाधम०' इत्यादि । उक्त रीतिसे ज्ञानकी उत्पत्तिमें कर्म- 
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अध्यासः कमणो हेतुः प्रमाणे बोधकारणम्‌ । 
न भासकं कर्मरूपं बोधरूपं तु भासकस्‌॥ २१ ॥ 


साधन है, अतः ज्ञान और कर्ममें साध्यसाधनमाव होनेसे एक कालमें उन दोनोंकी 
स्थिति ही जब दुघेट है, तब समुच्चयकी क्या सम्भावना £ ज्ञान और कर्मका 
परस्पर विरोध हेतुमें, स्वरूपमें और कार्ययमें है । क्रमशः त्रिविध विरोधका अग्रिम 
झोकोंसे स्पष्टीकरण करेंगे । विद्या वस्तुके अधीन है और क्रिया कत्तीके अधीन दै । 
कूटस्थ क्ती नहीं होता, किन्तु क्रियाका आश्रय कती होता है। क्रियाश्रयत्व 
अविद्योपद्वित भात्मामें रहता है । विद्याके उतपन्न होनेपर उसके विरोधी कर्तृत्व 
आदि निवृत्त हो जाते हैं ॥ २० ॥ 
अध्यास/ इत्यादि । अध्यास ही कर्मका कारण है। क्रियाश्रय शरीर, 
इन्द्रिय और मनके साथ तादासम्यके अध्याससे कूटस्थ आसाम क्रियाकी प्रतीति 
होती है, अतः लौकिक पुरुषोंकी अम होता है कि शरीर आदिके समान क्रिया वस्तुतः 
आसधमे है, इसलिए आत्माको कती कहते हैं। तत्त्वज्ञानी वस्तुतः कूटस्थ 
आत्माको जानकर उसे भक्ती कहते हैं, जैसे जो अपनेको क्षत्रिय कहता है, 
उसकी बृहस्पतिसबमें प्रबृत्ति नहीं होती, क्योंकि भ्राह्मणो बृहस्पतिसवेन यजेत! 
इस विधिवाक्यसे ब्राह्मणत्वाभिमानीका ही उक्त यागमें अधिकार है । ब्राक्षणलका 
अभिमान न करनेवाले क्षत्रिय आदिका नहीं । एवं अश्वमेधादि यागमें या राजसूयमें 
राजा राजसूयेन यजेत' इस वाक्यसे क्षत्रियका ही अधिकार है, ब्राह्मण आदिका 
नहीं है, वैसे ही 'नेति नेति? इत्यादि वाक्यसे शरीर, इन्द्रिय आदि और उनके घ 
कर्तृत्व आदिका निराकरण कर आत्माको जो अकती मानता है, उसको उस समय 
क्रियाका समुच्चय केसे हो सकता है ? 
शङ्का--“यदेव विद्यया करोति?, जञात्वा कर्माणि कुर्वीत! इत्यादि वचनोंसे 
शान और कर्मका समुच्चय स्पष्ट प्रतीत होता है, आप निषेध कैसे करते हैं ! 
समाधान--ज्ञान और कर्ममें जहाँ निमितंनेमित्तिकभाव है; वहाँ समुच्चय 
कहते हो या सर्वत्र ¦ प्रथम पक्ष तो मान्य है, किन्तु कम और ज्ञानम निमित्त 
नेमितिकभाव इष्ट नहीं है, अतएव रात्रिमें पथिकको स्थाणुमें चोरबुद्धि होनेसे 
बह भागता है; भागनेमें स्थाणुतत्तज्ञानक्ी अपेक्षा नहीं है । भागनेका कारण अध्यास 
ही है । यहाँ चौरज्ञान और पलायनक्रियामें निमित्तनैमित्तिकभाव है । एवं कर्ममें 
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कर्मकायै भाविजन्म तक्निवृत्तिस्तु बोधजा । 
सशुच्चितात्केवलाद्वा नाऽतो मोक्षोऽस्ति कर्मणः॥ २२ ॥ 
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केवल आत्मज्ञान ही निमित्त है, तत्रापि आत्मतत्तज्ञानकी अपेक्षा नहीं है, किन्तु कर्तृत्व 
आदि अध्यासज्ञान ही अपेक्षित हे । द्वितीय पक्षमें जहाँ ज्ञान कर्मका विरोधी है, 
वहाँ सथुचय असम्भव है, कारण कि ज्ञान प्रमाण है; अतः स्वार्थविषयक जज्ञानका 
नाशक है । ज्ञान होनेपर कर्म रह ही नहीं सकता फिर दोनोंका समुच्चय कह १ 
कर्म कती आदि कारकोंकी अपेक्षा रखता है, ज्ञान कती आदि भेदका निरासक 
दै, अतः ज्ञानसे कारकसमुदायका उपमर्दन हो जानेके कारण कर्म हो ही नहीं सकता, 
इसलिए समुच्चय असम्मव ही दै । त्रिविध विरोधको स्फुट करते हें--कर्मका 
हेतु है अध्यास और ज्ञानके हेतु हैं बोधकारण प्रमाणभूत अद्वैतश्ुतिवाक्य आदि। 
, ये स्वरूपके भेदक होते हैं, कर्मके भासक नहीं होते, क्‍योंकि जडस्वरूप हैं, बोध 
(ज्ञान ) अजड़ होनेसे भासक है। कार्यभेद अग्रिम इलोकसे कहेंगे ॥ २१ ॥ 

'कर्मकार्य्यमू! इत्यादि । कमका कार्य है--भावी जन्म । “कपूयचरणाः 
कपूयां योनिमापद्यन्ते रमणीयचरणा रमणीयां योनिमापद्यन्ते', “यथाकर्म 
यथाश्ुतम! इत्यादि श्रुति और स्मृतिके वचनोंसे उपार्जित शुभ अंशुभ कर्मके अनुरूप 
ही शुभ और अशुभ योनि जीवको (पुरुषको) मिळती है, यह असकृत्‌ श्रुति, स्मृति और 
पुराणोंमें वार्णत है और सम्पूर्ण आस्तिकोको सम्मत है । बोधका कार्य है--जन्म- 
निवृत्ति। “न स पुनरावतते न स पुनरावतेते?, 'अशरीरं वाव सन्तं प्रियाप्रिये न स्पृशतः, 
बह्म वेद ब्रह्मिव भवति’, 'संप्राप्येव तु कौन्तेय पुनर्जन्म न विद्यते!, 'तदत्यन्तविमोक्षो- 
उपवर्ग:? इत्यादि श्रुति, स्मृति और सूत्र वचनोंसे तत्त्वज्ञानका कार्य हैअज्ञान और 
उसके कार्यकी निवृत्ति । शरीरादि अज्ञानके कार्य्य हैं, इस प्रकार त्रिविध विरोधसे 
कर्म और ज्ञानका समुच्चय ही असंगत है; अतः केवळ कर्मसे या ज्ञानसमुचित 
कमेसे मोक्ष नहीं हो सकता । अलौकिक अर्थमें आगम ही प्रमाण हो सकता 
है । कमसे मोक्षका प्रतिपादक कोई आगम नहीं है । 

शह्वा---यावजीवममिहोत्र जुहुयात? इत्यादि नित्य कर्मोके बोधक आगम हैं । 
ये निष्फळ अझिहोत्रादि नित्य कर्मोका विधान तो करते नहीं, अन्यथा महाप्रयास- 
साध्य कमें किसीकी प्रवृत्ति ही नहीं होगी । “न कुय्यीच बृथा चेष्टाम्‌ इत्यादि 
स्मातेवचनसे विरोध भी होगा । अतः श्रुत नित्यविषिकी अन्यथा अनुपपत्तिसे उसका 
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अञ्वमेघादि यत्पुण्यं महोपासनया युतम्‌ । 
तरफलं संसृतिस्तस्या मुज्युना एच्छचतेऽब्रधिः। २३ ॥ 


य्ल्य््य 


अथ नित्य कमसे नित्य मोक्ष फल होता है, ऐसा मानना आवश्यक है । यदि कहिये 
कि 'कमैणा पितृलोकः? इत्यादि श्रुतिके अनुसार पितृकोकादि फल है, मोक्ष नहीं, 
तो वह ठीक नहीं है, कारण कि नित्यकर्मप्रकरणमें उक्त वचनका पाठ नहीं है; 
कर्मका प्राकरणिक दी फल माना जाता है, अप्राकरणिक नहीं, अतः परिशेषसे 
मोक्षको ही फल मानना चाहिए । 

समाधान- नित्य करमाका फळ प्रत्यवायनिवृत्ति है, उसका त्यागकर 
अक्त मोक्षरूप फलकी कल्पना करना अनुचित है; अतएव श्रीभट्टपादने स्पष्ट 
कहा है कि 'ढम्यमाने फले दृष्टे नादृष्टपरिकरपनाः अर्थात्‌ यदि हृष्ट फर मिलता 
हो, तो उसका त्यागकर अदृष्ट फळकी कल्पना नहीं की जाती । यह भाष्य- 
व्याख्यानमें और अधिक स्फुट होगा ॥ २२ ॥ 

“अश्वमेधादि' इत्यादि । यज्ञोंमें सबसे बड़ा यज्ञ अश्वमेध है । सम्राट्‌ ही 
इस यज्ञमें अधिकारी है, दूसरा नहीं। सम्राट्‌ यदि क्षत्रिय हो तो, अन्य 
जातिके सम्राटोंका भी उसमें अधिकार नहीं है। उस यागमें प्राणोपासनाका 
भी विधान है । दोनोंके अथीत्‌ उपासना और याग--इन दोनोंको करनेसे अधिक 
फळ होता है । जो उक्त कर्मके अधिकारी नहीं हें और उसके फठकी अभिलाषा 
करते हैं, उनके लिए केवळ उपासनामात्रका विधान है | यह उपासना भी बड़ी 
है, इसलिए इसका नाम महोपासना है । इस महोपासनासे श्रुत फळ दै- हिरण्य- 
गर्भस्वरूपापत्ति । यह फळ भी संसार ही हे । संसारका वास्तव लक्षण है-- 
जननमरणशीलत । हिरण्यगर्म भी 'हिरण्यगभ; समवपेताम्रः इत्यादि और 'त्रक्षणो 
वर्षशतमायु:” इत्यादि शास्रसे जननमरणशीळ है, अतः वह भी संसृति ( संसार ) 
ही है, नित्य नहीं है। यह समझकर याञ्चवस्क्यसे सुज्यु नामक ऋषि संसृतिकी 
अवधि पूछते दै | झुज्युको यह अभिमान था कि संसारकी अवधिका ज्ञान गन्ध 
द्वारा हमको ही हुआ है। याज्ञवल्क्य इस विषयमें कोरे हैं, अतः इस प्रश्नसे याज्ञ- 
वस्तयका पराजय अवश्य होगा; इसलिए भुज्युने उक्त महर्षिसे अवधिविषयक प्रश्न 
किया । जिसका उत्तर आगे श्रीयाजवस्कयजीने दिया है, जिससे भुज्युको श्रीयाज्- 
वर््यके वचनोमे पूर्ण विश्वास हो गया और उनका यह अभिमान निवृत्त हो गया 
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कि जुवनपरिमाणका ज्ञान उक्त गन्धन द्वारा हम्हीको है, दृसरेको नहीं। 
अनन्तर लाह्यके पुत्र भुज्युनामक ऋषिने श्रीयाज्वर्कयसे पूछा कि अहाति- 
अहृङक्षण वन्ध आपने वतढाया । जिस जन्मप्रयोजक कर्मराशिसे मुक्त होनेपर 
पुरुष मुक्त होता है और जिससे बद्ध होकर संसारी होता है, वही मुत्यु है, 
उससे मोक्ष होता है, क्योंकि सृत्युकी भी स्यु है । मुक्तकी गति कहीं नहीं 
दोती। सबका नाश हो जाता है; केवळ नाममात्र अवशिष्ट रहता दै। 
जैसे प्रदीपके बुझानेपर आलोक आदि कुछ अवशिष्ट नहीं रहता केवरू नाममात्र 
शेष रह जाता है, यह निश्चित हुआ। इस विषयमें संसारियोंका और तस्वज्ञानियोंका 
शरीर, इन्द्रियादिके साथ संबन्ध समान है। केव भेद इतना है कि तत्त्व- 
ज्ञानियोंकों शरीर, इन्द्रिय आदिका कभी ग्रहण नहीं करना पड़ता और संसारियोंको 
पुनः पुनः शरीरेन्द्रियोंका उपादान करना पड़ता है । वढी कर्म शरीर आदिके 
अहणका प्रयोजक है, यह विचारपूर्वक सुनिश्चित हुआ । जिस कर्मका क्षय 
होनेपर नाममात्रका अवशेष रहता है और सर्वोत्ताद मोक्ष होता है, वह कर्म 
दो प्रकारका है--एक पुण्य और दूसरा पाप । 'पुण्यो वै पुण्येन कर्मणा भवति 
मापः पापेन' इत्यादि वाक्यसे पुष्यसे पुण्ययोनि और पापसे पापयोनि प्राप्त होती है, 
यों योनिमेदका भी निश्चय हो चुका । इन्हीं दोसे संसार बना है । इस विषयमे यह 
निश्चय हुआ कि स्थावर, जङ्गम आदि एवं स्वभावतः दुःखमय नरक, तिर्यक्‌ , 
प्रेत आदि योनियोंमें पुनः पुनः उत्पन्न होकर मरता है; यह राजपथ (पक्की सड़क) के 
समान सब झोगोंको शात है। जो शास्त्रीय कमै है-“पुण्यो बै पुण्येन कर्मणा 
भवति’ इसीमें श्रुति आदर करती है । पुण्य ही कर्म सब पुरुपार्थोका साधन है 
वही सब भुति-स्सृति वचनोंका सार हे । मोक्ष भी पुरुषार्थ है; अतः उसे भी 
कर्मसाध्य ही मानना चाहिए। जैसे जैसे पुण्योंका उत्कर्ष होता है, वैसे वैसे 
फळका भी उत्कर्ष होता है; अतः उत्तम पुण्यके उत्कपैसे मोक्ष होगा, यह 
आशङ्का होगी, उसकी निवृत्ति करना आवश्यक है। ज्ञानसहित उत्तम 
कर्मकी इतनी गति होती है; अधिक नहीं । व्याकृत नामरूपका विषय कर्म और 
उसका फल है और जो अकार्य अतएव नित्य अव्याकृत धी अनामरूपात्मक अतएव 
क्रियाकारकफरुस्वमावशूऱ्य है, अर्थात्‌ आत्मस्वरूप मोक्ष है, उसमें कर्मका 
व्यापार नहीं दै, जहॉतक व्यापार है, वहातक संसार ही है, इस अर्थको स्पष्ट 
दिखलानेके ढिए इस ब्राक्मणका आरम्म करते हैं। जो कोई यह कहते हैं कि विद्या 
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सहित फलेच्छाशुन्य कर्म विष, दधि आदिके समान अन्य कार्यका भी आरम्भक होता 
'हे । अथौत्‌ जैसे केवळ विष मारक है और केवळ दधि कफ, ज्वर आदिका उत्पादक 
डवे, परन्तु मन्त्रसंयुक्त विष और शर्करासंयुक्त दधि क्रमशः जीवन और पुष्टि आदिके 
उत्पादक हैं, वैसे ही यद्यपि केवळ कर्म बन्धप्रद है तथापि फठेच्छाशुन्य अनुष्ठित विद्या- 
सहित वह मोक्षके लिए होता है, सो ठीक नहीं है, कारण कि मोक्ष साध्य (कार्य) 
ही नहीं है। मुक्ति यदि साध्य हो, तो उसे ज्ञानसमुचित कर्मसे साध्य कह सकते हैं, 
किन्तु जब मुक्ति कार्य ही नहीं दै, तब उसे उक्त समुचयकी भी कार्य कैसे कड सकते 
हैं। वस्तुतः बन्धननाश ही मोक्ष है, कार्य नहीं। बन्धन असलमें अविद्या है, यह कह 
चुके हैं। अविद्याका कर्मसे नाश नहीं हो सकता। 'मोक्षो न कर्मसाध्यः, अविद्यास्तम- 
यत्वात्‌, रज्ज्वविदयास्तमयवत्‌! यह अनुमान मी उक्त अर्थमें प्रमाण है। कर्मकी 
सामर्थ्य उत्पत्ति, प्राप्ति, संस्कार और विकार--इन चार विषयोंमें ही देखी गई हे, 
अन्यत्र नहीं । उत्पादन करनेकी, प्राप्ति करमेकी, विकृत करनेकी और संस्कृत 
करनेकी शक्ति कर्ममें देखी गई है; इससे अतिरिक्त कर्मसामर्थ्यक्रा विषय दृष्टचर 
नहीं है, क्योंकि कहीं लोकमें प्रसिद्ध नहीं है, मोक्ष इन चारोंमें कोई भी नहीं 
हो सकता । अविद्यामात्रब्यवहित शुद्धात्मस्वरूप मोक्ष है, यह कह चुके हैं । 
झङ्ा-यदि आत्मस्वरूप मोक्ष नित्य है, तो संसारदशामें क्यों नहीं , 
प्रतीत होता ! 
समाधान--अविद्यासे ढका है, अतः आवरणनिवृत्तिके अनन्तर प्रतीत होता है । 
शङ्का पू्ववादी द्वारा उक्त चतुर्विध विषयोंमें कमकी सामर्थ्य है, यह माना । 
फिर भी प्रश्‍न होता है कि केवळ कर्मकी उक्त विषयमें सामर्थ्य है, यह कहना 
ठीक है ! किन्तु ज्ञानसदित अमिलाषाशूत्य कर्मका भिन्न ही स्वभाव है । जैसे 
उक्त विषदध्यादिन्यायसे अन्याद्दश कार्यके जननका स्वभाव भी पदार्थाने देखा जाता 
हे, वैसे ही कममें भी अन्य कार्यको उत्पन्न करनेका स्वभाव मान सकते हें । 
समाधान--ऐसा कहनेमें कुछ प्रमाण नहीं, विषदध्यादिमे तो प्रत्यक्षादि 
प्रमाणसे ताइश सामथ्ये विदित है। कर्ममें एताइश स्वभाव दै, इसमें न प्रत्यक्ष 
प्रमाण ही है और न अनुमानादि ही प्रमाण हैं। कर्म अतीन्द्रिय दै, अतएव प्रत्यक्षादि 
प्रमाण नहीं हो सकता, यह कहना ठीक है; किन्तु अर्थपच्षि इस अभमें प्रमाण हो 
सकती है। अर्थापत्ति इस प्रकारसे समझनी चाहिए कि नित्य कर्मोका मोक्षसे अतिरिक्त 
फळ शुत नहीं है, फिर भी नित्य कमीका श्रुति और स्मृतियोंमें विधान है । यदि 
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उनका मोक्षरूप फळ न मानियेगा, तो उक्त कर्मोंका विधान ही असंगत हो जायगा, 
फलकी कामनासे ही क्लेशकारक कमेंमें पुरुषकी प्रवृत्ति होती है। निण्फलमें किसीकी 
प्रवृत्ति न होनेके कारण नित्य कर्मोंके विधायक वाक्य ही व्ये हो जायेंगे, अतः फला- 
न्तरका अश्रवण होने एवं विधानकी अन्यथानुपपत्तिसे उनके मोक्षरूप फलकी कल्पना 
ही की नाती हे । जैसे 'विश्वजिता यजेत? इस वाक्यसे विश्वजित्‌ यागका विधान हे, 
किन्तु उसके फलका श्रवण नहीं है, इसलिए उसके विधानकी सार्थकताके लिए स्वर्गरूप 
फलकी कल्पना करते हैं, वैसे यहाँ स्वगकी कल्पना नहीं करते। यद्यपि फल शुत नहीं 
है, फिर भी कर्मोंका विधान है, अतः परिरोषसे मोक्षरूप फलकी कल्पना करते हैं । 

शङ्का--आप कहते हैं कि विइवजिन्न्यायकी कल्पना नहीं करते और नित्य 
कर्मोके विधानकी अन्यथा अनुपपत्तिसे उनका मोक्षरूप फल कहते हैं, यह तो आप 
विरुद्ध ही कहते हैं, क्योंकि नित्य कर्मोके विधानकी अन्यथानुपपत्तिसे मोक्षकी कल्पना 
करना ही तो उक्त न्यायका विषय है। मोक्ष या फलान्तरकी ( स्वगोदि 
फळकी ) करपनाके बिना पुरुषकी प्रवृत्ति नहीं हो सकती, अतः मोक्षकी कल्पना 
करते हैं, यही श्रतार्थापत्ति है, यही प्रकार विइवजित्‌ यागमें. भी है । विशेष 
इतना ही है कि वहाँ स्वरकी कल्पना करते हें, यहाँ मोक्षकी । पर प्रकारमें 
तो कुछ भेद नहीं है। विधिकी सार्थक्राके लिए फरुकर्पना दोनों स्थलॉमें 
समान है। आप मोक्षकी करपना करते हैं और यहाँ विइत्रजित्‌ न्याय नहीं है, यह 
भी कहते हैं, लेकिन यह कथन विप्रतिषिद्ध है । 

यदि कहो कि मोक्ष फल ही नहीं है, इसलिए फलकरपना नहीं करते हैं। उक्त 
न्याय जहाँ फळकी कल्पना होती है, तद्विषयक है । स्वर्गादि फल हैं, इसलिए 
विइवजिदू यागमें उक्त न्याय लगता है । 

समाधान--यदि मोक्षको फल नहीं मानोगे, तो प्रतिज्ञाहानिनामक निम्रह- 
स्थान होगा । जिससे कथकका कथाधिकार ही निरुद्ध हो जायगा । पहले आपने 
कहा था कि विद्यासहित कर्म विषदध्यादिन्यायसे कार्यान्तर कर सकता है; 
अतः विशिष्ट कर्मसे मोक्ष होगा । यदि मोक्ष कमका कार्य नहीं है, तो फर भी नहीं 
हो सकता, क्योकि कार्यको ही फल भी कहते हैं, अतः पूर्वप्रतिज्ञाकी हानि सुस्पष्ट 
है । यदि मोक्ष कर्मका कार्य है, तो मोक्षमें स्वगोदिसे विशेष कहना होगा और यदि 
मोक्ष करीका कार्य नहीं है, तो नित्य कर्मोंका फळ मोक्ष है, इस वाक्यका अथे क्या 
है ? कर्म और फळ शब्दोंके भेदमात्रसे अधैविशषकी करपना नहीं कर सकते । 
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अन्यथा घट और कुम्भ छब्दोंके भेदसे भी अर्थविशेषकी करपना होनेसे पय्यौय- 
शब्दोंका उच्छेद ही हो जायगा । मोक्ष फल नहीं दै, नित्य कर्मोंते मोक्ष होता है, 
नित्य कमका फल कार्य्य नहीं है, यह कथन अभि और शीतके समान विरुद्ध है । 

शङ्का- जैसे ज्ञानका फळ मोक्ष है, किन्तु वह ज्ञानका कार्य नहीं है, कार्य 
क्रियमाण कहलाता है, मोक्ष नित्य है, वह ज्ञानसे उपपन्न नहीं होता; फिर भी आप उसको 
ज्ञानका फल मानते हैं; वैसे ही कर्मका अकार्य मोक्ष फळ क्यों नहीं कहा जा सकता ! 

समाधान- ज्ञान तो अज्ञानका निवरक है, अज्ञान मोक्षका व्यवधायक है; 
अतः मोक्षव्यवघायक अज्ञानका निवर्तक ज्ञान है, इसलिए मोक्ष ज्ञानका 
औपचारिक कार्य दै । 

शङ्का कर्मको भी व्यवधायकका निवर्तक मानकर मोक्षको भी औपचारिक 
कमका कार्य कह सकते हैं। 

समाधान--कर्म अज्ञानका निवर्तक नहीं हो सकता, कारण कि कर्म और 
अज्ञानमें विरोध ही नहीं है; प्रत्युत अज्ञान कर्मका कारण हे । अज्ञानके बिना 
आत्मामें कर्तेत्वादि ही नहीं हो सकते, यह पूर्वमे कह चुके हैं । ` 

शङ्ा--अच्छा, तो अज्ञानसे अतिरिक्त किसी अन्यको ही मोक्षका न्यवधायक 
मानो, जो कर्मसे निवृत्त हो सकता है । 

समाधान--मोक्ष नित्य है, सुमुक्षुका मोक्ष आत्मस्वरूप ही है; अतः ऐसा 
कोई अज्ञानातिरिक्त व्यवधायक नहीं कहा जा सकता, जो कर्मसे निवर्त्य हो । 

शङ्का--अच्छा, यदि अज्ञानको ही कमसे निवत्ये मानें, तो क्या दोष है £ 

समाघान-ज्ञानसे कर्म विलक्षण है । अनभिव्यक्ति अज्ञान है, वह अभि- 
च्यक्तिङक्षण ज्ञानसे विरुद्ध है और अनभिव्यक्तिरूप अज्ञानसे कर्मका विरोध 
नहीं है, अतः कर्म ज्ञानसे विलक्षण है । अज्ञान ज्ञाननिवर्त्य है, इसमें यह भी 
कारण दै कि अज्ञान यदि ज्ञानाभाव हो अथवा संशय हो किंवा विपरीत ज्ञान 
हो--ये सब अज्ञान ज्ञानसे निवृत्त होते हैं और नित्य, नैमित्तिक तथा काम्य 
कमेमिं से किसी एकसे भी अज्ञान निवृत्त नहीं हो सकता | 

झङ्का--यदि कमैमें अज्ञाननिवर्तकत्व दृष्ट नहीं है, तो अदृष्टमें ही अज्ञान 
निवतेकत्वकी कल्पना करेंगे । 

समाघान--इष्ट उपायकी अनुपछव्धिसे अहृष्ट उपायकी करपना की जाती 
है। प्रकृतमें दृष्ट उपाय ज्ञान है, इसलिए अदृष्टकी कल्पना अयुक्त है; जैसे 
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कि पासमें अग्नि रहनेसे ही मूसी अळग हो जाती है, तो यह करपना अनुचित ही 
कही जायगी, क्योंकि भूसी अळ्ग करनेका उपाय अवघात स्पष्टरूपसे दृष्ट दै, एवं 
अज्ञाननिवृत्ति कमसे होती है, यह कहीं दृष्ट नहीं दै, इसलिए ऐसी कल्पना अनुचित 
है और ज्ञानके साथ क्का विरोध है, यह अनेक बार कह चुके दें । जो ज्ञान 
करमोसे अविरुद्ध दै, वह देवढोकप्रापिम निमित्त हे, यह भी कह चुके हैं । 
“विद्यया देवकोक इत्यादि श्रुति उक्त अर्थमें प्रमाण है। अतएव दिरण्यगरभेफरुः 
प्राप्ति कही गई है। किंञ्च, मोक्षमें ककी सामथ्ये नहीं है, इसमें पूर्वोक्त ही कारण 
नहीं है, किन्तु और भी कारण हैं । उनको भी सुनिए, अत नित्य कमका जो 
बिरोधी है अथीत्‌ द्रव्य, गुण, कर्मका जो कार्य ही नहीं है, अर्थात्‌ जिसमें कमाँकी 
सामथ्ये ही कभी दृष्ट नहीं है; उस फलकी कल्पना करनी चाहिए अथक जिसमें 
कर्मोंकी सामर्थ्य इष्ट दै और जो कर्मका अविरोधी फर है, उस फलकी कल्पना 
करनी चाहिए £ इस संशयम पुरुपपरबृत्तिके रिए यदि अवश्य फलकी कल्पना 
करनी है, तो कमीविरुद्ध विषयक्ती कल्पना ही समुचित है और उसीमें अथो- 
पत्ति क्षीण हो जाती है, उसके लिए नित्य मोक्षरूपी फलकी कल्पना नहीं कर सकते 
और न कर्म द्वारा मोक्षव्यवधायक अज्ञानकी निवृत्तिकी ही कल्पना कर सकते हैं 
कारण कि एक तो कर्म और अज्ञानका परस्पर विरोध ही नहीं दै और दूसरे 
कमोंकी सामर्थ्य अज्ञानकी निवृत्तिमें कहीं इष्ट नहीं है । विवक्षित देवता आदिका 
ज्ञान कमीका कारण है, ऐसा ही दृष्ट है, आत्मज्ञानके साथ सहभाव ही नहीं है । 

शङ्ा--परिरोपन्यायसे मोक्षरूप फछकी ही कल्पना कर सकते हैं, जितने 
पशु पुत्र, स्वगै आदि फळ हैं, वे तत्‌-तत्‌ कर्मके हैं, ऐसा तत्तत्कर्मविधायक 
वचनोंमें श्रुत है; उनकी कल्पना तो कर नहीं सकते, वे तत्तत्कमोंके फळ कड ही हैं, 
और मोक्षातिरिक्त दूसरा कोई फळ है नहीं जो कि कल्पना करने योग्य हो । अब 
कलमे केबरू मोक्ष ही अवशिष्ट है और कर्मोमें नित्य कमाँको ही फलशुन्य देखते 
हैं, अतः नित्य कर्मोकों अपने अनुष्ठानके लिए फळकी अपेक्षा है और फलको 
स्वसाधनकी अपेक्षा है, अतः नष्टाश्वदग्धरथके समान दोनोंका परस्पर सम्बन्ध 
होना ठीक है और वह वेदान्तियोंको अभीष्ट है, इसलिए मोक्षकी ही कल्पना 
समुचित है ! 

समाधान--कर्मफल व्यक्तियाँ अनन्त हैं, अतः पारिशेष्य ही नहीं हो 
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सकता । यदि पुरुषेच्छाविषय फछोंकी इयत्ता कोई असर्वञ्च पुरुष जान सकता कि 
इतने ही फळ हैं; इनसे अतिरिक्त कोई फळ संसारमें नहीं दै, तो पारिशेष्य 
हो सकता, किन्तु ऐसा है नहीँ । और कर्मफलसाधन पुरुषकी इच्छाएँ देश, कार 
आदिके भेदसे अनियत है । किसीको किसी समय कोई फल इष्ट होता है, 
समयान्तर, देशान्तर, अवस्थान्तरमें नहीं । हर-एक प्राणीमें इच्छा विलक्षण 
` होती है, तदनुसार फक और तत्साधन अनन्त हैं । इन दोनोके आनन्त्यसे फळ 

और उनके साधनोंकी इयत्ता इतनी ही दै, यह कोई भी नहीं जान सकता । जब 
फल और उसके साधनोंकी इयत्ता ही नहीं जानी जा सकती, तब मोक्षमें 
पारिशेष्य कैसे सिद्ध हो सकता है । 

झङ्का--यह ठीक कहा कि पुरुषभेदसे इच्छाएँ भिन्न हें और इच्छाके 
आनन्स्यसे फर और तत्साधन अनन्त हैं, परन्तु कर्मफलजातित्व सवमें समान है। 
मोक्ष ही केवळ अकर्मफळ है; इसमें कर्मफछुजातित्व नहीं है; अतः परिरोषसे 
मोक्षकी ही कल्पना युक्त है । 

समाघान--यदि मोक्षको नित्य काका फळ कहते हो, तो मोक्षमें भी कर्म- - 
फळजातित्व ही आ गया, इसलिए पारिशेष्य कैसे £ मोक्ष कर्मफलसमानजातीय न 
होता, तो उसमें पारिरोष्य हो सकता, किन्तु नित्य कर्मोका फळ मोक्ष है, ऐसा 
माननेपर तो पारिशेष्यकी सर्वथा अनुपपत्ति ही है; अतः अन्यथा भी उपपत्ति 
होनेसे श्रुतार्थापत्ति इस अ्थमें प्रमाण नहीं हो सकती । उत्पत्ति, प्रापि, विकार 
और संस्कार--इन चारोंमें से कोई एक भी फल नित्य कर्मोंका हो, तो अथीपत्ति 
चरितार्थं हो जाती दै, इसलिए मोक्षफलमें वह प्रमाण नहीं हो सकती । 

शङ्डा--अच्छा, तो उक्त चारोमें से किसीको मोक्ष मान लीजिए ! 

समाधान--मोक्ष नित्य है, अतः उत्पाद्य नहीं है और नित्य होनेसे अविकारे 
है, इसलिए विकार्य भी नहीं हों सकता। साधनद्रव्यात्मक न होनेसे उसको संस्का 
भी नहीं कह सकते, पय, आज्य (धी) आदि साधनात्मक द्रव्य ही संस्कार्य होते हैं, 
और संस्कारनिर्वत्य यूपादिके समान मी मोक्ष नहीं है, अनित्य ही यूपादि 
संस्कारनिवरत्ये कहे जाते हैं । मोक्ष आप्य भी नहीं है, आत्मस्वरूप होनेसे नित्यप्राप्त 
है और कती कर्मका जहाँ भेद होता है वहीपर आप्य कर्म होता है; जैसे देवदत्त 
और आम | यहाँ आत्मा और मोक्ष दोनोंमें भेद नहीं है, किन्तु दोनों एक हैं, 
इसलिए आप्य भी नहीं है । 
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शङ्ा--काम्य और नैमित्तिक कमसे विलक्षण नित्य कमै है, इसलिए तत्फळ 
भी इतर फासे विलक्षण होना चाहिए, विक्षण मोक्ष ही है । 

समाधान--काम्य कमीदिमें जैसे कभैत्व हे वैसे ही नित्य कर्ममें भी कर्मस्व- 
सामान्य एक ही है, अतः दोनोंमें कर्मत्वसाइक्षण्य दोनेसे उसके फढमें भी 
सालक्षण्य ही मानना चाहिए, वेलक्षण्य नहीं, जैसे इतर फछोंमें साहक्षण्य हे 
वैसे ही मोक्षमें भी मानना चाहिए | 

शङ्का--निमिचंबैलक्षण्यसे फलवेलक्षण्य आवश्यक है । 

समाधान--नैमित्तिक कर्मके समान ही नित्य कम भी है, अतः उक्त कर्में 
इतर कमेवेळक्षण्य ही असिद्ध दै । 'यस्याहितामेरिगुहान्‌ दहेत्‌ अनये क्षामवते 
पुरोडाशामष्टाकपालं निवैपेत्‌ ऐसा नैमित्तिककमबोधक वाक्य है । इसका अर्थ 
यह है कि जिस आहितामि अभिहोत्रीके घरको अभि भस्म कर दे, वह असिहोत्री 
दुर्बळ अभिदेवताक अष्टाकपाल पुरोडाशका निवीप करे अर्थात्‌ इस इष्टिको करे । 
एवं मोक्षको "भिन्ने जुहोति स्कन्ने जुहोतिः इत्यादि नैमित्तिक कर्मोंका फळ नहीं 
मानते । इन कर्मोंझा निमित्त गृहदाह आदि है । निमित्त होनेपर ही नैमित्तिक कर्मका 
अनुष्ठान किया जाता है । नित्य कर्म शुचिजीवननिमित्तत्वेन श्रुत दै; इस प्रकार 
नैमित्तिक और नित्य कर्म सरक्षण हैं । नैमित्तिक कर्मोंका फल मोक्ष नहीं है, तो 
नित्यकर्मका फळ मोक्ष केसे हो सकता है। और भी सुनिए---नित्यकर्म कर्मान्तरसे 
विलक्षण हो, तो भी मोक्षफळकी कल्पना नहीं कर सकते; इसमें दृष्टान्त कहते 
हैं, मनुण्यादिके नेत्रॉसे उल्छके नेत्रेमि वेलक्षण्य है; क्योंकि मनुष्योंके नेत्र 
आछोककी सहायतासे रूपको अहण करते हें, पर उरढके नेत्र आलोकमें रूप 
आदि नहीं देखते; किन्तु अन्धकारमें ही पदाभैका अहण करते हैं । इस वैल- 
क्षण्यसे क्या यह कह सकते हैं किं उस्ढका नेत्र रसादिका भी आहक होता दै £ 
कभी नहीं, कारण कि उनके नेत्रोंमें ऐसी सामथ्यै कमी देखी नहीं गई है, इसलिए 
दृष्टविरुद्ध अदृष्टकी कल्पना सर्वथा अनुचित है । अन्ततो गत्त्वा जिस विषयमे 
सामर्थ्य दृष्ट है, उसीमें अतिशयविशेषकी कल्पना कर सकते हैं। जो आपने 
यह कहा कि विपदध्यादिन्यायसे नित्यकमै कार्य्यन्तरके आरम्मक होते हैं, सो 
ठीक है, काययीन्तरका आरम्म करें, क्योंकि वह कार्य दृष्ट दै) एक एक ज्वर आदि: 
कारक होनेपर भी शकैरासंबुक्त दधि पुष्टिकारकत्वेन इष्ट है; एवं केवळ विषमारक 
होनेपर भी मन्त्रसंयुक्त विष जीवनोपयोगी है; यह इष्ट है, इसमें अदृष्टचर सामथ्येकी 
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विद्यासहक्कत कर्मका व्यापार है। आत्मयाजीशव्दका दो अर्थोमें प्रयोग पाया जाता 
है--एक तो उक्त कर्ममें और दूसरा परमात्मदशनमें । जैसे 'सवेभूतेषु चाऽऽत्मानं 
सबैमूतानि चाऽऽमनि । समं पड्यज्ञात्मयाजी स्वाराज्यमधिगच्छति’ इत्यादि हे, 
सब प्राणियोंको अपनेमें और अपनेको सब प्राणियोंमें जो सम देखता है वह 
परमात्माके साथ एकीसूत होकर मुक्त होता है, इसके द्वारा आतमज्ञानकी स्तुति 
की गई है । यह ब्रह्मविद्या सब विद्याओंसे बड़ी हे; अतएव पतद्वि्वान्‌ ही आत्म- 
याजी कहळाता है, दूसरा नहीं। अथवा परमात्मदर्शीमिं आत्मयाजीशब्द भूतपूर्व- 
गतिसे प्रयुक्त हुआ है, ज्ञानोपतिसे पूर्व आतमसंस्कारके छिए नित्य कमका जो 
अनुष्ठान करता है, आत्मसंस्काराथे कमोनुष्ठान होता है, इसमें प्रमाण 'इदं मेऽने- 
चाङ्ग संक्रियते! यह श्रुति प्रमाण है । गर्भाधानसंवन्धी होम तथा मौञ्जीबन्धनादि 
संस्कारसे वैजिक पापकी निवृत्ति होती है। इसी प्रकरणमें यह भी कहा गया है कि 
कार्यकरण शरीरेन्द्रियादिके सस्काराथ नित्य कर्म किये जाते हैं, उन कमॉसे 
संस्कृत पुरुष आत्मयाजी होता हे । इन्हीं कर्मोके करनेसे .सबमें साम्यद्शन कर 
सकता है । उसको इस जन्ममें अथवा जन्मान्तरमें साम्यद्शन होता है--'समे 
पयन आत्मयाजी भवति’ यह निचोड़ अर्थ है । नित्य कमे ज्ञानोत्पत्तिके साधन हैं 
नित्य कर्मोनुष्ठायी इस जन्ममे या जम्मान्तरमें आत्मज्ञानी होता दै, इसको 
दिखलानेके लिए समदरशीमें मूतपूर्वगतिसे आत्मशव्दका प्रयोग होता है । 

रह्मा विशवसजो धर्मों महानव्यक्तमेव च । 

उत्तमां सात्त्विकीमेतां गतिमाहुर्मनीषिणः ॥ 

( ब्रह्मा, जगतकी सृष्टि करनेवाले मरीचि आदि, शरीरी धर्म, सांख्यदशनमें 
प्रसिद्ध महत्त्व और अन्यक्तके अधिष्ठाता देवता--इनकी स्वरूपताको पण्डित लोग 
उत्तम सात्त्विक गति कहते हैं । ) 

इस ोकसे प्राणोपासनादि कर्मका फल देवसाष्टि होता है, तथा--- 
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एष सर्वैः समुददिष्टस्त्रिप्रकारस्य कमणः । 
त्रिविधस्त्रिविषः कर्मसंसारः सार्वभौतिकः ॥ 
अर्थात्‌ मानसिक, वाचिक, कायिकरूप तीन प्रकारके कर्मोंका फल सत्त्वगुण, 
रजोगुण और तमोगुणके भेदसे तीन प्रकारका फिर उत्तम, मध्यम और अधम 
भेदसे तीन प्रकारका यह सम्पूर्ण प्राणियोंका संसार कहा गया है । 
और भी 
प्रवृत्त कर्म संसेव्य देवानामेति सार्टितास्‌ । 
निवृत्त सेवमानस्तु भूतानप्येति पञ्च वै ॥ 
बृत्त कर्मोके अभ्याससे देवरूपताको प्राप्त होता है, निवृत्तिरूप कर्मको 
करता हुआ पुरुष पाँच भूतोंका अतिक्रमण करता हे । जो ढोग 'भूतानत्येति 
पञ्च बै! ऐसा पाठ मानकर कहते हैं कि ज्ञानकर्मसमुचयानुष्ठानसे प्रकृतमें मुक्ति 
फळ विवक्षित हे, क्योंकि भूतोंका अतिक्रम मुक्तिके बिना नहीं हो सकता, उन 
छोगोंका वेदान्तमें ज्ञान बहुत परिमित है; इसलिए उनकी यह उक्ति हो सकती है। 
“नान्यः पन्था विद्यतेऽयनाय’ इसपर भी अवघान देते, तो यह स्पष्ट हो जाता 
कि ज्ञान ही मुक्तिका हेतु है, यही उपनिषदोंका वक्तव्य है, उपनिषतके विरोधसे 
“भूतानप्येतिः यही पाठ समीचीन है, 'अत्येतिः यह उससे. विरुद्द दै । 
झङ्का--यह अध्याय अवाद है । 
समाधघान--नहीं यह अवाद नहीं हो सकता, कर्मका विपाक ( परिणाम ) 
रहमस्वरूपप्रासि है, तथा उससे अतिरिक्त आसञ्चानार्थ है; इसीमँ कर्मकाण्ड और 
सब उपनिषदोंका समान तापर्ग है । तातपरथेविषयी भूत अथमें कोई वाक्य 
अवाद्‌ नहीं माना जावा। विहित कर्म न करनेसे तथा प्रतिषिद्ध कर्मके 
करनेसे वृक्ष, शवान, सूकर आदि योनियोंका काम होता दै और वान्ताशी प्रेतयोनि 
भी मिलती है, अतएव--- 
“अकुर्वन्‌ विहित कर्म निन्दिते च समाचरन्‌ । 
प्रसजेश्ेन्द्रियार्थपु नरः. पतनसृच्छति ॥ 
शारीरजैः कर्मदोषैयोति स्थावरतां नरः । 
वाचिंकेः पक्षिमृगतां मानसैरन्त्यजातिताम्‌ ॥ 
इवसूकरसरोष्ट्राणां गोजाविग्रुगपक्षिणास्‌ । 
चण्डाढपुरकसानां च ब्रह्महा योनिमृच्छति ॥ 
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शाम्रविहित कर्मको छोड़कर जो निन्दित कर्मका अनुष्ठान करता हुआ 
इन्द्रियोंका उनके विषयोंमें प्रेरित करता है, वह पतनको प्राप्त होता है । कायिक, 
वाचिक और मानसिक दोपोंसे क्रमशः स्थावरता, पक्षिता और अन्त्यजातिताके प्राप्त 
होता है । ब्ह्मणकी हत्या करनेवाला श्वान, सूकर आदि योनियोंके प्राप्त होता है । 

इन वाक्योंसे उक्त अथ प्रत्यक्षसे भी दृष्ट होता है, इसलिए अर्थवाद मानना 
युक्तियुक्त नहीं है । एवं उक्त अध्याय भी अथेवाद नहीं है । 

श्रुति और स्म्रतिसे विदित तथा प्रतिषिद्ध कर्मोसे अतिरिक्त विहित या 
प्रतिपिद्ध कर्म हैं; यह तो कोई जान नहीं सकता । अगर ऐसे कर्म ज्ञात होते, तो 
यह भी कहा जा सकता कि प्रेत, श्वान, सूकर आदि योनिकी प्राप्तिरूप फर उन्हीं 
विहित कमौके अननुष्ठान तथा प्रतिपिद्ध कर्मोंके अनुष्ठानसे होता है । प्रेत, श्वान, 
सूकर आदि योनियाँ तो प्रत्यक्षसे देखते हैं, ये भी किसी कमकी ही फल हैं । यह 
तो कोई कह नहीं सकता कि ये बिना कर्मसे ही होती हैं; अतः विहित कर्मोंके न 
न करनेसे तथा प्रतिषिद्ध कर्मोके अनुष्ठानसे जैसे ये कर्मविपाक प्रेत, श्वान, सूकर 
आदि होते हैं एवं उत्कृष्ट कमॉके भी विपाक नरादिसे लेकर ब्रह्म लोकपर्य्येन्त 
उत्कर्षतारतम्यसे व्यवस्थित हैं, ऐसा अर्थ माननेपर भी भूतार्थवाद ही कह सकते 
हैं। भूतार्थवाद स्वार्गमै भी प्रमाण होता है--'स आत्मनो वषामुद्खिदत” इत्यादिके 
समान अभूताथवाद नहीं, जो स्वार्थमें प्रमाण नहीं माना जाय। ` 

शङ्का--्रजापति०' इत्यादि भी अ्थवाद नहीं है, प्रजापति समर्थ थे; 
अतः आत्मवपोत्खेदन कर सकते थे । न 

समाधान--अच्छा, ऐसा ही मानिए, इससे हमारे मतमें कोई क्षति नहीं है । 

शङ्का- तो वैधग्यंदृष्टान्त कैसे सिद्ध होगा £ 

समाघान--मत हो । 

शङ्का--तो आपका पक्ष कैसे सिद्ध होगा ! 

समाधान --अन्वयिदृष्टान्तसे ही सिद्ध होगा । दृष्टान्त अपेक्षित है, चाहे 
साध्ये हृशन्त हो या वैधम्बै । वेधम्यदृष्टान्त ही विशेषरूपसे अपेक्षित नहीं है । 

शङ्का--अच्छा, भले ही कर्मविपाकप्रकरण अर्थवाद न हो, तथापि ब्रह्म- 
लोकप्राप्ति फल काम्य कर्मोंका ही हो सकता है ज्ञानसंयुक्त नित्य कर्मका नहीं, 
अतः उनका फल मोक्ष ही हो सकता हे 

समाधान-ज्ञानसद्वित काम्यकर्मका देवतासार्टि ( समानेश्वर्य ) फळ पूर्वमें कह 
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चुके हैं, इसलिए वह फळ मी ज्ञानसहित नित्य कर्मोका है, ऐसा नहीं मान सकते; 
अतः फलेच्छासे किये जानेवाले कर्मोंका--नित्यकर्म, सबैमेघ, अश्वमेध आदिका 
फल ब््नप्राप्ति आदि है और आत्मसंस्कारके किए निरमिसन्धि किये जानेवाळे नित्यक्मका 
फळ जञानोत्पति है; क्योंकि '्रह्मीयं कियते तनु: इत्यादि सप्रति इस अमे प्रमाण है । 
वे कर्म आरात्‌ उपकारक होनेसे संस्कार द्वारा मोक्षसाधन हैं, ऐसा कहनेमें कुछ विरोध 
नहीं है, यह अर्थ बृहृदारण्यकके छठे अध्यायमें स्पष्ट होगा । जो 'विषदध्यादिके 
समान? ऐसा कहा था, वह प्रत्यक्ष और अनुमानका विषय है, अतः विरोध नहीं है। जो 
केवळ शब्दगम्य अर्थ हैं, वहाँपर यदि कोई वचन न हो, तो उस अर्का प्रतिपादन 
केवळ विषद्ध्यादिन्यायके भरोसे नहीं हो सकता । प्रमाणान्तरविरुद्ध अर्में श्रुति 
प्रमाण नहीं दो सकती । जैसे यदि कोई कहे कि 'शीतोऽ्िः क्केद्रयति' (शीत अग्नि 
तण्डुङको शिथिल करती है), तो वह वाक्य प्रत्यक्षविरुद्ध होनेसे उक्त अथम प्रमाण नहीं 
माना जा सकता । अगर श्रुत दो और प्रत्यक्षादि उस अर्थने विरोधी भी हों, तो अति- 
विरोधी प्रमाणान्तरोंका बाध हो जाता है, इसलिए वे आमास माने जाते हैं । जैसे 
ठेडकोको यह निश्चय होता है कि खद्योत अभि हे और आकाश इयामळ है, पर वह 
उनका निश्चय खद्योत अग्नि नहीं है, आकाश इयामळ नहीं हे, इस निश्चयसे 
आभास हो जाता है। वेदप्रामाण्यके अब्यभिचारी होनेसे द्वैतविषयक प्रत्यक्षादि 
अद्वेतागमविद्यासे आभास माने जाते हैं। उनमें पुरुषमतिके कौशळकी 
अपेक्षा नहीं है जिससे कि वे अव्यवस्थित हो सकें । उक्त अर्थमें दृष्टान्त देते 
है “नहि इत्यादिसे । जैसे पुरुषमतिके कौशळसे सूर्य रूपका प्रकाश न करे, ऐसा 
कभी नहीं हो सकता, वैसे ही वेदवाक्य भी पुरुषकी इच्छानुसार अन्याथक हों, ऐसा 
नहीं हो सकता, अतः कर्म मोक्षके लिए नहीं है, यह सिद्ध हुआ । इसलिए कर्मोका 
फळ संसार ही है, यह स्पष्टतया समझानेके रिए इस ब्राह्मणका आरम्भ करते है ॥ 
“अथैनं अुज्युलाद्यायनि/' इत्यादि शुति। वादसे जरस्कारुके उपरत 
होनेपर मुज्युने ( सुज्यु यह नाम है, लह्मके अपत्यके अपर होनेसे वे लाह्मयनि भी 
कहे जाते थे ) याहवरक्यको सम्बोधन कर पूछा--ममर्रेष! इत्यादिसे। इसका 
अर्थ भाष्ये अ्थके अनुसार आगे छिलेंगे। पहले अश्वमेबदर्शन कहते हैं। 
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दुहिता गन्धेगृहीता तमपृच्छाम कोऽसीति सोऽब्रवीत्सुधन्वाऽऽज्गिरस 
इति, तं यदा लोकानामन्तानच्छामाथैनमब्रूम क पारिक्षिता अभवज्निति 
क्क पारिक्षिता अभवन्‌, स त्या एच्छामि याज्ञवल्क्य क्क पारिक्षिता 
अभवन्निति॥ १॥ 
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अश्वमेधके समष्टि और व्यष् दो फळ हें । ज्ञावसमुचित अश्वमेध या केवळ 
्ञानसम्पादित अश्वमेध सत्र कर्मोकी पराकाष्ठा यानी उत्तम श्रेणीमें है । स्सृति- 

कारोंने कहा है, 'ुणहत्याश्चेषाम्यां न परं पुण्यपापयोः? इत्यादि । कामनामेदसे 

उपासक अश्वमेध द्वारा समष्ठिरूप तथा व्यष्टिरूप देवताको प्राप्त करता है। 

शङ्का-च्यष्टि कौन है ! 

समाधान- अभि, आदित्य और वायु । 'सो5मिरमवत! इत्यादि वाक्यसे 
अश्वमेधके फळभूत अण्डान्तर्वती अम्यादि देवता बतढाये गये हैं । 

शङ्का--समष्टि देवता कौन है £ 

समाधान--सृत्यु । इन सव देवताओंका एक आत्मा है, यह कह चुके हैं । 

शङ्का- मृत्यु कौन है ! 

समाधान- मृत्यु अशनाया लक्षण दै । अशनाया भूखको कहते हैं । 

शङ्का -अशनाया तो प्राणका धर्म दै; वह मृत्युखक्षण कैसे हो सकती है । 

समाधान- बुच्यामा समष्टि कहलाता है, जो सबसे पहले उत्पन्न हुआ और 
वायु, सूत्र, सत्य और हिंरण्यग् शब्दे व्यवहृत होता है । वही समष्टि है। उसका 
व्याकृत विषय है यदात्मक सब द्वेतैकल्ल, जो सब श्राणियोंका अन्तरात्मा ढिङ्ग 
और अपूर्व रसात्मक हे । यदाम्रित ही सव भूतोंके कर्म हैं और जो कर्म तथा 
कर्मसम्बन्धी विज्ञानोंकी परा गति दै- अन्तिम फल है और उसकी सर्वतः 
परिमण्डलभूता--परिमण्डलभावका आश्रण कर स्थित- व्याप्ति कितनी है! 
चह व्याप्ति अब कहनी चाहिए । 

शङ्का- क्या ? 

समाधान--उसके कहनेपर बन्धगोचर सम्पूण संसारका कथन हो जाता है 
कि इतना वन्ध है, इससे अधिक या कम नहीं दै । अन्यव्यवच्छेद द्वारा वन्ध- 
परिमाणपरिच्छेदके लिए कर्मफलव्याप्तिका उपयोग है और बन्धपरिच्छेद 
वैराग्य द्वारा मुक्तिका हेतु है। समष्टिव्यप्ट्यात्मक हिरण्यगर्भके दर्शनमें अलौकिकत्वके 
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तरह्माण्डाद्‌ वहिरन्तश्च समण्िव्यटिरूपिणः । 
व्याप्तिहिरण्यगभस्य संसारस्याऽ्वधिमतः ॥ २४ ॥ 


प्रदरशनके लिए पर्दृत्त आत्माकी आख्यायिका कहते हैं । इससे प्रतिवादी याज्ञवस्कयकी 
द्धि व्यामोह कर देंगे, ऐसा झुज्युझ अभिमान है । अब थुत्यथ कहते हैं-- 
मद्र देशका नाम है। चरकशब्दसे प्रकृतमें ब्रक्मचारी विवक्षित हैं। अध्ययनके लिए 
त्रतका आचरण करनेसे वे 'चरक' कहे जाते हैं। अथवा चरकसे अध्वर्यु विवक्षित हैं । 
एक समय हम ब्रह्मचारी अथवा अध्वयु उक्त मद्र देशमें अमण करते हुए पतश्चकके, 
(यह नाम है ) जो कपि-गोत्र होनेसे कापेय भी कहछाते थे, घर गये। उनकी 
लड़की गन्धवसे ग्रहीत थी अथीत्‌ उसमें गन्यवका आवेश था । गन्धर्वं अमानुष 
प्राणी है अथवा गन्धवेशव्दसे यहां अग्नि देवता विवक्षित है । यही ठीक भी है, 
क्योंकि अन्य प्राणीमें इस प्रकारका विशिष्ट विज्ञान नहीं हो सकता। उसको चारों तरफसे 
घेरकर हम लोगोंने पूछा कि तुम कौन हो, क्या तुममे कोई तत्त्व है ? वह बोला-- 
मैं गन्थवे हूँ, सुधन्ता मेरा नाम है और गोत्र आङ्गिरस है । उससे हमने जब ळोकका 
अन्त पूछा तब उससे कहा कि पारिक्षित कहाँ थे। ऐसा पूछनेका अभिप्राय यह था 
कि हम लोग भी भुवनपरिमाणका ज्ञान रखते थे। उस गन्धर्वने हम सब छोगोंसे सव 
यथार्थ कह दिया । यों इस ज्ञानको मैने देवताके अनुग्रहे पाया ह । आपको यह 
ज्ञान प्राप्त नहीं है, इसलिए अव आप निग्रद्दीत हुए, ऐसा मुज्युका अभिप्राय था । 
गन्धर्वसे ज्ञानतस््र और विद्यासंपन्न हम आपसे पूँछते दैं-याजवर्क्य, 'क 
पारिक्षिता अभवन्‌? यानी कहां पारिक्षित हुए, क्या उसे आप जानते हैं ! यदि 
जानते हैं, तो कहिए कि कहां पारिक्षित हुए ! ॥ १॥ 

“ब्रह्माण्डाद्‌०' इत्यादि । 

शङ्का--ज्ञान सहित कर्म तथा केवळ कर्म--इन दोनों प्रकारके कर्मोके 
प्रभावका वर्णन किसमें उपयोगी है, भोगापवर्गमे तो इसका कोई उपयोग है नहीं । 

समाधान--इतना ही भोग दै, इससे कम या अधिक नहीं है, यों अन्य- 
व्यवच्छेद द्वारा बन्धके परिमाणकी इयत्ताका परज्ञान वैराग्य द्वारा मोक्षका हेतु है । 
ब्रह्माण्डके भीतर एवं बाहर समछिव्यष्टिरुप हिरण्यगर्भ संसारकी ब्यास ( संसारकी 
अवधि ) है, दिरिण्यगर्भ तक ही संसार दै, यहाँ तक ही कर्मका व्यापार है। मोक्ष 
इसके आगे है, उसमें कर्षका सामर्थ्य नहीं है ॥२४॥ 
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आगमैकाधिगम्योऽ्यमथं इत्युपदशयन्‌ । 
गन्धर्वाख्यायिकामाइ गन्धर्षस्तद्शुरुस्ततः ॥ २५ ॥ 
लोकान्तानपि गन्धर्वादःथमेधकृतां फलम्‌ । 
शरुत्वा पारिक्षितोक्तयाउत्र वादिनं तं व्यमोहयत्‌॥ २६ ॥ 
अश्वमेघकृतो वक्ति झुज्युः पारिक्षिता इति । 
परितः क्षितिमावेष्टय स्थिता इति विवक्षया ॥ २७ ॥ 
'आगमेका०' इत्यादि । लोकपरिमाण केवळ आगमगंम्य है । उपदेशके 
बिना यह अर्थ किसीको ज्ञात नहीं होता और इसका उपदेष्टा भी सुब्भ नहीं 
हे । भाग्यवश गन्धर्व द्वारा हमको यह ज्ञान प्राप्त हुआ है । याज्ञवस्क्यको इस 
ज्ञानका संभव नहीं हे, अतः जल्पकथा द्वारा किसी प्रकार वादीको निगृहीत करके 
विजयका छाम करना समुचित हे, इस अभिप्रायसे गन्धवेकी आख्यायिका सुज्युने 
कही । गन्धर्व गुरु द्वारा सुज्युक्रो जो अलौकिक सुवनपरिमाणका ज्ञान हुआ था, 
उससे मुज्युको अपने विजयकी पूरी आशा थी। परन्तु इस आज्यायिकासे 
श्रीयाजञवल्क्यकी बुद्धिश व्यामोह सुञ्यु नहीं कर सके, कारण कि उक्त महर्षि अती- 
न्द्रियज्ञानके निधि थे ॥ २५॥ 
लोकान्ता०' इत्यादि । 
शङ्का--गन्धवै द्वारा उपदिष्ट अश्वमेध यागका अनुष्ठान करनेवाले पुरुषकी गति 
यहाँ मुज्युको पूछनी थी तो उन्होंने प्रसिद्ध संञ्चाका परित्याग कर अप्रसिद्ध संज्ञा द्वारा 
उसे क्‍यों पूछा : 
समाधान--वादी याज्ञवस््यकी बुद्धिको ब्यामोहमें डालनेके लिए । अश्वमेधका 
फळ कहातक है, ऐसा पूछनेसे तो स्पष्टरूपसे सवकी समझमें आ जाता और शास्त्रानुसार 
उसका फल हिरण्यगर्भप्राप्ति तक है, यह उत्तर भी शीघ्र हो जाता । पारिक्षित- 
शब्द अश्वमेधयागानुष्ठायियोंमें प्रसिद्ध नहीं है, अपि तु यौगिक है; सो आगे स्पष्ट 
होगा। ढोकान्त (ढोकका अवसान) यानी समात्ति--जहाँ ढोक न हो वह अवधि-- 
गन्धवेकी आख्यायिका और पारिक्षितशव्दका अमिधान--ये केवळ व्यामोहके लिए 
प्रयुक्त हुए हैं ॥ २६ ॥ 
“अश्वमेध इत्यादि । सुज्युने अश्वमेधयाग करनेवाळोंको पारिक्षित कहा है । 
“परितः क्षितिमावेष्ट य स्थिता इति पारिक्षिताः! इस अमिप्रायसे इस यौगिकशव्दका ` 
उक्त गागकतीमें प्रयोग किया गया है; परन्तु इससे अच्छी व्युत्पत्ति वार्तिककारने 
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त्रियाज्ञवल्क्यमुद्िदय प्रश्‍नोक्तिस्रासजन्मने | 
अतरस्तोऽतीन्द्रयज्ञानं दशयक्चिदमुक्तबान्‌ ॥ २८ ॥ 

अतिः--स होवाचोवाच सोच्गच्छनै ते तद्यत्राइवमेथयाजिनो गच्छः 
न्तीति, क चाइयमेधयाजिनो गच्छन्तीति, द्वात्रिश्शत बै देवरथाइन्या- 
न्ययं लोकस्तश्समन्त एथिवी द्विस्तावरपर्येति । 
Sn 
की है--परितः क्षीयते ब्रह्महत्यादि येन स परिक्षितः अश्वमेधः तथाजिनः पारिक्षिता 
इति’ अर्थीत्‌ ब्रह्महत्या आदि पाप जिससे सर्वथा नष्ट हो जाते हैं. वह परिक्षित 
( अश्वमेध ) है, उसका अनुष्ठान करनेवाले पारिक्षित कहाते हैं । 'तरति बरह्महत्या 
योऽश्वमेधेन यजेत” इत्यादि श्रुति इस यौगिक अर्भे प्रमाण है ॥ २७॥ 

“त्रिर्याज्ञव॒स्कय ०” इत्यादि । 'पारिक्षिताः क अभूवन! इस प्रकार याशवरक्यके 
प्रति मुज्युने तीन वार पूछा । 

शक्का--एक वार पृछनेसे ही विवक्षित अर्थ सिद्ध हो सकता था, फिर 
तीन बार पूछनेका क्या अभिप्राय है ! 

समाधान--भ्रीयाजवरक्यको भय हो, इसलिए तीन वार उक्त प्रश्न 
पूछा गया है । अतीन्द्रियज्ञाननिधि महर्षि श्रीयाजवल्क्यजी इस प्रकारके प्रश्नसे 
कुछ भी भीत न हुए और उन्होंने अपने अतीन्दरियज्ञानका प्रकाश करते हुए प्रश्नका 
समुचित उत्तर दिया--जहाँ अश्वमेधयाची जाते हैं । कहाँ जाते हैं, यह आगे 
स्पष्ट होया । प्रथम उक्ति गन्धर्वके प्रति प्रइनके लिए है और द्वितीय उक्ति तदनुरूप 
प्रतिवचनके लिए है। जो यह प्रश्न हुआ कि 'क पारिक्षिता अभूवन! उसका जो 
प्रतिवचन हुआ वह सव गन्धवंने हमसे कहा और तृतीय सुनिके प्रति प्रइनाथ 
है, इस प्रकार विभाग होनेसे पुनरुक्तिकी शङ्का नहीं है ॥ ॥ २८॥ 

“स होवाच इत्यादि श्रुतिः। याशवस्वयमुनिने झुज्युसे कहा कि उस 
गन्धर्वने आपसे वे पारिक्षित वहाँ गये, यह कहा ही था । 

शङ्का--कहा ! 

समाधान--जहाँपर अशवमेषयागानुछायी जाते हैं । 

शङ्का --उक्त यागानुष्ठायी कहाँ जाते हैं ? इसके उत्तरके लिए सुवनका परि- 
माण पहले कहते हैं । एक दिन और रात्रिमें सूर्यरथकी गतिसे जितना देश 
परिच्छिन्न होता है, उसका वत्तीस गुना देश सूर्यके किरणसे व्याप्त रहता है और 


ज्य््य 
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चन्द्ररस्मिके साथ व्याप्त वह देश एथिवी कहलाता है । 'रविचन्दमसोयीवन्मयूखैरव- 
भाष्यते। ससमुद्रसरिच्छैला तावती एथिवी मता ॥' अर्थात्‌ जितना प्रदेश सूर्य और 
चन्द्रमाकी किरणोंसे प्रकाशित होता है, समुद्र नदी और पर्वतोंसे युक्त वह प्रदेश 
परथिवी कहलाता है । यही वह लोक दै,. छोकाढोक नामक पवेतसे संयुक्त दै । यहाँ 
चैराज शरीर है । और जहाँ कमेंके फोका उपभोग होता है, वही यह प्राणियोंका 
लोक है । इसके परे अळोक दै । छोकके चारों तरफ छोकविस्तारसे द्विगुण 
परिमाणसे ( विस्तारसे ) युक्त एथिवी है । उस एथिवीकी चारों दिशाओंमें द्विगुण 
परिमाणवाळा. समुद्र है, जिसको पौराणिक घनोद कहते हैं । इस विषयमें अण्ड- 
कपाछका परिमाण कहते हैं । जिस छिद्वात्मक मार्गसे बाहर निकलते हुए अइबमेथ- 
यानियोंसे देश व्याप्त रहता है, वहाँ जितना परिमाण छूरेकी धारका होता है अथवा 
जितना परिमाण सूक्ष्म मक्खीके परका होता है, उतना परिमाणवाळा सूक्ष्म अण्डक- 
पारके मध्यमें आकाशका छिद्र है | उसी छिद्रारमक आकाशसे अश्वमेघयाजी जाते 
हैं, उन पारिक्षित अरवमेघयाजियोंको इन्द्रने (परमेश्वरने), जो अइवमेधमें अभिचित है, 
(भकत अभिको सुपर्ण कहते हैं। सुपर्णशव्दका श्येनसाहश्यसे अभिमें प्रयोग आया है, 
तद्विषयक दर्शन तस्य प्राची दिक्‌ शिर” इत्यादिसे पूर्वमें कहा है) सुप ( पक्ष- 
पुच्छादात्मक सुपर्ण ) होकर वायुको दिया । मूर्त होनेसे स्वगति नहीं हो सकती, 
अतः अमूत वायुको दिया । वायुकी गतिका प्रतिरोध नहीं है, उन पारिक्षितोंको 
वायुने अपनेमें रखकर वहाँ पहुँचाया । 
शङ्का- कहाँ ! 
समाधान- जह्दाँपर पहलेके अश्वमेधयाजी रहते हैं । इस प्रकार उस गन्धर्षने 
वायुकी ही प्रशंसा की । वायु ही पारिक्षितोंकी गति है । यह आख्यायिका समाप्त 
हुई । आख्यायिकासे सिद्ध अर्थको आख्यायिकासे निकाल कर श्रुतिने हम छोगोंसे 
कहा। जिस कारणसे वायु स्थावर जज्गमात्मक भूतोका अन्तरात्मा है और बाहर भी 
वही है, अतः आध्यासिक, अधिभूत और अधिदेव भावसे जो त्रिविध व्यापि है, 
वह वायुकी है तथा केवल सूत्रात्मासे वायु ही समष्टि है । एवं वायुको ही समष्टि 
और व्यष्टिमावसे आत्मा जानता है, जो इसको जानता है, उसका फळ कहते हैं--- 
“अपसृत्युम! इत्यादिसे । इस प्रकार वायुक्रा उपासक फिर नहीं मरता । मृत्युको जीतता 
है । जबतक सूत्रात्मा दिरण्यगभे रहेंगे, तबतक मृत्यु नहीं हो सकती । अपने 
प्रइनोंका निर्णय सुनकर ळाद्यायनि भुज्यु वादसे उपरत हो गये । 
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III सड 


ट्स्स्यस्स्स्य्र्य्य्य्न्य्र 


गन्धयेण गतिः प्रोक्ता हयञ्वमेधकृतामिति । 

भूयः पृष्टः स्वयं वक्तु ग्राह लोकस्य विस्तृतिम्‌ ॥ २९ ॥ 

आदित्यरथगत्याऽध्वा भितो यावदहर्निशम्‌ । 

इात्रिशद्गुणितस्तावान्व्यासो भानुगमस्तिभिः ॥ ३० ॥ 

इयानेव प्राणिभोगसिद्धये ठोक इष्यते । 

इतः परस्ताद्‌ द्विगुणा प्रथिव्यालोकवर्जिता ॥ ३१ ॥ 

अन्तरालोकयुक्तः सन्बहिरालोकवर्जितः । 

लोकाठोकगिरिभेष्ये परथिव्योरनयो स्थितः ॥ ३२ ॥ 
श्रुतिः---ता< समन्तं पृथिवीं द्विस्तावत्समुद्र; पयति । 

समुद्रो द्विगुणो भूमेषेनोदारूयो बहिः स्थितः । 

अण्डाद्‌ यहिधनोदोऽयमिति पौराणिका जगुः ॥ ३३ ॥ 

“गन्धर्वेण! इत्यादि । अश्वमेधयाजियोंकी गति गन्धषने भुज्युसे कही । फिर 
पूछनेपर उसे कहनेके लिए स्वयं उसने छोकका विस्तार कहा ॥ २९ ॥ 

“आदित्यरंथ० इत्यादि। रात्रि और दिनमेंसूर्य्यकी रथगतिसे जितना माग 
परिच्छिन्न, होता है, ३२ गुना उतना प्रदेश सूर्य्यक्षी किरणोंसे व्याप्त रहता है । 
वही पृथिवी कही जाती है ॥ ३० ॥ 

“इयानेव' इत्यादि । प्राणियोंके शुभाशुभ फळके भोगके लिए इतना ही 
प्रदेश लोक कहा जाता है; इससे आगे द्विगुण प्रथिवी आलोकशुन्य है, वहाँ 
सूर्यकी किरणोंका प्रवेश नहीं है, अतएव वह भोगमूमि भी नहीं है । सूर्यके आठोकके 
विना प्राणियोंकी स्थिति नहीं हो सकती । भोगभूमिकी चारों दिशाओंमें आलोक- 
शुन्य आलोकवती पथिवीसे द्विगुण परथिवी है । 

शङ्का--अभ्यादि देवता तो रह सकते हैं । 

समाधान--अम्यादि देवता प्राणियोंके भोगमें सहायक हैं । भोगी प्राणियोके 
न रहनेसे करणातमक देवताओंका सद्भाव भी व्यथे दै ॥ ३१ ॥ 

“अन्तरालोक०' इत्यादि । भीतरका प्रदेश आलोकसे संयुक्त है, पर बाहरका 
प्रदेश आळोकसे शून्य दै । साछोक और निराहोक-इन दोनों एथिवियोंके 
मध्यमें लोकालोकनामक पर्वत हे ॥ ३२ ॥ 

(तां समन्तम्‌! इत्यादि शति--इसका व्याख्यान हो जुका है। 

स्रोः इत्यादि । समुद्रका भूमिसे दवण परिमाण है, जिसका नाम घनोद 
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पुराण बाध्यते श्र॒त्या घ्यानार्था वा श्रृतिर्मता । 

सर्बथाडप्यण्डरूपोञ्य वैराजो देह इष्यताम्‌ ॥ ३४ ॥ 

योऽण्डाद्‌ बहिःस्थितो वायुः स्रत्रात्मेति श्रतीरितः । 

एपोऽञ्वमेधकृत्पुण्यपरिपाको न चाऽपरः॥ ३५ ॥ 

क्षुरधाराद्युपमितः सन्धियोंऽण्डकपालयोः । 

तेन चाह्य नयत्येतानञ्वमेधस्य देवता ॥ ३६ ॥ 
श्रुतिः---तद्यावती छुरस्य धारा यावद्धा मक्षिकायाः परत्र तावान्तरेणा- 


है। वह घनोद वाहर है। अण्ड ( ब्रह्माण्ड से बाहर घनोद है, यह पौराणिकोंका 
मत है । 'तां समन्तम्‌? इत्यादि शुतिवाक्यसे प्रथिवीके अनन्तर ही समुद्र है, 
ऐसा प्रतीत होता है और पुराण समुद्रको ब्रह्माण्डसे बाहर बतछाता है । ऐसी 
अवस्थामें श्रुति और पुराणमें परस्पर विरोध प्रतीत होता है ॥३३॥ 

“पुराणम इत्यादि । थुतिसे पुराणका वाघ होता है, अतः श्रुतिके अनुसार 
ही पदार्थ माना जाता है, इसलिए पुराण स्वार्थमें प्रमाण नहीं है। अथवा विरोधके 
परिदारके लिए यह भी उपाय है कि श्रुति ध्यानके लिए घनोदको ब्रह्माण्डके 
भीतर कहती है । अतः उक्त श्रुतिका तापर वास्तविक पदार्थस्थितिमे नहीं है। 
घनोदाख्य समुद्र अक्षाण्डसे ( विराज शरीरसे ) बाहर हो या भीतर, इसमें श्रुति 
उदासीन है । सूत्रात्मा ही कर्मफळ है और वह व्यापक है, केवळ यही शुतिको 
विवक्षित है । लोकालोक तदन्तरीत एथिव्यादिका उक्त परिमाणसे तदात्मक सूत्रा- 
त्माका ध्यान विवक्षित है। भुवनकोशका वास्तविक यह परिमाण है, इसमें श्रुतिका 
तात्पय्ये नहीं ॥ ३४ ॥ 

योडण्डात? इत्यादि । जिस ब्रह्माण्डसे बाहर स्थित सूत्रातमा वायुको थरुतिने 
कहा है । वह अश्वमेघयागके पुण्यका परिपाक है, दूसरा नहीं है ॥ ३५ ॥ 

'क्षुरधारा०! इत्यादि । जिस अण्डकपाढकी सन्धि क्कुरघारासे उपमित की 
गई है; उसी मार्गसे अश्‍वमेधयागदेवता अइ्वमेध यज्ञ करनेवाछोंको हिरण्य- 
गर्मके पास ले जाता है, उक्त समुद्रको पार कर लोकसे अन्य अण्डसे बाहर 
स्थित जो गन्तव्य है, उसकी गतिके उपयोगी उक्त अण्डकपालसबन्धी छिठ्रका 
उपमान इससे कहा गया है । 

शङ्का तावानित्यादि अन्थसे आकाशान्तरका ही निर्देश किया गया हो, यह 
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काशस्तानिन्द्रः सुपणो भूत्वा वायवे प्रायच्छत्तान्वायुरात्मनि घित्या 
तत्रागमयद्यत्राइवमेधयाजिनोञ्भवज्ित्येवमिव बै स चायुसेव प्रशशश्स 
तस्माद्वायुरेव व्यष्टिर्वायुः समष्टिरप पुनसत्यु जयति य एवं वेद, ततो ह 
अज्युर्लाद्यायनिरुपरराम ॥ २ ॥ 

इत्युपनिपदि तृतीयं ब्राह्मण समाप्तम्‌ । 


4 


— SS 
भी हो सकता दै, कपाठडिद्रका ही यह निर्देश है, इसमें विनिगमक प्रमाण नहीं है। 


समाधान--समुद्रसे परे अण्डकपाकेकि छिद्रसे अतिरिक्त अतिसूक्ष्म पदाथकी 
जब उपलब्धि दी नहीं होती, तब उसका निर्देश कैसे किया जा सकता है £ 
अतः अण्डकपाळकी सन्धिमै स्थित छिद्रका ही तावान! इत्यादि अन्थसे निर्देश 
है, आकाशान्तरका नहीं, उसी मार्गसे वायुस्वरूपापन्ञ सूत्रात्मा अरवमेधयागके 
कतीओंको अपने ऊपर रखकर ज़द्षळोकमें पहुंचाते हैं । 

शङ्का--ईन्द्रः सुपणो' इत्यादिसे किंस देवताका निर्देश है, वास्तवमें 
इन्द्र तो सुप्रण है नहीं और वह अइवमेघ यज्ञके कर्ताओको त्रक्महोकमें पहुँचाता है, 
इसमें कुछ प्रमाण भी नहीं है । न 

समाधान---यहाँ सूत्रात्मा या विराट्‌ ही सुपर्णशब्दका अथै हे । अर्चिरादिमागसे 
अण्डकपालदेशमें प्राप्त जो अशवमेधयज्ञकारी हैं, उनको बाहर ले जानेकी 
शक्ति विराट्‌ या सत्रात्मामें ही है, दूसरेमें नहीं दै, अतः इन दोनोंमें किसीको 
सुपणशब्दाथ मानना चाहिए । जैसे सूत्रकी व्याप्ति भीतर है, वैसे बाहर भी है, 
इसलिए उसमें बाहर ले जानेकी सामथ्यं होनेपर भी विराट्की भीतर ही सत्ता 
होनेके कारण उसमें बाहर ले जानेकी सामर्थ्य नहीं है, यदि कोई ऐसी शङ्का करे, तो 
उसका निवारण करनेके लिए इन्द्रशब्दाथ कहते हैं-इनद्रशवदसे प्रकृतमें चित्यात्मा 
विराट्‌ सूत्ररूप विवक्षित है, वह बाहर छे जानेमें समर्थ है, वह वायुको देता दै न 

शङ्का--सूत्न और वायु एक ही है, अतएव अति है “वायवे गौतम तत्सूतस्‌! । 
यह अति यदि उक्त अर्थं प्रमाण है, तो सूवामा अण्डसे बाहर निकलकर अस्मे: 
घयागकतीओंको वायुको कैसे देता है ! 

समाधान--ज्ञानशक्तिमान्‌ सूज्ञ क्रियाशक्तिमान्‌, स्वस्वरूप वायुके प्रति 
क्रियाज्ञानवान उक्त यागियोंको ले जाना उचित ही है । 

२१३ 
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न्स 


= II 


ते चायुभावमापन्नाः समष्टिव्यष्टिरूपतः । 
अण्डाद्‌ चहदिस्तदन्तश्च तिष्ठन्त्यखिलरूपिणः ॥ ३७ ॥ 
शाङ्का--उक्तस्वरूप इन्द्र अश्रमेध-यागियोंक्ो फल कैसे देता है । 
समाधान--अझ्वमेधजन्य अभिरूप देवता प्रकृतमें अपूर्वशव्दसे कहा जाता 
है । अपूर्व फलदाता होता है, इसमें किसीको विवाद नहीं है । 

शङ्का- तब तो अभिदेवतारूप अपूर्व ही फलदाता होगा, फिर वायुसे 
क्या प्रयोजन £ 

समाधान--वह अपू वायुशरीर ही है । वायु शरीरी है और शरीर 
है अपूर्व, अतः उन दोनोंमें भेद स्पष्ट है । 

शङ्का--ऐसे अवसरमें एकको ही फलदाता माननेमें छाघव है, फिर दोनोंको 
फलदाता क्यों मानते हो : 

समाधान--अइत्रमेषसे उत्पन्न अपूर्व फळ देनेके लिए जव अभिव्यक्त होता 
है, तत्र वह वायुस्वरूप हो जाता है, इसलिए वास्तविक भेद उन दोनोंमें नहीं 
है, इसके वाद पारिक्षितोंको अपनेमें लेकर प्राणस्वरूप वाय्वात्मा जहाँ रहते हैं 
और जहाँ पहलेके अरवमेधयाजी रहते हैं, वहॉपर समट्टिव्यष्टिता फल प्रापिके 
लिए ले जाते हैं । यहाँ तक आख्यायिका समाप्त हुई । 

शङ्का--और भी तो अग्यादि देवता हैं, केवळ वायुक्री ही प्रशंसा गन्धर्वने 
क्यों की ? 

समाधान--अण्डके भीतर और बाहर जैसे वायु देवताकी गति होती है वैसे 
अन्य देवताकी नहीं दै, किंन्तु अण्डके भीतर ही दै; अतः देवताओंके मध्यमें 
वायु ही सबसे बड़ा है, इसलिए उसीकी प्रशंसा की गई। वायु समष्टि और 
व्यष्टि दो रूपसे व्यवस्थित हे । अश््रमेधका फर प्राणवायु है, इसरिए उसकी 
प्रशंसा युक्त दी है॥ २॥ 

“ते बायु० इत्यादि । अरवमेधयाग करनेवाले वायुभावापन्न होकर समष्टि 
और व्यष्टिरूपसे अण्डके बाहर तथा भीतर समस्त भूतस्वरूपसे रहते हैं । प्रत्येक 
प्राणियोंका प्रणात्मा व्यष्टिस्वरूष हे और सम्पूर्ण चराचरका आत्मा समष्टि- 
स्वरूप है । वह विम्बप्रतिविम्बभावसे व्यवस्थित है। वस्तुतः हिरिण्यगर्म ही आत्मा 
है । “नान्योऽतोऽस्ति द्रष्टा’ इत्यादि श्रुतिसे एकचेतनवाद ही अद्वेतवेदान्तियोंको 
अभिमत है। शरीर आदि उपाधिके भेदसे भिन्न-भिन्न चेतन प्रतीत होते हैं, 
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न्स्स्स्स्स्स्स्स्स्स्स्स्स्स्स्स्स्व्स्व्व्व्व्व्व्व्व्व्व्व्स्व्स्स्व्व्व्व्व्व्स्व्स्ट 


अध्यात्मादिविभागेन व्याप्तिव्यश्टिरितीयते । 
समस्तत्वेन संव्याप्ति! समष्टिरिति कीर्चिता ॥ ३८ ॥ 
समष्टिव्यष्टिरुपेण उपास्तेऽसौ सकुन्मृतः । 
हिरण्यगर्मो भूत्वाऽथ मुच्यते ग्रियते न तु ॥ ३९ ॥ 
संसारोत्कपेसीमेत्थं वर्णिता ज्ञानकर्मजा । 

इतो विरक्तमालकष्य बक्ष्यते स्वात्मनिर्णय; ॥ ४० ॥ 


इति वार्िकसारे तृतीयाध्यायस्य तृतीयं बराह्मणं समाप्तम्‌ 


Do 


उपासना द्वारा 'शरीरादिसे भिन्न आत्मा हे! इस भावनाके दृढ़ होनेपर विम्ब- 
स्वरूपका साक्षात्कार होता है; अतएव उपासक विम्वात्मा हो जाता है। यह 
फल केवळ उपासनाका है और उपासनासहित अइवमेध यागके अनुष्ठाना भी है । 

'अध्यात्मादि०* इत्यादि । अध्यात्म, अधिदेव और अधिमूतके विमागसे 
जो हिरण्यगर्भकी व्यापि है; वह व्यष्टि कही जाती है । अर्थात्‌ प्रत्येक ्राणीमें 
जो भिन्न-भिन्न आस्माकी “अहं सुखी, 'अह दुःखी? इत्यादिरूपसे प्रतीति होती है 
यही व्यष्टि है । अधिदेव सूर, चन्द्र आदि देवताओंसे अन्य ( व्यावृत्त ) अहमर्थ 
है । अधिमूत प्रथिवी आदि देवता एक-एककी विवक्षासे व्यष्टि हें और सर्वासमना 
समष्टि हैं ॥ ३८ ॥ 

समष्टि" इत्यादि । असौ उपासकः, यागी समष्टि और व्यष्टिरूपसे जो 
प्राणकी उपासना करता है, वह मरकर हिरण्यगर्भ हो जाता है, फिर मरता नहीं है, 
कइपके अन्तमं ब्रहमाके साथ मुक्त हो जाता है। जव फिर जन्म नहीं लेता तो 
मरना कहाँ ॥ ३९ ॥ 

इस ब्राक्मणके अर्थका उपसंहार करते हुए अन्थकार उत्तर ब्राह्मणके साथ 
पूर्व त्राह्मणके सम्बन्धकी सूचना करते है--'संसारो०' इत्यादिसे । 

संसारके उत्कर्षकी सीमा ब्रक्षस्वरूपकी प्रातिपर्येन्त है, इससे अधिक अर्थीत्‌ 
पर्क्षभावापत्तिपर्यन्त नहीं है, यह फळ ज्ञानसमुचित कर्मका है; केवळ कर्मका 
नहीं, इस फलसे जो विरक्त हैं, उन महापुरुषोंके उद्देदयसे स्वात्मनिणेय अग्रिम 
ब्राक्षणसे करेंगे, अथीत्‌ जो संसारसे सदाके लिए मुक्ति चाहते हैं, उनके लिए 
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स्वात्मनिर्णयका निरूपण ही श्रेयस्कर है । 'तमेव विदित्वाति मृत्युमेति चान्यः पन्था 
विद्यतेडयनाय” इत्यादि श्रुतियोंसे आत्मज्ञान ही मोक्षसाधन है, यह अनेक बार 
हैं। यद्यपि आत्माका निर्णय 'नेति नेति’ इत्यादि वाक्यसे कर चुके हैं 
अतः पुनः उसका निर्णय करनेमें पुनरुक्त दोपकी आपत्ति हो सकती है; तथापि 
जो विषय अतिसूक्ष्म नहीं है और एक बारके कथनसे जिसका यथार्थ ज्ञान हो जाता 
है, उसके पुनः कथनसे पुगरुक्त दोष होता है और जो अतिगम्भीर विषय है, 
जिसका अनेक बार कथन करनेपर भी पूर्ण ज्ञान नहीं होता, उसका 
पुनः पुनः कथन आवश्यक है; अन्यथा सङ्कत्‌ कथन भी व्यर्थ हो जायगा, 
कथन तो श्रोताके समझानेके लिए होता हे | यदि एक बारके कथनसे श्रोताको 
ज्ञान न हो, तो पुनः कथन जिज्ञासितका बोधक होनेसे युक्त हे, अतएव 
आत्मपदार्थके निर्णयके लिए श्रुतिमें नौ बार “तत्त्वमसि' शब्दका प्रयोग किया. 
गया है, जहाँ महात्मा आरुणि वक्ता और प्राज्ञ इवेतकेतु श्रोता थे, अतः सर्वे- 
साधारणके लिए आत्मोपदेशार्थ बार-बार वाक्यप्रयोग समुचित ही है ॥ ४० ॥ 


तृतीय ब्राह्मण समाप्त 
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चतुर्थ राह्मणम्‌ 


चतुर्थब्राह्मणे मोहयोग्यः कर्तत्ववर्सितः । 
विपयो ब्रह्मविद्याया अस्त्यात्मेति निरूप्यते ॥ १॥ 
SS सस 
चतुर्थ ब्राह्मण 

“चतुर्थ०” इत्यादि । लंपदाथेका निरूपण करनेके लिए उत्तर ब्राह्मण है। 
वास्तवमै अज्ञानोपदित कर्तृत्व, भोक्तृत्व आदि धर्मोसे रहित अ्षाभेदयोग्य कोई 
प्रत्यग्‌ धातु है; उसीका यहां निरूपण किया जायगा । भाव यह है कि आत्म- 
तत्त्तानवबोधका अह्यातिग्रहकक्षण वन्ध जो कार्य है, उसका सविस्तर निरूपण 
हो चुका । अब अनर्थसूल अज्ञानके ध्वंसक्ष ज्ञाककी उत्पत्तिके लिए अव्यवहितोत्तर 
ब्राह्मणका आरम्भ है । अज्ञानयुक्त आत्मामें कतृत्व, ओक्तृत्व आदिका आरोप कर 
अहातिम्रहळक्षण वन्थसे आसा बद्ध होता है; अतएव विविध झुमाझुभ योनिमें विविध 
दुःख आदिको मोगनेके लिए उत्पन्न होकर मरता है, वही वद्ध दै । संसारीको ही 
कर्मफल प्राप्त होता है; यह पूर्वमें कह चुके । अव प्रमाताका जो साक्षी है और 
आत्मामें संसारको जो अध्यस्त मानता है, वास्तविक नहीं, वही मुमुझ्ु खं पदा दै, 
उसीका उत्तर ब्राह्मणसे निरुपण किया जायगा । 

शक्का-मुमुक्षुको तो मुक्ति अपेक्षित हे, इसलिए उसीका निरूपण करना 
उचित है । सुसुक्षके अस्तित्वका अवधारण निष्पयोजन है ! 

समाधान--देह, इन्द्रिय, मन, बुद्धि और वेदनासे अतिरिक्त साक्षी है, ऐसा 
सिद्ध होनेपर ही संसारसे मुक्ति पानेकी चेष्टा करनी चाहिए । जिसको देह, इन्त्रिय 
आदिमें अन्यतम आत्मा है, उससे अतिरिक्त कोई साक्षी नहीं, ऐसा निश्चय 
है, उसके प्रति जबतक उससे अतिरिक्त साक्षीकी सिद्धि न मनवाई जायगी, तवतक 
मुक्तिके लिए प्रयत्न करना व्यर्थ है, इसलिए अतिरिक्त साक्षीका निरूपण 
अत्यावश्यक है । 

शङ्का- -ग्रमाताको देह आदिसे अतिरिक्त कहते हो या उससे अन्यको ? प्रथम 
पक्षमें कमकाण्डसे ही यह निश्चय हुआ है कि शरीर, इन्द्रिय आदिसे अतिरिक्त 
आत्मा है; अन्यथा स्वर्ग आदि एवं जन्मान्तरीय सुख आदिके लामके लिए विहित 
कमें प्रवृत्ति और प्रतिषिद्धके अनुष्ठानसे निवृत्ति नहीं हो सकेगी। द्वितीय पक्षे 
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यार रर रर रस्‌ खयर यल र्‌ सर्‌ स्‌ 


आल लम 
अहंधीकर्मशास्राम्यां च्शेद्रंश न सिध्यति । 
किन्तु दृष्ट्यादिसंयुक्तो वह्मताउस्प विरुष्यते ॥ २ ॥ 

अप्रसिद्ध बुद्धिविषय ही नहीं हो सकता, फिर उसका प्रतिपादन -ज्ह सतय तो नही हो सकता, फिर उसका प्रतिपादन कैसे हो सकता है! 

समाधान--ठीक है, कर्गकाण्डसे जिनको यह निश्चित हो चुका है कि 
स्थूळ देह आदिसे अतिरिक्त परलोकोक्त आत्मा है, वही साक्षी कहलाता है; 
उनके प्रति साक्षीके अस्तित्वके साधनके लिए यह ब्राह्मण नहीं है, क्योंकि उनके 
प्रति तो वह सिद्ध ही है। द्वितीय पक्षगें प्रमाताके मावाभावसाधकत्वरूपसे 
सामान्यतः प्रसिद्ध साक्षीका विशेषाकारसे प्रतिपादन हो सकता है । कर्मकाण्ड 
द्वारा कर्वत्व आदिसे विशिष्ट ही स्थूळ देहादिसे अतिरिक्त आस्माकी सिद्धि होती 
है। कर्त्व आदिसे विशिष्ट ही आत्मा पूर्वकाण्डमें अपेक्षित है, उससे शून्य 
नहीं। यहाँ उससे शूरय आत्माका निरूपण करना है । इसलिए पृर्वकाण्डसे 
यह गता नहीं हो सकता, वास्तवे ब्रह्मवि्याका योग्य अधिकारी कोन है, 
इसका निर्णय करनेके लिए उत्तर ब्राह्मण है। अधिकारीका निर्णय होनेपर ही 
उपदेश सार्थक होता है, अन्यथा नहीं । है 

शङ्का- अच्छा, तो योग्य अधिकारी कौन है ! ब्रह्म या अत्रक्ष ? प्रथम पक्षमें 
ब्रह्ममें अक्षत्व स्वतःसिद्ध है, अतः उसके लिए उपदेश अनथक है । द्वितीय पक्षमें 
सैकड़ों उपदेशोंसे अत्रक्ष ब्रक्ष नहीं हो सकता, इसलिए पुनः उपदेश व्यर्थ है 
तथा व्याघात भी है और अन्रह्म आपके मतसे है नहीं, क्योंकि 'सवे खर्तरिदं 
रहम’, 'नेह नानास्ति किश्वन! इत्यादि श्रुति और 'तदनन्यत्वमारम्मणशळ्दादिभ्यः! 
इत्यादि सूत्रोंसे न्रह्मसे अतिरिक्त किसीकी सत्ता नहीं है; यह आपका परम- 
सिद्धान्त है; उसके अनुसार अन्रक्षमें त्रक्षत्वका प्रतिपादन करना सर्वथा असंभव 
हे; अतः अधिकारिनिरूपणके लिए यह ब्राह्मण है; यह अर्थ असंगत है । 

समाधान--ठीक है, किन्तु प्रत्यगात्मा और ब्रक्षमें वास्तविक भेद नहीं है, 
यह समझाते हुए अविद्यासे व्यवहित ब्रह्म ही अधिकारी है, ऐसा निश्चय करनेके 
लिए यह ब्राह्मण है। अज्ञानोपद्दित त्रक्मचेतन्य ही जीव या अधिकारी है । 

शङ्का यह तो “तत्त्वमसि” आदि वाक्य ही से कहा गया है, फिर इसकी 
क्या आवदयकता है ! 

समाघान--उसीका यह विवरण ( विस्तृत व्याख्यान ) है ॥ १ ॥ 

“अहंघी० इत्यादि । 


चतुर्थ ब्राह्मण ] भाषानुवादसहित १६९५ 
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स्स्स 
अतो ब्रहमत्वयोग्यस ग्रतीचोच्त्र बञचत्सया । 
अनुद्य ब्रह्तामादौ तदर्थं परिपृच्छति ॥ ३॥ 
भुतिः--अथ दवेनशुपस्तथाक्रायणः पप्रच्छ याज्जवर्क्येति होवाच 
यतसाक्षादपरोक्षाद्‌ ब्रह्म य आत्मा सर्वान्तरस्तं मे च्याचक्षवेत्येष त आत्मा 


शङ्का--यदि उक्त अधिकारके निर्णयके लिए यह ब्राह्मण है, तो उक्त 


अधिकारी “अहं कर्ता, भोक्ता, सुखी, दुःखी इत्यादि मानस प्रत्यक्षसे ही सभीको 
ज्ञात है; अतः उसका निरूपण व्यथै है । 

समाधान--उक्त मानस प्रतयक्षसे कतृत्वादिविशिष्टका प्रत्यक्ष होता है; किन्तु 
वह अधिकारी नहीं कहा जा सकता, कारण कि यदि कर्तत्व आदि वास्तवमै आत्माके 
धम होंगे, तो उनसे कमी भी छुटकारा नहीं हो सकेगा एवं कर्मकाण्डसे भी नहीं 
इत्यादि पूर्वमें कह चुके हैं । इष्टिका द्रष्टा जो साक्षी है वह उक्त भ्रमाणोंसे 
सिद्ध हो सकता है, पर इप्ट्यादिसे संयुक्त उसमें ब्रह्न ही विरुद्ध है, इसलिए 
अधिकारीका निर्णय आवश्यक है ॥ २ ॥ 

“अतो ब्रह्मत्व०' इत्यादि । दृष्खादि संयुक्तमे ब्रह्मता विरुद्ध है; अतः ब्रहमत्व- 
योग्य प्रत्यगातमाकी बुभुत्सासे पहले ब्रह्मताका अनुवाद कर अधिकारी मुमुझुके 
लामके लिए उपस्त श्रीयाज्वरुक्यसे पूछते हैं । विशेष आगे कहेंगे ॥३॥ 

'अथ' इत्यादि श्रुति। पुण्य और पाप प्रयुक्त ग्रह्मतिग्रहसे वद्ध जीव पुनः पुनः 
अहातिम्रहरूप बन्थको छोड़कर और पुनः पुनः अहण कर संसारी होता दै । पुण्यका 
अन्तिम उत्कर्ष कह चुके कि व्याकृत विषय समश्व्य्रिप द्वेतात्मैकल्प्राप्ति । जो 
अरहातिम्रहसे गृढीत होकर संसारी होता है, वह है या नहीं? यदि है, तो उसका स्वरूप 
क्या है ! इस प्रकार आत्माका निर्णय करनेके लिए उपस्त प्रइन करते हैं। निरुपाधि- 
स्वरूप आत्मा, जो कि क्रियाकारकसे रहित स्वभाववाळा हे, उसके ज्ञानसे जीव 
सप्रयोजक बन्धसे मुक्त होता है । आख्यायिकाका सम्बन्ध प्रकृत विद्याके साथ 
जो किया गया है, उसका प्रयोजन विद्याकी स्तुति और सुखावबोध है, सो 
प्रसिद्ध है। अनन्तर प्रकत श्रीयाजवरक्यजीसे चक्रके पुत्र नामतः उषस्त 
चाक्रायणजीने पूछा- जो ब्रह अगौण साक्षाद्‌ अव्यवहित है, वह कौन है! घटादि 
भी द्रष्टाके अ्यवहित होते हैं, इसलिए उसकी व्यावृतिके लिए अगौण यह 
विशेषण है । घटादि गौण अपरोक्ष हैं, मुख्य अपरोक्ष आत्मा ही है। 'यस्साक्षा 
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DRA AANA NN TESS SS 


सर्वान्तरः कतमो याज्ञवल्क्य सर्वान्तरो यः ग्राणेन ग्राणिति स त आत्मा 
सर्वान्तरो योऽपानेनापानीति स त आत्मा सर्वान्तरो यो व्यानेन व्यानीति 
स त आत्मा सर्वान्तरो य उदानेनोदानिति स त आत्मा सर्वान्तर एप त 
आत्मा सर्वान्तरः ॥ १॥ 


दपरोक्षात्‌? यह श्रुति उक्त अर्थमें प्रमाण है। अपरोक्ष आत्मामें अध्यस्त 
होनेसे घटादि अपरोक्ष होता है, अन्यथा नहीं, इसलिए घटादि गौण अपरोक्ष हैं। 
श्रोत्रं रह्म मनो ब्रह्मः के समान अद्वितीय ब्रह्म गौण नहीं है । आत्मशब्दसे यहां 
प्रत्यगात्मा विवक्षित है, मन आदि नहीं, क्योंकि आत्मशब्द प्रत्यगात्मामें ही 
प्रसिद्ध है। संभव ` होनेपर प्रसिद्ध अर्थका ही अहण करना चाहिए । परि- 
च्छिननत्वशङ्काकी निवृत्तिके लिए कहते हैं--“सर्वीन्तर? इति । जो सबके 
भीतर है अर्थात्‌ अपरिच्छिन्न है, एवं “यत्‌? और 'यः?--इन दोनों शब्दोंसे 
प्रसिद्ध जो आत्मा है, वही त्रझ है, उस आत्माको हमसे कहिए । जैसे सींग 
पकड़ कर यह गऊ है, ऐसा स्पष्ट उपदेश करनेसे किसीको इस विषयमै सन्देह 
नहीं रह जाता, वैसे ही असंदिः्ध स्पष्ट उपदेश कीजिये। ऐसा पूछनेपर श्री 
याज्ञवरक्यजीने उत्तर दिया--यह तुम्हारा जो आत्मा है, वही सर्वीन्तर है यानी 
सबके भीतर है, जो साक्षाद्‌ अपरोक्ष अगौण अपरोक्ष बरृहत्तम ( बहुत बड़ा ) 
और सर्वव्यापक है, वह तुम्हारा आत्मा है। तुम्हारा जो यह कार्यकरणसङ्घात 
पिण्ड दै, वह जिस आत्मासे आसवान्‌ है, 'अहं गौर” इत्यादि परतीतिसे पिण्डमें 
भी आल्मव्यवहार पाया जाता है। एवं “वधिरो मूढः? इत्यादि व्यवहारसे 
करणमें भी आत्मव्यवद्वार होता है। तीसरा जो साक्षी है और जिसमें सन्देह है, वह 
भी आत्मशव्दसे व्यवहृत होता है--जैसे स्वम्नके बाद 'गाढं मूढोऽहमासं न 
किश्चिदवेदिषम्‌? इत्यादि प्रतीतिसे सिद्ध है | इन तीनेमि कौन आत्मा सवीन्तर 
आपको विवक्षित है ¦ यह पूछनेपर श्रीयाझवस्क्यजीने उत्तर दिया मुखनासिका- 
सञ्चरणशीळ वायुसे जो सांस लेता है, जिससे प्राणक्रिया होती है, वही तुम्हारे 
कार्यकरणसङ्घातका विज्ञानमय आत्मा है | जो अपानसे अपानवायुका त्याग करता 
है तथा व्यानसे सव शरीर आदिमें व्याप्त रहता है, संपूर्ण कार्यकरणसंघात- 
गत माणानादि क्रिया दास्यन्त्रके समान जिससे होती है । दारयन्त्र कठपुतळी 
लोकमें प्रसिद्ध हे । मंदारी जैसा चाहता है, वैसे ही कठपुतळीमे क्रिया होती है । 


ल... 
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यतसाक्षादपरोक्ष स्याद्‌ ब्रह्म तदरूपतामयम्‌ । 
अहेत्‌ सर्वान्तरस्ताइग्य आत्मा बरूहि तं मुने ॥ ४ ॥ 


पर अज्ञ वाळक आदि जानते हैं कि स्वयं कठपुतळी ही सब क्रियाँ कर रही है; 
परन्तु जानकार यह समझते हैं. कि इन क्रियाओंका करानेवाला छिपा है । यद्यपि 
वह इष्टिगोचर नहीं है, तो भी वह अवश्य है, क्योंकि चेतनसे अनधिष्ठित अचेतनमें 
कोई क्रिया नहीं देखी जाती है एवं साक्षिरहित सृत शरीर आदिमे भी कोई 
क्रिया नहीं होती, अतः विज्ञानमयसे अधिष्ठित शरीर आदि दारुयन्त्रके समान 
नानाविध क्रियाएँ करते हें । अतः कार्यकरणसंघातसे विलक्षण आत्मा है, जो 
शरीरादिमें विविध चेष्टाएँ करता है ॥ ३॥ 

“यत्साक्षाद० इत्यादि । हे मुनिजी, साक्षात्‌ अपरोक्षस्वरूप जो ब्रह्म उपनिषदोंमें 
प्रसिद्ध है, उसके साथ अभेदके योग्य जो सर्वान्तर त्वमथ है, उसको कहिये, इस 
प्रकार उपस्तजीने श्रीयाज्ञवस्््यजीके प्रति प्रश्‍न किया । मुनिजीने उत्र दिया कि 
जो साक्षात्‌ अपरोक्ष सर्वान्तर ब्रह्म दै, वही तुम्हारा आत्मा है । इस उत्तरवाक्यमें 
पाँच पद हैं | क्रमसे उनकी साथकता इस प्रकार समझनी चाहिए । “यत्‌? पदसे 
विवक्षित आस्माका निर्देश है । “अपरोक्ष' शब्दसे प्रत्यक्ष विवक्षित है । प्रत्यक्ष 
घटादि भी हैं, उनकी व्याबृत्तिके लिए “साक्षात्‌? पद दै । घटादिका बृचि द्वारा प्रत्यक्ष 
होता है, साक्षात्‌ नहीं । 

शङ्का--“अहं सुखी? इत्यादि मानस प्रत्यक्ष आमाका मी होता है, भतः 
आत्मामें अव्याप्ति होगी । 

समाधान--उक्त प्रत्यक्ष चिदचिदू-ग्रन्थिरूष अहमर्थका है, आस्माका नही । 
आतमा अहमर्थसे अतिरिक्त दै, यह आगे कहेंगे । आत्मा स्वयंकाश होनेसे साक्षात्‌ 
अपरोक्ष है, किसीके द्वारा आत्माका प्रत्यक्ष नहीं होता । अतएव श्रुति कहती है-- 
“न इष्टेबरैष्ठार पर्ये?, 'यतो वाचो निवतेन्ते अप्राप्य मनसा सह? इत्यादि । 

शङ्का--साक्षात्‌ प्रत्यक्षको भी कहते हैं, ऐसी अवस्थामें केवळ साक्षात्पदसे 
ही प्रत्यक्षका लाभ हो जायगा, फिर “अपरोक्ष? पदका कया प्रयोजन है ! 

समाधान--द्रष्ट, इश्य और दर्शन ये भी गौण प्रत्यक्ष हैं, इनकी व्यावत्तिके 

छिंए 'अपरोक्ष' पदका उपादान है.। अपरोक्ष मुख्य आत्मा ही है, दूसरा नहीं । 

“यतसाक्षादपरोक्षादू त्रक्ष' इस श्ुतिसे यह स्पष्ट है कि मुख्य अपरोक्ष बरहम ही है । 
२१४ 


१६९८ बृहदारण्यकवार्तिकसार [ ३ अध्याय 
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साक्षादिति पदेनाऽत्र व्यवधानं निवार्यते । 
स्वगलोकादिवदू ब्रह्म नाऽतो देशान्तरादिगस्‌ ॥ ५ ॥। 
अगौणताऽपरोक्षार्था ब्रह्मत्वस्य विवक्षिता । 
नामादेरिव नो गौणं त्रह्मत्वं प्रत्यगात्मनः ॥ ६ ॥ 
आविर्भावोऽपरोक्षत्वं तचा5स्त्यव्यवधानत; । 
स्वप्रकाशस्वमावत्वादिति वाऽर्थः पद्ढये ॥ ७॥ 
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जो एक तथा एकरस है, वह दो प्रकारका हो सकता हे--सद्दय और अद्वय । 
प्रकृतमें उक्त लक्षणसे लक्षित आत्मा सद्वय है या अद्रय! इस शङ्काकी निवृत्तिके लिए 
ब्रक्षपदका उपादान दै । ‘द्वितीयं ब्रह्म! इत्यादि झुतिसे ब्रह्म एक अद्वितीय है, यह 
पूर्वमें बताया गया है । यहांपर यत्‌? पदके अर्मे बरह्म विशेषण देनेसे पूर्वोक्त विशे- 
षणोंसे जो कहा गया है, वह अद्वितीय ही दै, सद्वितीय नहीं, यह समझना चाहिए। 
यदि ब्रह्म आत्मस्वरूप न होगा, तो पुरुषार्थ ही नहीं हो सकता, इसलिए 'यत्‌' 
शब्दोपात्त जो विशेष्य है, उसका अनुवाद करके उसीको आत्मा कहते; हैं, सो आगे 
वातिक स्पष्ट होगा। समझानेके लिए अग्रिम इछोंकोंका वक्तव्य यहां ब्यूक्त कर दिया 
गया है, अत्र अन्यक्रमके अनुसार प्रत्येक छोकका अर्थ संक्षेपसे कहते हैं ॥ 9 ॥ 
साक्षादिति' इत्यादि । 'साक्षादू! पदसे व्यवधानकी निवृत्ति करते हैं। 
व्यवधान दो प्रकारका होता है--कालका व्यवधान और देशका व्यवधान । “यन्न 
दुखेन सम्मिन्नं न च अस्तमनन्तरम्‌ इत्यादि शोके निर्दिष्ट सुखविशेष स्वर्ग 
देशान्तर और काढान्तरमें होता दै, इसलिए वह व्यवहित है । ब्रह्मस्वरूप आत्मा 
दैसा व्यित नहीं दै, किन्तु सदा प्राप्त है, देशान्तरस्थ मी नहीं है ॥ ५ ॥ 
'अगौणता०' इत्यादि । एक गौण और दूसरा मुख्य, इस प्रकार अपरोक्ष 
दो प्रकारका होता है, यह पूर्वमँ कह चुके हैं। “नाम ब्रह्मेत्युपासीत” इत्यादि 
ुतिसे निर्दिष्ट नाम आदिम जैसे गौणत्रह्मल है, वैसे आत्मामें गौणम्रक्षत्व 
नही है, किन्तु आत्मा वस्तुत: ब्रह्म है ॥ ६॥ 
अपरोक्षका अर्थान्तर कहते हैं--“आविर्मावो०' इत्यादिसे । 
आविभाव अपरोक्ष कहलाता है । स्पष्ट प्रकाशको अपरोक्ष कहते हैं। पर्वतम 
अनुमान आदिसे अभि आदिका ज्ञान होनेपर भी स्पष्ट प्रकाशके लिए प्रत्यक्षकी 
अपेक्षा छोकमें होती है, वह प्रकाश ( प्रत्यक्ष ) आत्मा ही है । 
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अव्यावृत्ताननुगतं वस्तु अह्मगिरोच्यते । 
अकारणमकाये तदित्यनेनोदिति भवेत्‌ ॥ ८॥ 
अपुमर्थमिद प्राप्त न चेदात्मैव तद्भवेत्‌ । 
यतोऽत आतमरूपार्थं य आत्मेति विरोष्यते ॥ ९ ॥ 
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शङ्का--षट आदिका भी तो साक्षात्कार होता हे । 

समाधान- हौँ होता है, किन्तु अव्यवधानसे नहीं, लेकिन अन्तःकरणके 
व्यवघानसे होता है.। घटाकारान्तःकरणबृत्तिके विना घटादिका प्रकाश नहीं होता, 
आत्मा स्वयंप्रकाश दै, अतः उसके प्रत्यक्षमे किसीका व्यवधान नहीं होता। इसलिए 
व्यवधाननिधृत्तिके लिए “साक्षात्‌? पदका उपादान किया गया हे । अथवा साक्षात्‌ 
और अपरोक्ष- इन दोनों पदोके समभिव्याहारसे स्वप्रकाशस्वभावकाः बोघ होता 
है, उक्त स्वभाव आत्माका ही है, दूसरेका नहीं ॥ ७॥ 

म्रह्मका लक्षण कहते हैं--'अव्यावृत्ता०” इत्यादिसे । 

अव्यावृत्त और अननुगत वस्तु ब्रह्म है । घट, पट आदि कार्य परस्पर व्यावृत्त 
होते हैं । ब्रह किसीका कार्य नहीं है, अतः अव्यादृत्त. है । कारण कार्यमें अनुगत 
रहता है, सत्तिका-स्वभावकी अनुवृत्ति घट आदिम दृष्ट ही है, स्वमावानुवृत्तिसे भी 
कार्यकारणभावका परिज्ञान होता है । ब्रह्म किसीका कारण नहीं है, अतः कहीं 
अनुवृत्त नहीं है, इसीको स्पष्ट करनेके लिए जक्षशव्दका आत्मामे प्रयोग हुआ है । 

शङ्का--यदि ब्रह्म कारण नहीं है, तो 'यतो वा इमानि भूतानि जायन्ते' इत्यादि 
श्रुति तथा 'जन्माद्यस्य यतः? इत्यादि सूत्र एवं “अह समस्य प्रभवः? इत्यादि 
स्मृतियोंकी क्या गति होगी ! 

समाधान--विश्वका कारण अनादि अनिर्वचनीय अज्ञान है, तदाश्रय ब्रह, 
इसलिए विश्वोपादानाज्ञानाश्रयत्वरूप कारणस ब्रहममें कहा जाता है । वस्तुतः 
कारणत्व तो कार्यनिरूपित होता है, जब वास्तविक कार्य ही नहीं है, तब 
कारण किसका कहा जायगा ! व्यापारशुन्य कारणं नहीं होता, यह तो लोकमें 
प्रसिद्ध ही है॥ ८ ॥ 

'अपुमर्थ०' इत्यादि ब्रह्मभाव यदि आत्मस्वरूप न माना जाय, तो वह 
अत्यन्त पुरुषार्थ नहीं हो सकता । स्वर्ग आदि आत्मासे भिन्न होनेपर भी पुरुषाथे 
हैं, किन्तु वे अत्यन्त पुरुषार्थ नहीं हैं, कारण कि अज्ञानदशामें ही स्वर आदि 


चतुर्थ ब्राह्मण ] भापानुवादसहित १६९९ 
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सजातीयविजातीयद्वितीयार्थनिबृत्तये । 
सर्वान्तर इति ग्राह सार्वात्म्यं तेन सिध्यति ॥ १० ॥ 


रहते हैं । आत्मज्ञान होनेपर क्षयातिशय आदि दोषोंके दर्शनसे उनमें भी वैराग्य 
हो जाता है। पर उक्तस्वरूप मोक्षमें कभी वैराग्य नहीं होता । हो भी कैसे ! आत्मा 
परमम्रमास्पद है, तद्रूप ही मोक्ष है। जब आत्मामें किसीको भी वैराग्य नहीं होता, 
तब मोक्षमें वैराग्य कैसे हो सकता है £ इससे मोक्ष परम पुरुपाथ है, यह सिद्ध 
हुआ । इसीलिए 'य आत्मा” ऐसा विशेषण दिया गया है ॥ ९॥ 

“सजातीय०' इत्यादि । “सर्वोन्तर' विशेषण देनेका प्रयोजन यह है कि 
सांख्यसिद्धान्तमें आत्मा प्रकृति और उसके विकारोंसे पर माना गया है, अतएव 
अनास्मासे सर्वथा असंबद्ध है । किन्तु आत्मा नाना हैं, क्योंकि जनन, मरण, करण 
आदि नियमके दर्शनसे आत्मामें नानात्व युक्तिसिद्ध है। पर औपनिषद मतमै आत्मा 
एक ही दै, इसीलिए “सर्वान्तर! यह विशेषण है। संपूर्ण प्रपश्चका अधिष्ठान आत्मा 
है, आत्मामें ही संपूर्ण प्रपश्चकी कल्पना होती दै । कहिपत प्रपञ्च अकल्पित आत्माका 
परिच्छेदक नहीं हो सकता । आत्मा अद्वितीय होनेसे सर्वान्तर है, अंतश्व सर्वीत्म- 
स्वरूप है सर्वान्तर होनेसे नानात्वकी निवृत्ति स्वतः सिद्ध होती है । यदि आत्मा 
नाना होता, तो सर्वान्तर नहीं कहा जा सकता । व्यापक नाना नहीं होता । आकाश 
व्यापक है, ऐसा कहनेवाले तार्किक यह नहीं कहते कि आकाश नाना है, कारण कि 
जव व्यापक मानते हैं, तव नाना नहीं हो सकता । परिच्छिन्न ही नाना माना जाता है। 

शक्का--झात्मा सर्वव्यापक है, ऐसा मानकर फिर यह जो कहा जाता है कि 
वह सर्वान्तर है, वह ठीक नहीं है, क्योंकि ऐसा कहनेमें व्याघात होता है । यदि 
सर्वान्तर है, तो सर्वपरिच्छिन्न अवश्य ही होगा, इस स्थितिमें अन्याभावप्रतियोगि- 
स्वरूप परिच्छित्तत्वका वारण कैसे कर सकते हैं ! 

समाषान-जेसे माढामे सर्पआन्ति होनेपर भी वस्तुतः बह सर्प नहीं है, 
किन्तु माळा ही है, वैसे ही आत्मामें प्रपश्चका विभम होनेपर भी वस्तुतः वह आत्मा 
ही मपञ्चरूपसे दीख पड़ता है; आत्मव्यतिरिक्त जब प्रपञ्चक सत्ता ही नहीं है, तब 
वह परिच्छेदक कैसे हो सकता है ¦ एकमे तो परिच्छेद्-परिच्छेदकभाव हो नहीं 
सकता, वह भेदमें ही हो सकता है, अभेदमें नहीं। कल्पित प्रपश्चकों लेकर 
सर्वान्तर कहा है ॥ १० ॥ 


चतुर्थ ब्राह्मण ] भाषानुवादसदित १७०१ 


सा्वात्म्य जह्मणो योग्यं त्च जीवात्मनीरितम्‌। 
मुख्यापरोक्ष्य जीवस्य योयं बरह्मणि वर्णितम | ११ ॥ 
अभेदो वास्तबी जीवबरह्मणोव्यत्ययादतः । 
विषश्चितस्तत्मरसज्ञाद. वादिव्यामोह आर्थिकः ॥ १२ ॥ 
आत्मनो त्रह्वता ग्रुख्या ्रह्मणोऽप्यात्मता तथा । 
अत्यग्दृष्टया पराग्दष्टया मिथो बह्मात्मनोर्मिदा॥ १३ ॥ 


'सार्वात्म्यस्‌' इत्यादि । सर्वात्मता वस्तुतः बरहम है, किन्तु वह जीवें 
मी कही गई है तथा वास्तविक आपरोक्ष्य धर्म जीवमें है, किन्तु वह ब्रह्मे 
बतलाया गया है। इसका तात्पर्य तत्पदार्थ ब्रह्ममें त्व॑पदार्थ जीवकी अभेदयोग्यताके 
सद्भावमे है । अन्यथा अयोग्यताज्ञानरूप प्रतिबन्धकसे 'तस्वमसि' इत्यादि वाक्यसे 
विवक्षित जीवन्नहाभेदविषयक बोध ही नहीं होगा ॥ ११॥ . 

‘अभेदो’ इत्यादि। अभेद दो प्रकारका होता है--एक वास्तविक और 
दूसरा अवास्तविक | प्रथम अभेद वह है, जो 'सोऽयं देवदचः? इत्यादि वाक्यसे 
तदेशकार और एतद्देशकालका परित्याग करके केवळ धर्मीमात्रका अभेद भासता है। 
यही अखण्ड अथे कहलाता है, इसमें अभेदका संसर्गतया मान नहीं होता, कारण कि 
संस्का बोध दो संसर्गियोंके बिना नहीं हो सकता । यहाँपर दो संसगी नहीं हैं। 
द्वितीय अभेद नीलोत्पछादिका है। यहांपर नीलपदार्थका उत्पल पदार्थमें अभेद प्रतीत 
होता है, किन्तु नीळ और उत्पल दो पदार्थ होंनेसे यहां अखण्डरूप वास्तविक 
अभेद नहीं कहा जा सकता । जीव और ब्रक्मका अभेद नीलोत्पलके समान अवा- 
स्तव नहीं है, किन्तु “सोऽयं! के समान अखण्डरूप वास्तविक है । 

शङ्का--कैसे जानते हो ! 

समाधान--जीव-बह्मधमोंका उयत्यंयसे निदेश किया गया हे । जीवमें अपरोक्षत्व 
सर्वानुभवसिद्ध है, उसका निदेश ब्रह्मे किया गया है और ब्रहमध्म सर्वान्त- 
रस्वका निदेश आसाम किया गया है । इस प्रकारका निर्देश दो तासय्थसे 
होता है--पहला मुख्य अभेदका बोध करानेके लिए और दूसरा वादिव्यामोहके 
लिए । दोनों तासय्यॉसे प्रक्कतमें व्यत्यय कहा गया है। सुर्य तात्पय्य़ अखण्डरूप 
अभेदमें है और अमुरूय तात्पय्ये वादीके व्यामोहमें दै ॥ १२ ॥ 

'आत्मनो' इत्यादि । 


१७०२ बृहदारण्यकवार्तिकसार [ ३ अध्याय 
ब्रह्मत्वमात्मनो रूपं तमसा तत्तिरोहितम्‌ । 
आरमत्वं ब्रह्मणोऽप्येवं ततो जीवेशभेद्धीः ॥ १४ ॥ 


ANNAN म्स 


शङ्का--'गौवीहिकः', 'अभिमीणवकः? इत्यादि स्थळके समान यहांपर भी 
रहममिन्न आत्मामें ब्रहमशब्दका प्रयोग एवं आत्मभिन्न ब्रह्मे आत्मशब्दका प्रयोग 
गौण है, मुख्य नहीं है, अतएव "बरह्म जीवभिन्नम्‌? इत्यादि प्रत्यक्ष प्रतीति उपपन्न 
होती दै, इसलिए वास्तव अभेद भ्रक्कतमें विवक्षित नहीं है ! 

समाधान- प्रत्यग्‌ दृष्टि और पराग्‌ इष्टिसे केवळ भेदका व्यपदेश होता है, 
वस्तुतः अखण्ड ही अर्थ प्रकृतमें विवक्षित है । “राहोः शिरः? इत्यादिके समान 
अभेदमे भेदकी कल्पना करके क्म जीवमिन्नम! इत्यादि प्रतीति होती हे । 
मित्नसत्ताक भेदाभेदकी प्रतीति एक पदार्थे होती है, इसमें विरोध नहीं है । 
समसत्ताक भावाभावकी एकमें मतीति विरुद्ध है; सो मछृतमें नहीं है ॥ १३ ॥ 

भेद है नहीं, फिर मी प्रतीत होता है, इसमें कारण कहते हैं--अल्मत्व ० 
इत्यादिसे । 

आत्मामें ब्रह्मत्व है, किन्तु अज्ञानसे तिरोहित ( छिपा ) है, इसलिए प्रत्य- 
क्षादिसे प्रतीत नहीं होता । जैसे घर आदिमे घट रहता है, किन्तु अन्धकारादिसे आवृत 
होनेके कारण प्रतीत नहीं होता । यह कहना प्रामाणिक नहीं हैं कि घरमें घटादि 
नहीं हैं। हां, आळोक रहनेपर यदि घटादि उक्त स्थल्मे प्रतीत न हों, तो घटादि नहीं 
हैं, यह कहना प्रामाणिक होता है एवं प्रकृतमें आत्मामें ब्रह्मत्व है, किन्तु अनादि 
अनिर्वचनीय अज्ञानसे आवृत होनेपर उक्त धर्मकी प्रतीति नहीं होती, ऐसी 
परिस्थितिमँ यह कहना कि आत्मामें ब्रह्मस्व होता तो आत्मके सहश प्रतीत 
होता, प्रतीत न दोनेसे वह दै नहीं, अप्रामाणिक ही है। सर्वान्तर अक्षमें 
मी आत्मत्व है, किन्तु अज्ञानाबृंत होनेसे प्रतीत नहीं होता, इसीसे साधारण 
छोग यह कहते हैं कि ब्क्ममें आत्मत्व नहीं है । परन्तु शास्त्रके अभ्याससे परि- 
शुद्ध बुद्धिवाले जो ज्ञानी पुरुष हैं और जो वास्तविक इस अतिगूढ़ विषयके 
अत्तित्व-नास्तित्व-कथनके अधिकारी हैं, उनका यह यथाथ उपदेश कल्याणके लिए 
है कि दोनों एक ही है जैसा कि श्रीयाजवश्क्यजीने उपदेश दिया है, इतर पुरुषोंको 
भेदज्ञान होता है, अतएव उपस्तने यह गम्भीरविषयक- प्रइन श्रीयाजवरंक्यजीसे 
किया है॥ १४॥ 


चतुर्थ ब्रामण ] भाषानुवादसहित १७०३ 


तमसो वोधविध्यंसे अन्नहमनात्मताइतेः | 
पत्यज्यात्रावशेषत्वात्‌ स्यामपूर्वादिमानहम्‌ ॥ १५ ॥ 
अमूढो याज्ञवल्क्यो प्रत्यग्दृष्टया पराम्रशन्‌। 
अत्याहैष त आत्मेति तं सर्वान्तरमद्वयम्‌ ॥ १६ ॥ 
युख्यापरोक्षोऽयं प्रत्यक्‌ स्वप्रका शोज्व भासते | 
एतच्छब्देन ते ग्राह विस्पष्टत्वविवक्षया || १७॥ 


>>> 


“~ 


“तमसो' इत्यादि । तमोरूप ( आवारक ) उक्त अज्ञानदी आत्मयथा्ज्ञानसे 
निद्वत्ति होनेपर आत्मामे अन्रह्मत्व और अक्षमें अनात्मत्वकी निवृत्ति हो जाती है । 
आरोप्य पदार्थ स्वोपादानाज्ञानसमानकालिक ही होता है, अतः अज्ञाननिवृत्तसे 
ही उक्त धर्मोकी निवृत्ति हो जाती है । दोनों आविधिक होनेसे ज्ञानबाध्य हैं । 
अनन्तर अपूर्वादिमान्‌ कारणकार्य्योदिविकक्षण अक्षस्वरूप “मैं हूँ ? इत्यादि 
प्रत्यक्ष होता है । 

शक्का--अज्ञानका नाश होनेपर उसके विकार अन्तःकरण आदिका जब नाश 
हो जायगा, तव ' में हूँ ! यह ज्ञान कैसे होगा £ 

समार्धान--हां, अन्तःकरणादिका नाश हो जाता है और प्रत्यक्‌ आत्ममात्रका 
अवशेष रहता है । आत्मा स्वप्रकाश है, इसलिए उसके प्रकाशनके छिए अन्तः- 
करणादिकी आवश्यकता नहीं है ॥ १५॥ 

अमूढ़ो' इत्यादि । प्रश्ववाक्यका संक्षेपसे तात्पय कहकर ब्रक्मवोधानुरज्ञित 
आत्मदृष्टि रखकर उषस्तके प्रति श्रीयाज्वल्क्यजीने उत्तर दिया कि एष ( एच्छा- 
विषय ) आपका आत्मा ही है, जिसको आप पूछते हैं वह आपका आत्मा ही है | 
वही अद्वितीय और सर्वान्तर है। याज्ञवस्क्यजी उपस्तके प्ररनसे सुग नहीं हुए, 
किन्तु व्यामोहजनक प्रश्‍न होनेपर भी अमूदबुद्धि होकर प्रत्यग्‌ आत्मदृष्टिसे 
उक्त प्रश्नवाक्यका परामश करते हुए उन्होंने यथार्थ उत्तर दिया ॥ १६ ॥ 

भुख्यापरोक्षो०' इत्यादि । 

शक्का--श्रीयाजवल्क्यजीने “एष त आत्मा! इत्यादिसे जो उत्तर दिया, उस 
चाक्यमें "एतत्‌? शब्दका प्रयोग किया गया है इदमः सन्तिकृष्टे! इत्यादि वचनसे 
इदंशब्द चक्षुरादिसन्निङष्ट पदार्थका वाचक है । प्रत्यगात्मा चक्षुरादिगोचर है 
नहीं, अतः उसके अभिप्रायसे 'एतत्‌” शब्दका प्रयोग कैसे किया गया! 


१७०४ वृहदारण्यकवार्तिकसार [ ३ अध्याय 


अन्तर्भुखस्य विस्पष्टो नाऽयं सन्देहगोचरः । 
इत्यभिम्रेत्य तत्रश्च बहुमान तु नाञ्करोत्‌ ॥ १८ ॥ 
पष्ठयन्तस्य त इत्यस्य युष्मद्बुदभ्युपरक्षितम्‌। 
देहादिसवंमाव्योप्नो इश्यमर्थो विवक्षितः ॥ १९ ॥ 
आत्मेति च ग्रमात्रादेः स्वरूपमभिधीयते । 
अमात्राद्यागमापायसाक्षित्वात्‌ तत्स्वरूपता ॥ २० ॥ Es 
समाधान--ते” यह षष्ठ्यन्त पद केवळ उषस्तमात्रके बोधके छिए प्रयुक्त नहीं 
हुआ है, किन्तु प्रथिवी आदिसे लेकर आकाशपर्यन्त सकारण जगतके बोधके 
लिए प्रयुक्त हुआ है, अर्थात्‌ त्वदुपलक्षित सम्पूर्ण जगतका यह आत्मा है । स्वयं- 
प्रकाश होनेसे आत्मा सन्निक्ृष्ट वस्तुके समान अतिविसपष्ट है, अतएव 'एतत्‌' 
शब्द्से निर्दिष्ट हुआ है, यह अग्रिम छोकसे स्पष्ट होगा ॥ १७॥ 
'अन्तर्भुखस्य' इत्यादि । 
शङ्ड-- अतिगम्भीर सूक्ष्मतम प्रष्टव्य विषयकी प्रशंसा करके समीचीन उत्तर देना 
चाहिए, परन्तु याज्ञवरक्यजीने प्रश्नकी प्रशंसा न कर केवळ उत्तर ही क्यों दिया £ 
समाधान- उतर पुरुपकी अपेक्षा प्रभ जटिल अवश्य है, परन्तु अन्तर्भुल 
आत्मजञानियोके छिए यह प्रश्न अतिसपष्ट है, इसलिए उसका अधिक अभिनन्दन न 
कर केवळ उत्तर ही दिया । उक्त योगियोंको इस विषयमै कमी सन्देह, अज्ञान 
और विपर्य्यय नहीं हे । अतएव अतिस्पष्ट है | इसलिए उस प्रश्नके प्रति श्रीयाश- 
वर्क्‍्यजीने अधिक आदर न कर केवळ समुचित उत्तरमात्र दिया ॥ १८ ॥ 
पृष्ठ्यन्त०' इत्यादि । पप्ट्यन्त “ते! पद 'युष्द्‌” बुद्धिसे उपलक्षित देइ 
आदिसे लेकर आकाशान्त जड्मात्रका वोधक है अथीत्‌ यावदू इश्यका बोधक है । 
इश्यमात्रका आत्मा एक ही है, देह, इन्द्रिय आदिके समान भिन्न-मिन्न नहीं है, 
इसमें प्रमाण अग्रिम छोकसे कहेंगे ॥ १९ ॥ 
आत्मेति च' इत्यादि। रज्जुमें सुजज्ञके समान आत्मामं प्रमाण, प्रमेय, प्रमाता 
इत्यादि कल्पित हैं । कल्पितका वास्तविक स्वरूप अधिष्ठान ही माना जाता है, 
अतः उक्त भमाता आदिका स्वरूप आत्मा है । इसमें कारण कहते दै -'आगम' 
इत्यादिसे । आगम, उत्पत्ति और विनाश--इनका साक्षी आत्मा ही है। 


शङ्का प्रसिद्ध प्रमाताको आत्मा न मानकर उससे अतिरिक्त आत्मा क्यों 
मानते हो £ 


चतुर्थ ब्राह्मण ] भाषाजुवादसद्दित १७०५ 
यद्यस्मिन्‌ व्यभिचार्येत तत्स्वरूप न कुत्रचित्‌ । 
कुण्डलित्वं यथा पुंसः साक्षी त्वच्यभिचारवाच्‌॥ २१॥ 
व्यभिचारो मिथो यद्दस्रमात्रादेः ससाध्षिकः । 
साक्षिणोऽच्यभिचारस्तु तथा किंसाक्षिको भवेत्‌ ॥ २२ ॥ 


समाघान--प्रमाता प्रत्येक शरीरमें मिन्न-मिन है, अतः देहके समान वह अनात्मा 
है । उससे अतिरिक्त साक्षी सर्वत्र एक ही है, अतएव वहो आत्मा है ॥ २० ॥ 
“यद्यस्मिन्‌? इत्यादि । जिस अधिष्ठानमें जो प्रतीत होता है, वह यदि अधि- 
ष्ठानके रहनेपर भी कालाम्तरमें प्रतीत न हो, तो व्यभिचारी कहलाता है। जैसे 
कुण्डल्त्वादि । जिस पुरुषमें कुण्डलधारणके समय कुण्डलित्व धर्म रहता 
है, कुण्डलवियोगदशामें उस पुरुषमें कुण्डलित्व नहीं रहता, अतः व्यभिचारी 
होनेसे कुण्डढित्व पुरुषका स्वरूप नहीं हो सकता । पुरुषका स्वरूप वही हो सकता 
है, जो पुरुषकी स्थितिपर्यन्त रह सके । एवं देह आदि, प्रतिपुरुष भिन्न-भिन्न होनेके 
कारण, व्यभिचारी हैं; अतः वे साक्षी नहीं हो सकते । साक्षी तो अव्यमिचारी 
है, प्रमाता आदिका भेद होनेपर भी साक्षी मिन्न नहीं होता ॥ २१ ॥ 
“ब्यभिचारो' इत्यादि । । 
शङ्का--प्रमाताके समान साक्षीको भी तो प्रतिदेह भिन्न ही मानना चाहिए, 
जैसे परकीय सुख आदिका प्रमाता अनुभव नहीं करता, वैसे ही परकीय दुःख 
आदिका साक्षीसे भी प्रकाश नहीं होता, इसलिए साक्षीका भी भेद मानना चाहिए । 
समाधान--जैसे प्रमाता और उसके अभावका साक्षीसे भान होता है ( जागरा- 
वस्थामें प्रमातृत्वका भान होता है और सुपुत्ति अवस्थामें प्रमातृत्वके अभावका भान 
होता है, अतएव प्रतिशरीर प्रमातृत्वका भेद मानना उचित है ), वैसे साक्षीके 
अभावको कोई नहीं देखता । देखेगा ही कैसे : क्योंकि साक्षी ही देखनेवाछा है । 
यदि साक्षी है, तो उसका अभाव नहीं कह सकते | उसका अभाव रहनेपर जब साक्षी 
ही नहीं है, तब उसके अमावका परिज्ञान ही कैसे हो सकता है ! असाक्षिक भाव 
या अभाव किसीकी सिद्धि नहीं होती, इस अभिप्रायसे कहते हैं कि प्रमाता आदिका 
परस्पर व्यभिचार जैसे ससाक्षिक है, वैसे साक्षीका व्यभिचार नहीं कह सकते, कारण 
कि साक्षीके व्यभिचारका साक्षी कौन होगा ! अथोत्‌ कोई नहीं। यदि साक्षीका 
अभाव है, तो साक्षी कहाँ ! यदि साक्षी है, तो उसका अभाव नहीं । असाक्षिक 
११५ 
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आत्मात्मवत्वसम्वन्थ! पष्ठयोक्तो जगदात्मनोः | 

स्वतो निरात्मकं दृश्यमात्मना सात्मतां त्रजेत्‌ ॥ २३ ॥ 
आत्मा सर्वस्वरूपत्वात्‌ सर्वान्तरगिरेरितः । 
सपैघारादिकल्पेपु रज्जोरान्तरता यथा ॥ २४ ॥ 


साक्षिव्यमिचारमें प्रमाण नहीं है, अतः अब्यभिचारसे साक्षिमेद नहीं मामा जा 
सकता । सकल शरीरोंमें एक ही साक्षी है, वही प्रत्यगात्मा है ॥ २२ ॥ 

आत्मात्म ० इत्यादि । “एष त आत्म? इत्यादि उत्तर वाकयमें जो तत्‌- 
शब्द है, उसका अर्थ--देह आदिसे लेकर आकाश पर्यन्त विश्वमात्र--पहले कह 
चुके हैं। अव युपर षप्ठ्यर्थरूपसे जिस सम्बन्धकी विवक्षा दै, उसको कहते हैं--- 
सम्पूर्ण जगतका आत्माके साथ संयोग या समवाय सम्बन्ध नहीं हो सकता, कारण 
कि संयोग द्रव्य और गुणका नहीं माना जाता, द्रव्यका द्रव्यके ही साथ संयोग 
सम्बन्ध होता है। विश्वमें गुण और कर्म आदि भी हैं, अतः उनके साथ संयोग नहीं 
हो सकता । एवं अवयवका अवयवीके साथ और गुण आदिका द्रव्यके साथ समवाय 
सम्बन्ध होता है । अकारण और अकार्य द्वव्यात्मक होनेसे आत्माका समवाय भी 
नहीं हो सकता । आत्माका विश्वके साथ यदि सम्बन्ध न हो, तो विश्वका प्रकाश ही 
नहीं हो सकेगा । प्रकाश स्वसंबद्ध वस्तुका ही प्रकाशक होता है, असंबद्धका नहीं, 
इसलिए कटुस संयोग और समवाय आदिके वाधदरीनसे अन्य सम्बन्धकी कर्पना 
आवश्यक है । यहां सम्बन्धान्तर आध्यासिक ही है । 

शड्डा- जैसे द्रव्यका दरव्यके साथ संयोग होता है और द्रव्य एवं गुणके 
संयोगके बाधित होनेपर उससे अतिरिक्त समवायकी कर्पना करते हैं, वैसे ही प्रकृतमें 
संयोग और समवायका बाघ होनेसे उससे अतिरिक्त अनाध्यासिक ही सम्बन्ध क्यों 
नहीं मानते ? 

समाधान- अन्य सम्बन्धसे प्रकाश्यप्रकाशकभाव दृष्ट नहीं है, तप्तायःपिण्डका 
आध्यासिक सम्बन्ध दृष्ट है, इसलिए जैसे आत्मा और अनात्मका सम्बन्ध आध्यासिक 
है, वैसे ही आत्माका आसमाके साथ आध्यासिक ही सम्बन्ध मानना समुचित द्दै। 
स्वतः संसार निरासक (आत्मरहित) है, वह जास्मासे ही सात्मक माना जाता है॥२३॥ 

“आत्मा? इत्यादि | कर्पित अघिष्ठानस्वरुप होता है, इस अभिप्रायसे आत्मा 
स्वस्वरूप है। आत्मामें सब कहिपत होनेसे अधिष्ठानीभूत उसका सर्वस्वरूप होना 
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आत्मनोऽनवशेपेण तदन्यार्थाभिसङ्गतेः । 
अत्यङ्मात्रतंयैवाऽवबोधादात्मनि लीयते ॥ २५॥ 
अतः सर्वान्तरत्वेन सर्वात्मत्वं विवक्षितम्‌ । 

न सर्वेष्वन्वयो यस्मादन्वयादि न चाऽऽत्मनि॥ २६ ॥ 


ठीक ही है, इसीसे आत्मा सवीन्तर कहा गया है। सवीन्तरतामें दृष्टान्त कहते 
हें--जैसे रज्जुमें सर्पक्षी आन्तिमें रज्जु सपान्तरता ( सपीचिष्ठानता ) है, वैसे 
ही आत्मा सबमें अनुम्यूत है, अतएव सर्वीन्तर माना जाता है ॥ २४ ॥ 

'आत्मनो०' इत्यादि । 

शङ्का--कार्यकारणात्मक समस्त प्रपञ्च प्रस्यगात्मस्वरूप है, उससे अतिरिक्त 
नहीं है, यह कैसे सिद्ध होता दै ! 

समाधान--आत्मव्यतिरिक्त जितने अनात्मभूत जड़ पदार्थ देखे जाते हैं; वे सब 
आत्मामें ही देख जाते हैं, उससे अन्यमें नहीं, इससे ज्ञात होता दे कि ये आत्माके 
अज्ञानसे ही आत्मामें अध्यस्त हैं और आत्मतत्त्वाववोधसे आस्मामें लीन हो जाते हैं । 
इसलिए आत्मस्वरूप ही हैं, अतिरिक्त नहीं हैं, यह कहना युक्त है । यदि अतिरिक्त 
होते, तो नियमसे आस्मसंत्रद्ध प्रतीत न होते । जैसे वास्तविक (व्यावहारिक) सर्प 
प्रातिभासिक सर्प भिन्न-भिन्न हैं, अतः नियमतः रज्जुमें ही सर्प प्रतीत होता दै, ऐसा 
नियम नहीं है । अवात्म पदार्थमें यह नियम लागू नहीं होता, क्योंकि वे नियमसे 
आत्मामं उसके अज्ञानसे प्रतीत होते हें और जात्मतत्तज्ञानसे निवृत्त हो जाते हैं, 
इसलिए थे आसध्वरूप ही हैं, अतिरिक्त नहीं हैं ॥ २५॥ 

“अतः? इत्यादि । सबीन्तर होनेसे साक्षी सर्वात्मा कहा जाता है । 

शङ्का--यदि आत्मा सर्वान्तर है, तो सर्वान्वयी है, यह फलिताथे होता है । 
सम्पूर्ण पदाथाँकी सत्ता यदि न मानी जायगी, तो आत्माको सर्वीन्तर नहीं कह 
सकेंगे, इस प्रणाडीसे सम्पूर्ण पदार्थोंकी सत्ताके सिद्ध होनेपर द्वैतकी आपत्ति स्फुट है । 

समाधान--सबका अस्वय जात्मामें है अथवा आत्माका अन्वय सबमें दै, 
इस प्रकार दो अर्थ विवक्षित नहीं हैं, किन्तु आत्मा सर्वीन्तर अर्थात्‌ सबका 
अधिष्ठान है । यही वस्तुतः विवक्षित है । ऐसा माननेसे द्वेतकी एथक सत्ता 
सिद्ध नहीं हो सकती । तत्सत्ते तत्सत्त्व अन्वय है । काल्पनिककी जब पथक्‌ सत्ता 
ही नहीं है, तथ अन्वय कैसे कहा जा सकता है ! इसलिए सर्वत्र अन्वय 
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व्यतिरेकान्वयाभावाः कार्यकारणवस्तुनि । 
अकारणमकायै तद्वयतिरेकादिमाक्‌ कथम्‌ ॥ २७॥ 
अन्वेति सर्वेकायेषु कारणं तन्तवो यथा । 
व्यतिरेकस्तु कायस्य स्पष्ट; कार्यान्तरात्मनः ॥ २८ ॥ 
अध्वंसप्रागमावौ च कार्याणां सर्वसम्मतौ । 
आत्मनः सत्स्वभावत्वादभावः शङ्कयतेऽपि न ॥ २९ ॥ 


होनेसे सर्वान्तर है, ऐसा न कहकर सबका अधिष्ठान होनेसे सर्वान्तर है, यही कहना 
समुचित है ॥ २६॥ 

व्यतिरेका०' इत्यादि । व्यतिरेक, अन्वय और अभाव ये कार्यकारण- 
शीळ वस्तुमे रहते हैं | आत्मा न कार्य है और न कारण है, क्योंकि निःसङ्ग कूटस्थ 
चैतन्य होनेसे वह कार्य हो ही नहीं सकता, अविकिय होनेसे व्यापारशून्य है, 
अतएव कार्य-कारणमिन्न उन दोसे विलक्षण आतमामें अन्वय, व्यतिरेक, अमाव आदि 
कुछ नहीं रहते, अतः वह व्यतिरेकादिमान्‌ केसे हो सकता है ! अभावसे प्रकृतमें 
प्रागमावादि विवक्षित है, यह आगे स्पष्ट होगा ॥ २७॥ 

‘अन्वेति सर्व०' इत्यादि । कारणका सव कायोमें अन्वय पाया जाता है, 
जैसे तन्तु पतयेक पटमें रहता है । यद्यपि शास्त्रदृष्टिसे कारणमें कार्य रहता है, यह 
प्रसिद्ध है, अतः तन्तुमे पट रहता है, ऐसा कहना समुचित है, तथापि छोकमें 'वृक्षमे 
शाखा है! ऐसा कहा जाता है, शाखां वृक्ष है ऐसा नही, इसलिए लौकिकदृष्सि 
कार्यमें कारण रहता है, ऐसा प्रयोग किया गया है। व्यतिरेक भेद है, सो भी 
कार्यमें स्पष्ट ही है | 'वटभिन्नः पट; ( घटसे भिन्न पट है ) इत्यादि व्यवहारसे 
घटभेद पटमें है, यह बोघ होता है ॥ २८ ॥ 

अध्वंस०? इत्यादि। कार्य (घटादि) का प्रागभाव यानी 'इह कृपाले धटो भवि- 
प्यति' (इस कपामें घट होगा) इत्यादि प्रतीतिसे घटादि कार्यका कपाळादि कारणें 
प्रागमाव स्पष्ट है । तथा “इह कपाले घटो ध्वस्त? इत्यादि प्रतीतिसे घटादिध्वंस 
कपाढादिमे प्रतीत होता है । एवं सब कार्योंका स्वकारणमें प्रागभाव और प्रध्वंस 
सबैसम्मत है, इसमें किसीका कुछ विवाद नहीं है । आत्मा सदा सत्वभाव है, इस- 
ढिए उसे न कारण ही कह सकते हैं और न कार्य ही । इससे उभयविलक्षण सदा 
सत्स्वभाव आत्माके प्रागभावादिकी शद्धा भी नहीं हो सकती ॥ २९ ॥ 


चतुर्थ आह्मण ] मापाबुवादसहित १७०९ 


ITAA TI 


oN 


अत्यक्तया समापत्वार्प्रतीचोऽन्यस्य वस्तुनः । 
व्यतिरेकैकरूपस्य व्यतिरेको न लम्यते॥ ३० ॥ 

'प्रत्यक्तया' इत्यादि । भ्रतीचोऽन्यस्यः यानी आत्मव्यतिरिक्त वस्तु आत्मामे 
कल्पित होनेसे आसमात्रस्वरूप ही है, अतिरिक्त नहीं है । व्यतिरेकरवरूप 
भी आत्मा ही है, इसलिए व्यतिरेक भी दुरूम ही है । तात्पय्थे यह दै कि 
आत्मामें कल्पित होनेसे जब प्रपञ्चमात्र आत्मस्वरूप हीं है, उससे अतिरिक्त नहीं हे, 
तब उसमें जो आत्मभेदकी कल्पना होगी, वह भी कल्पित होनेसे आत्मस्वरूप 
दी है, उससे अतिरिक्त नहीं हे । 'आत्मा न आत्मा? ऐसी आत्मामें आत्मभेदकी 
कल्पना तो हो ही नहीं. सकती, कारण कि अन्योन्यामावका प्रतियोगिता- 
बच्छेदकके साथ विरोध होनेसे वह प्रतियोगिबृत्ति नहीं हो सकता, . इसलिए 
आसब्यतिरेक सर्वथा दुरुंम ही है । एवं अनात्माका भेद भी आत्मामें नहीं कह 
सकते, कारण कि अनारमा आत्मासे भिन्न नहीं है । अतः उक्त रीतिसे अनात्मभेद्‌ 
भी आसामें नहीं है । वास्तविक भेद वास्तविक प्रतियोगी और अनुयोगीके रहनेपर 
ही हो सकता है, यहाँ वे दोनों वास्तविक नहीं हैं, इसलिए व्यतिरेक उभयथा 
दुछेम है । कारपनिक व्यतिरेक भी वस्तुतः ब्रह्मस्वरूप हेनेसे क्षतिकर नहीं है । 

शङ्का--यदि भेद और भेदवान्‌ अनामा--इन सबको आस्मस्वरूप दी मानते 
हो, अतिरिक्त नहीं, तो अनामा जड़के अभेदसे आत्मा भी जड़ हो जायगा ! 

समाघान- -त्रक्षमै जैसे भेद नहीं है, वेसे अभेद भी नहीं है । भेदाभावरूप 
अभेद तो भेदसाध्य है । जब भेद ही नहीं है, तो उसका अमावरूप अभेद 
कहँसे और कैसे आचेगा ? स्वरूपाभेद तो अखण्ड है, सप्रतियोगिक नहीं है । 

झङ्का--अभीतक तो आप कहते आये हैं कि अनात्म पदाथ आरमासे अभिन्न 
हैं, भिन्न नहीं है, जव जड़ता दोष आया तब आप कहने रगे किं अभिन्न भी 
नहीं मानते, इस अवस्थामै आपसे पूछते हैं कि यदि अनात्मपदाथ न ब्रह्मस्वरूप 
ही है न तदतिरिक्त ही है, तो क्या खपुष्पादिके समान तुच्छ ( अलीक ) है £ 

समाधान--नहीं, तुच्छ भी नहीं है । यदि तुच्छ होता, तो उसे आसस्वरूप 
केसे कहते १ तुच्छ तो कभी आत्मस्वरूप कहा नहीं जा सकता । और दूसरा यह 
सी कारण है कि तुच्छकी न कमी अपरोक्ष प्रतीति होती है और न कभी वाघ 
ही होता है । अनात्मपदाथक्ा तो अपरोक्ष और बाध दोनों होते हैं, इसलिए उसे 
तुच्छ नहीं कह सकते ॥ ३० ॥ 


१७१० बृहृदारण्यकवातिकसार [ ३ अध्याय 
सर्वस्वरूपभूतस्य इुब्राऽन्वय इतीर्यतास्‌ । 
तस्मात्‌ सार्वातम्यमेवेह वक्ति सर्वान्तरोक्तितः ॥ २१ ॥ 
इत्थं स्वानुभवाद्‌ याज्ञवल्कयः सर्वान्तरं जगौ । 
अन्यः संशयमापद्य जिगीषुः परिगच्छति ॥ २२ ॥ 
तबाऽऽतमेत्युत्तरं दत्त ममा55त्माच्त्र त्रिधेकषयते । 
देहो लिङ्गं च साक्षीति तेषु सर्वान्तरोऽत्र कः ॥ ३३ ॥ 


. सर्वस्वरूप०” इत्यादि। आत्मव्यतिरिक्त वस्तु है नहीं, अतः अनात्मामें वस्तुतः 
आत्माका अन्वय मी नहीं हो सकता । आत्मा अन्वय आदिके योग्य नहीं है, ऐसा 
कहनेसे यह फलिता होता है कि आत्मा ही सव है । तात्पर्ये यह है कि व्यतिरेक 
और अन्वय ये दोनों भिन्न वस्तुएँ परस्पर सापेक्ष हैं । सर्वान्तर? इत्यादि वाक्थसे 
सबमें आत्मस्वरूपका ही बोधन करना है; परन्तु जवतक प्रतीयमान भ्रपञ्चके स्वरूपका 
अपछाप न किया जायगा, तबतक विरुद्ध धर्मका ज्ञापन श्रद्धेय नहीं दोगा, जैसे शुक्ति- 
रजतविज्रमदशामै यदि शुक्तिरजतको शुक्ति कहा जाय, तो शुक्तिस्वरूपका वास्तविक 
असन्दिग ज्ञान नहीं हो सकेगा; प्रत्युत सन्देह होगा कि यह शुक्ति:है या रजत ? 
इसलिए रजतनिश्चायक पुरुष पूर्वमें अन्यथामसक्त रजतका निषेघ करता है--'नेद 
रजतम्‌? यह रजत नहीं है। फिर क्या दै? इस आकाहुकी शान्तिके लिए कहता है 
कि शुक्तिशकलछ है । एवं क्रमसे पूर्वमँ प्रपञ्चके प्रतीयमान स्वरूपका निराकरण 
कर पश्चादात्मस्वरूपका बोधन किया जाता है कि ये सब आत्मस्वरूप हें, इसी 
तासर्यसे अति 'सर्वीन्तर' विशेषण द्वारा सावील्यका उपदेश करती है ॥ ३१ ॥ 

“इत्थम्‌? इत्यादि । इस प्रकार उस अनुभवसे श्रीयाज्ञवरत्र्यजीने आत्मा 
सर्वोन्तर है, ऐसा उत्तर दिया, किन्तु विजिगीषु कोळ संशयकी आपत्ति कर 
श्रीयाजवस्क्यजीसे फिर पूछते हैं यानी संशयप्रकार कहते हैं ॥ ३२ ॥ 

“तवा55त्मेत्यु्तरम? इत्यादि । आपने आत्माका उपदेश दिया कि आपका 
आत्मा ही सर्वीन्तर आत्मा है। हमारे आत्मा तीन हैं-- देह, लिङ्ग और साक्षी । 
इन तीनोंमें से स्पष्ट कहिये कि किसको आप आत्मा कहते दै, जो सर्वान्तर है, क्योंकि 
अनेक आत्माओंका यहाँ सम्भव है, उनमें से विवक्षित आत्माको एथक्‌ करके कहिए 
कि यह तुम्हारा सर्वान्तर आत्मा है। जैसे अनेक गऊओंमें चेतकी गऊ कौन है! 
ऐसा पूछनेपर सींग पकड़कर स्पष्ट बतळाया जाता है कि यह चैत्रकी गाय है, 


० पएस्ठारणकणणणण्ण्णासससणणण्णणणणलल्णस्ण्ण्य्य्य्स्य्य्य्डललरर्ख्ल्ल्ल 
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सर्वान्तरत्वं दुश्साध्यमस्पयोर्देहलिड्नयोः । 
सद्भावेऽन्यस्य किं मानमग्रमेयस्य साक्षिणः॥ ३४ ॥ 
एवं पृष्ट; स्वानुभूतौ वादिनोऽनधिकारिताम्‌ । 
मत्वाऽनुमानतः सत्तामात्मनः ग्रत्यपादयत्‌ ॥ ३५॥ 
स्वप्रमे मानवेफल्यादप्रमेयत्वमिष्यते । 
वादिभ्रान्तिनिवृत्त्पथ मानोक्ती हीयतेञ्त्र किम्‌॥ ३६ ॥ 


वैसे यहाँपर भी स्पष्ट कहिये कि कौन उक्त तीनेमि मेरा आत्मा हे॥ ३३॥ 
सर्वोन्तरत्वम्‌' इत्यादि । 

शक्का-- उक्त तीनोंमें जो सवीन्तर होने योग्य हो, उसीको आत्मा 
जानंना चाहिए । पिण्ड एवं लिङ्ग ये दोनों परिच्छिन्न हैं, अतएव उनमें सर्वोन्तरत्व 
विशेषणका असभव है, अतः परिशेषसे साक्षीको दी स्वीन्तर आत्मा मानना 
चाहिए, यह अति स्पष्ट अर्थ है। इसमें संशयका अवकाश कैसे आया ! 

समाधान--शरीर तथा ढिङ्ग परिच्छिन्न हैं; इसलिए उनकी सर्वान्तरता तथा 
साक्षितामें कुछ प्रमाण नहीं दै, अतः सर्वान्तर आत्मा कौन हे ! यह उषस्तका 
प्रश्न ठीक ही है। 

शङ्का--साक्षी अप्रामाणिक क्‍यों £ 

समाधान--अप्रमेय है, प्रमाणजन्यज्ञानका विषय ही प्रमेय माना जाता है । 
“न इेदष्टारं पश्येः? इत्यादि श्रुति इस अर्थमें प्रमाण दै । दृष्टि वृत्तिरूप ज्ञान है, 
उसका द्रष्टा साक्षी है। वह ज्ञानविषय नहीं है, यह अथ स्पष्ट दै, इस अमिप्रायसे 
पुनः स्पष्टीकरणके लिए प्रश्‍न हुआ ॥ ३४ ॥ 

(एव पृष्ट? इत्यादि । उषस्तके पुनः - स्पष्टीकरणाथे प्रन करनेसे श्रीयाज्ञ- 
वरक्‍य महर्षिने अपने अनुभूत अर्थमें वादी उषस्तका अधिकार नहीं है, यह 
समझकर अनुमानसे साक्षीकी सत्ता सिद्ध करनेके लिए उपक्रम किया। यह 
ठीक है कि आत्मा अप्रमेय हे, किन्तु स्वप्रकाश होनेसे स्वोनुभवसिद्ध दै; अतः 
उसमें प्रमाणकी अपेक्षा नहीं हो सकती; वह स्वयं प्रमाणका साधक है । उसका 
साधक अन्य प्रमाण नहीं है॥ ३५ ॥ 

“स्वप्रभे! इत्यादि । 

शङ्का--यदि आत्माको वस्तुतः स्वानुभवसे भ्रीयाजवस्क्यजी अप्रमेय मानते हैं, 


१७१२ बृहदारण्यकवार्तिकसार [३ अध्याय 
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प्राणादिकरणश्रेश कर्तेपूर्वा क्रियात्वतः | 
छिदिक्रियावत्कर्पृत्व न युक्तं देहलिङ्गयो; ॥ २७ ॥ 


NN 


तो फिर उसकी सत्ताको सिद्ध करने छिए उन्होंने अनुमानका उपन्यास क्यों किया ! 
इसमें तो स्पष्ट व्याघात प्रतीत होता है, क्योकि यदि अनुमानका विषय है, तो अप्रमेय 
कैसे £ अप्रमेय है, तो अनुमानका -विपय केसे ! अविषयम अनुमानका उप- 
न्यास करना समुचित नहीं है । 

समाघान--अप्रक्ाशित अथैके प्रकाशके लिए प्रकाशक प्रमाणकी अपेक्षा 
होती है । स्वयंप्रम ( स्वयंप्रकाश ) अर्थमें प्रमाणोपन्यास निष्फल है, इसलिए 
साक्षी अप्रमेय है, ऐसा कहा गया है। वादीकी आन्तिकी निवृत्ति करनेके लिए 
यदि उसमें अनुमान प्रमाणका उपन्यास किया जाय, तो कोई क्षति नहीं है, इस 
अभिमप्रायसे उक्त महर्पिने उक्त अर्थमें अनुमानका प्रयोग किया है । शरीर, इन्द्रिय 
और बुद्विसे आत्मा पर है; यह प्राणादिलिज्ञक अनुमानसे समझाकर पश्चात्‌ सर्वी- 
न्तरत्व आदि विशेषणवाले आमाका बोधन करावेंगे, ऐसा समझकर उक्त महर्पिने 
अनुमान द्वारा समझानेकी उचित चेष्टा की । सारांश यह. है कि अनुमान द्वारा त्वं- 
पदार्थका परिशोधन करके तवंपदारथमें उक्तविरेषणवाले ब्रह्मत्वका बोध करावेगे, 
ऐता हृदयमें समझ कर “यः प्राणेन' इत्यादि अनुमान महर्पिका है। इससे 
यह नहीं समझना चाहिए कि जैसे पदार्थशुद्धिमें अनुमान है, वैसे ही 
वाक्याथेयोध भी ढिङ्ग द्वारा विवक्षित है। ऐक्य वस्तुतः वाक्यैकगम्य है, अनु- 
मानादिगम्य नहीं है ॥ ३६ ॥ 

'ग्राणादि' इत्यादि । प्राणादि करणोंकी चेष्टा (पाणनादि क्रिया) कर्तपूर्वक है 
अर्थात्‌ सकर्तुक है। इसमें हेतु है--क्रियात्व | जो-जो क्रियाएँ होती हैं, वे सब 
कतीसे ही होती हैं | कत्तीके विना क्रिया कहीं नहीं हाती, जैसे कुठार आदिसे 
काष्ठछेदन आदि क्रिया छोहारके विना नहीं होती, कतीके व्यापारके विना केवळ 
कुठारसे वृक्ष आदिका छेदन नहीं होता, कारण कि अचेतन कुठार आदि जवतक 
चेतनसे अधिष्ठित न होगा, तवतक क्रियाका करण नहीं हो सकता, यह सर्वीनुभव- 
सिद्ध अर्थ है । प्राणादि कुठारादिके समान अचेतन हैं, इसलिए चेतन आत्माके 
अधिष्ठानके बिना प्राणनादि क्रिया नहीं कर सक्ते, प्राणादि द्वारा प्राणनादि 
क्रियाओंके देखनेपर यह अनुमान होता दै कि प्राणादि चेतन आत्मासे अधिष्ठित हैं, 
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करणग्रेरकः कर्ता करणेः प्रेयंते वपु! 

लिङ्गं तु करणात्मत्वान्नेष कर्वेचमईति ॥ २८ ॥ 
मुखसंचारिणा जाग्रद्यः प्राणनाञनितीक्षिता । 
सर्वप्रत्यक्तमः सोध्यमात्मा सर्वान्तरावधिः॥ ३९ ॥ 
सुसेञ्स्मिन्‌ करणग्रामे यो सुप्तोब्लप्तदष्टिकः । 
सर्वान्सवासनारूपान्‌ पश्यन्प्राणिति वायुना ॥ ४० ॥ 


अन्यथा प्राणन आदि क्रिया नहीं होती । ढिङ्ग या शरीर प्राणके अधिष्ठाता नहीं 
हो सकते, कारण कि दे दोनों अचेतन हैं॥ ३७॥ 

'करणग्रेरकः' इत्यादि । करणका प्रेरक कती होता है और शरीर करणोंसे 
प्रेरित होता है । 

शङ्का-तो ढिल्गको ही करणोंका प्रेरक मानिये £ 

समाधान--लिज्ञ भी करण ही है । सुख आदिके साक्षात्कारका करण छिल्ञ 
ही है । लिज्ञका प्रेरक ढिङ्ग नहीं हो सकता, इसलिए उससे अतिरिक्त आत्मा 
ही प्रेरक माना जाता है । करण कतो नहीं हो सकता, इसलिए रिङ्ग कती नहीं है, 
उसमें करणत्व बलुप है ॥ ३८ ॥ 

ग्रुखसचारिणा इत्यादि । जाग्रत्‌ अवस्थामें जो ईक्षिता आत्मा मुखसचारी 
प्राणसे प्राणनव्यापार ( उच्छ्वास-निइरवःस ) करता है, वही प्रत्यकृतम सर्वान्तर 
आमा है । शरीरके भीतर इन्द्रियां, इन्द्रियोंके भीतर ढिङ्ग, उसके भी भीतर आत्मा 
है, यों आत्मा सर्वान्तरका अवधि है, क्योंकि उसके भीतर दूसरा नहीं है, सबके 
भीतर आमा ही है । निरङ्कुश महत्त्व आत्मामें ही है ॥ ३९ ॥ 

“यत्‌? पदसे जागरावस्थामें साक्षीका व्याख्यान कर सुषुप्ति अवस्थामें साक्षीका 
स्फुट बोध करानेके लिए व्याख्यान करते दै --'सुपते' इत्यादिसे । 

सप्मावस्थामें सम्पूर्ण करण जिस समय सो जाते हैं अर्थात्‌ व्यापाररहित हो 
जाते हैं, उस समय अल॒प्तदृष्टि ( अनष्टज्ञान) अतएव असुप्त साक्षी अपनी वासनाके 
अनुरूप शुभाशुभ स्वस्त देखता हुआ प्राणसे निःश्वास आदि क्रिया करता है । 
स्वमावरथामें ज्ञानेन्द्रियां प्राणमें लीन हो जाती हैं और वासनानुरूप अविद्यापरिणाम 
जो स्वाप्निक पदार्थ हैं, उनको मनके द्वारा साक्षी देखता है । 

११९ 


१७१४ बृहदारण्यकवार्तिकसार [ ३ अध्याय 
स्पष्ट बहुलिङ्गेयु मानाभावमचूचुदः | 
इत्युपालव्धये िङ्गान्यपानादीन्युदाहरत्‌ ॥ ४१ ॥ 
एकादशेन्द्रियोत्पन्नचेष्टानामुपलक्षणम्‌ । 
प्राणाद्यदाहतिस्तेन लिज्ञानां बहुता स्फुटा ॥ ४२ ॥ 
ग्राणादिकार्यकरणेः स्वतोञ्सहत एकलः । 
तच्चेष्टा इुरुतेऽङुन्नयस्कान्तो मणिर्यथा ॥ ४३ ॥ 


शङ्का- प्राणसे प्राणनक्रिया होती है, यह माननेपर मी प्राणादिव्यतिरिक्त 
आत्माका विवेक कैसे होता है । 

समाधान--प्राणसे लेकर लिझ्नपर्वन्तमें करणशब्दके प्रयोगसे ये अनासा हैं, यह 
तो निश्चित हो गया, इसमें यह अनुमान मी प्रमाण है--'प्राणादिः अनात्मा, करण- 
स्वात्‌ , दीपवत्‌? अर्थात्‌ प्राणादि आत्मा नहीं है, क्योंकि प्रदीपके समान करण हैं । 
तृतीयाश्रुतिसे प्राणादिमें करणत्वका बोध होता है। 'कर्तैकरणयोस्तृतीया' इत्यादि 
सूत्रसे यहां करणमें तृतीया विभक्ति हुई है । एवं बुद्धि आदि भी करण होनेसे 
अनात्मा हैं, यह कह चुके हैं । देह अनात्मा है, इसमें प्रमाण--'देहोडनात्मा, 
इद्यत्वात्‌ , घटादिवतः--यह अनुमान हे । घटादिके समान दृश्य होनेसे शरीर भी 
आत्मा नहीं है ॥ ४० ॥ 

'स्पष्टेपु' इत्यादि । साक्षीमें अनेक लिङ्ग स्पष्ट हैं, फिर भी उपस्तने 
कहा कि साक्षीमें कोई प्रमाण नहीं हे । इसलिए उनके उपालम्मके लिए प्राण, 
अपान आदि अनेक छिल्ञोंका उदाहरण दिया गया है ॥ ४१ ॥ 

(एकादशे०' इत्यादि। पाँच ज्ञानेन्दियॉ, पाँच कर्मेन्द्रियों, एक बुद्धि--ये सब 
मिलकर ग्यारह हुए । इन एकादश इन्द्रियोंसे उत्पन्न चेष्टाओका उपलक्षण प्राण 
आदि क्रिया दै, इसीका स्पष्ट बोधन करनेके लिए प्राण, अपान आदिका उदाहरण 
थुतिमें आया है, इससे छिज्ञोंगें बहुत्व स्पष्ट है ॥ 9२ ॥ 

'ग्ाणादि०' इत्यादि । यह वार्तिकका इलोक है । उसमें पाठ है--ध्राणादि- 
कार्यकरणे; । यही शुद्ध है । वार्तिकसारकी आद प्रतिमें मुद्रणदोषसे 'करणः 
यह पाठ हो गया है। प्राणादिमें आदिपद्से अपान आदिका संग्रह होता है । 
पांच प्राण, कार्य शरीर, करण एकादश इन्दियॉ--इनके द्वारा शरीर आदियें चेष्टा 
करता हुआ वस्तुतः अकती भी भद्वितीय आत्मा कती माना जाता है । 
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रथादौ नियता चेष्टा चेतनेनाऽनधिष्टिते 
न दृष्टा, चेतनस्तेन ग्राणादीनां प्रवेकः ॥ ४४ ॥ 
अतिः--स होवाचोपस्तथाक्रायणो यथा वित्र्यादसौ गौरसावश्व 
इस्येवमेबेतद्‌ व्यपदिशं भवति यदेव साक्षादपरोक्षाद्‌ ब्रह्म य आत्मा 
——— sss ods i 
शङ्का-यदि आत्माको प्राणन आदि क्रियाका कती मानते हो, तो वह संहत 
और सक्रिय हो जायगा । असंहतमें क्रिया कहीं नहीं देखी गई है और आत्माको 
अविक्रिय कहते हो । यदि वस्तुतः आत्मा अक्रिय है, तो उसे कती केसे मानते 
हो ¦ व्यापारके विना कुळाळ, कुविन्द आदि चक्र, वेम आदिका अचिष्ठाता 
नहीं होता-। 

समाधान--आएमा संहत माना जाय, तो अनित्य हो जायगा, इसलिए उसे 
असंहत मानना ठीक ही है। 'संहत पराथे होता हे! इस न्यायसे पर आत्मा असंहत 
माना जाता है । एकर ( अद्वितीय ) आत्मा अक्रिय होनेपर भी सन्निधिमात्रसे 
करणोंका अधिष्ठाता होकर करण आदिकी प्रेरणा द्वारा तत्‌-तत्‌ क्रियाओंक्ा कती 
कहा जाता है । इसमें दृष्टान्त देते हैं--अयस्कान्त ( लोह चुम्बक ) स्वयं अचेतन 
होनेपर भी स्वसन्तिधिमात्रसे जैसे छोहेका आकर्षक होता है। वैसे ही आत्मा 

स्वयं अक्रिय होनेपर भी सन्निधिमात्रसे करणोंका प्रवर्तक होता है ॥ ४३ ॥ 
“रथादौ? इत्यादि । चेतन सारथीके बिना रथ आदिमें नियत चेष्टा नहीं 
देखी गई है । अनियत चेष्टा वायुवेगके अतिशयसे हो सकती है, इसलिए 'नियता? 
यह विशेषण हे । अथवा कचिद्‌ दृष्टमे अप्रयोजक्स्वशङ्का होती है, उसके 
निवारणके लिए व्याप्तिग्रहमें उपयोगी सर्वत्रदशनाभावका बोधन करनेके लिए 
“नियता? ऐसा कहा । वैसा नियमसे कहीं नहीं देखा गया है, अतः रथकी 
चेष्टासे जसे चेतन अधिष्ठाता सारथीकी अनुमितिरूप कर्पना की जाती है, वैसे 
ही करण आदिकी नियत क्रियासे उस अधिष्ठाता चेतन आस्माका अनुमान 
होता है, उक्त व्याप्तिदशीनमें उपयोगी अनुमान इस प्रकार है--“अचेतनप्रवृत्ति 
चेतनाघिष्ठातृपूर्विका, अचेतनप्रवृत्तित्वात्‌, रथादिगतिवत्‌', त सारथिः? 
` इत्यादि वचनोंसे इसी अनुमानको तार्किकगण आसमसिद्धिमे प्रमाण देते हूँ ॥ ४४॥ 
“स होाचोपस्तशचाक्रायणः? इत्यादि श्रुति । उपस्त चाक्रायणने कह्दा-- 
आपने पहले प्रतिज्ञा की थी कि आपको प्रत्यक्षरूपसे आत्माका ज्ञान करावेंगे, पर उस 
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सर्वान्तरः । 


प्रतिज्ञाका त्याग कर प्राणनादि क्रिया द्वारा अनुमानसे आप आत्माको बता रहे हैं, 
यह तो ऐसी बात है कि जैसे कोई प्रतिज्ञा करे कि गाय या अश्व आपको मत्यक्षरूपसे 
दिखल्बेंगे, वतलानेके समय कहे कि जो दौड़ता है, उसको गऊ समझिये अर्थ'त्‌ 
घावन आदि हिङ्ग द्वारा उपदेश करे, वैसे ही यह आपका जात्माके लिए उपदेश 
वे, इस विषयमें बहुत कहना व्ये है । गउओंका छारूच छोड़कर साधुभावसे जो 
साक्षाद्‌ अपरोक्ष ब्रह्म है और जो आमा सर्वान्तर है, उसको हमसे कहिए । 
श्रीयाजवर्क्यजीने कहा कि जो आत्मानुशासनकी परतिज्ञा आपसे मैने की थी, 
बह प्रतिज्ञा मैंने छोड़ी नहीं है, किन्तु उक्त प्रतिज्ञाकी अचुवृत्ति करते हुए मैने 
आत्माका उपदेश प्रतिज्ञाके अनुसार ही आपसे किया है, अन्यथा नहीं | भेद 
इतना है कि आप चाहते हैं कि घट आदिके समान में आपको आमाका प्रत्यक्ष 
कराऊँ, सो ठीक नहीं है, कारण कि घट आदि चाक्षुष हैं, आत्मा चाक्षुष नहीं है । 

शङ्का--क्यों ! 

समाधान--यह तो वस्तुओंक्ा स्वभाव है । 

शङ्का--आत्माका क्या स्वभाव है ? 

समाधान--इष्ट्यादिद्रप्ट्टव । इष्टिके द्रष्टा घटादि नहीं हैं, किन्तु इृष्टिके 
विषय हैं, आत्मा इष्टिका द्रष्टा है, अतएव इष्टिका विषय नहीं है । दृष्टि दो 
प्रकारकी है--एक लौकिकी और दूसरी वैदिकी । पहली चक्षुःसंयुक्त अन्तःकरणकी 
वृत्ति है, वह कार्य है, अतएव उत्पन्न और नष्ट होती हे । दूसरी जात्माकी दृष्टि । 
जैसे अमिषा उष्ण तथा प्रकाश धर्म अभिस्वरूप है, वैसे ही वह दृष्टि भी जात्म- 
स्वरूप है, अतः उत्पत्ति और विनाशसे शुन्य है । 

शङ्का- यदि आत्माका नित्यदष्टि ही स्वभाव है, तो “वह दृश हे! ऐसा 
व्यवहार क्यों होता है, वह दृष्टिस्वभाव है, ऐसा व्यपदेश होना चाहिए | 

समाधान--साक्ष्य बुद्धि और उसकी वृत्तिमें रहनेवाळा कुत्व और क्रियास्व 
आाध्यासिकरूपसे नित्य हगूरूप जात्मामें व्यवहृत होते हैं, अतएव दरष्टा, दृष्टि 
इस प्रकार भेदका व्यवहार भी होता है । 


शङ्डा--यदि आत्मा नित्यइष्टिस्वमाव है, तो देखता है, नहीं देखता है-- 
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ये दो व्यवहार कालभेदसे जो होते हैं, वे केसे होंगे! दृष्टिके अनित्य होनेपर 
दी न द्रृष्टा' यह व्यवहार हो सकता है, अन्यथा नहीं । 

समाधान--जो लौकिकी दृष्टि चक्ष आदि द्वारा रूपसे उपरक्त ( सम्बद्ध ) 
होती है, वह नित्यास्मदष्टिकी छायासे व्याप्त हो जाती है, लौकिकी दृष्टि उपपत्ति 
और नाशसे युक्त है, उसके सम्बन्धसे नित्य दृष्टिमें भी उत्पादन और विनाशका औप- 
चारिक व्यवहार होता है, अतएव द्रष्टाके सदा देखनेपर भी कदाचित्‌ देखता है, 
कदाचित्‌ नहीं देखता है इत्यादि व्यवहार होता दै । द्रष्टाकी दृष्टि तो सदा ही 
रहती है, अतः उसके अमावसे "न द्रष्टा' यह व्यवहार नहीं हो सकता, इसको 
छठे अध्यायमें “ध्यायतीव लेलायतीव? इत्यादि ग्रन्थसे तथा “नहि द्रष्टुरेष्टेर्विपरिकोपो 
विद्यते! इत्यादिसे कहेंगे । इसी अर्थको कहते हैं--लछौकिकबृत्तिरूप जो दृष्टि है, 
वह नित्य दृष्टिकी कर्म है और नित्य इष्टिसे व्याप्त है, उस द्रष्टा तथा ननित्यदृष्टि- 
स्वभाव आत्माको कोई नहीं देखता, इस प्रकार जो लौकिक दृष्टि है, वह नित्य- 
दृष्टिकी कर्ममूत हे । वह रूपोपरक्त तथा रूपामिव्यज्ञिका दै, अतः स्वव्यापक 
आत्माको नहीं देखती, इसलिए इष्टके द्रष्टा आत्माको न देखो एवं श्रुतिके ओताको 
न सुनो तथा मतिके ( मनोवृत्तिके ) मन्ताको मत मानो तथा विज्ञाति (केवल वुद्धि- 
वृत्तिके ) विज्ञाताको मत जानो, यही वस्तुका स्वभाव है। अतः गऊ आदिके समान 
प्रत्यक्षसे उसे नहीं दिखला सकते । यहां भएमपञ्चके मतसे अथीन्तर कहते हें -- 
द्रष्टारम्‌? (दृष्टिका कती) यहां दो प्रकारकी दृष्टि न वतळाकर सामान्यतः इष्टि- 
मात्रके कतीको द्रष्टा कहकर दृष्टिके कर्ताको न देखना, यह अर्थ किया है । इष्टेः 
यहां कर्ममे षष्ठी है। वह लौकिकदृत्तिरप दृष्टि घटादिके समान है । 'द्ष्टारस! इस 
तृजन्तमँ द्रष्टा ( दृष्टिका कती ) है, यहद बोध होता है। तृजन्तसे इष्टिका कतो द्रष्ट 
है, यह उन भरप्रपञ्च महाराजका अभिप्राय है। परन्तु इस व्याख्यानमें “इष्टेः यह 
पष्ठ्यन्तपद अनर्थैक हो जाता है, इस दोषको वे नहीं देखते । देखनेवाले इस 
व्याज्यानक्रो पुतरुक्त अतएव असार (निस्तत्त) समझ कर इसका आदर नहीं करते । 

शङ्का--केसे उक्त पद निर्थक है ! 

समाधान- -द्रष्टा' इस पदसे ही दृष्टिकतीका छाम हो जाता है, अतः दृष्टि- 
पद अनर्थक होता है । जिस घातुसे पर तृचप्रत्ययका श्रवण होता है, उस घातुके 
अर्ैभूत कर्तम ही तच्‌ मस्पय 'ग्घुट्तचौ' से होता है। 'गन्तारं भत्तारं वा नयति' 
ऐसा कहनेपर गतिकतीको अथवा भेदनकतीको ले जाता है, ऐसा अथे प्रतीत होता 
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है । अतः इतने अर्थके वोधके लिए उक्त प्रयोग ही ठीक है; यह ठीक नहीं कि 
'गतेगेन्तारं भिदेर्भचार वा नयति’ यह प्रयोग किया जाय। यदि अर्थविशेषकी प्रतीति 
नहीं है, तो “गतेभिंदेः? इत्यादिका प्रयोग नहीं करना चाहिए । गन्ता ( भेत्ता ) से 
गतिकतीका (मेदनकतीका) लाम हो ही जाता है । पुनः गति आदि पदके प्रयोगसे 
पुनरुक्त दोष होगा । इसलिए ऐसा प्रयोग समुचित नहीं है । 

शक्का--अ्थवाद है, इसलिए इसपर विशेष ध्यान देना ठीक नहीं है अथवा 
“इष्टे! यह पाठ लेखकके प्रमादसे हो गया है, 'द्रष्टरम” यही पाठ है । 

समाधान--यदि अर्थवादवाक्यका अर्थ करनेका प्रकार है, तो यह अर्थवाद 
है, इस बुद्धिसे उपेक्षा कर अनर्थ नहीं करना चाहिए। इसे प्रमादपाठ भी नहीं कह 
सकते, क्योंकि काण्व, माध्यन्दिन आदि शाखाओंमें संप्रदायसे यही पाठ देखा जाता है। 
और उक्त प्रकारसे अर्थ भी ठीक है, तो प्रमादपाठ भी कैसे कहा जा सकता है £ 
केवळ व्याख्याताओंकी वुद्दिका दौर्वल्य है, पाठप्रमाद नहीं है, यह मानना 
चाहिए । जैसा हमने पूर्वमें व्याख्यान किया है--लौकिक दृष्टिसे विवेक कर नित्य- 
दृष्टिविशिष्ट आत्माको दिखलाना चाहिए, वैसे कर्मकतृविशेषणसे दो बार इष्टिशव्दका 
प्रयोग आवश्यक है । आसस्वरूपका निर्णय करनेके लिए 'नहि दृष्टुहटेविंपरिळोपो 
विद्यते' यह वाक्य प्रदेद्यान्तरमें पठित है। इसके साथ उक्त वाक्यकी एक- 
वाक्यता भी उपपन्न होती है। और 'चक्षूपपे पश्यति श्रोत्रमिदं श्रुतम” इत्यादि 
अन्य अतिके साथ एकवाक्यता भी उपपन्न होती दै । इसी तरह आात्मामें 
नित्यत्वकी उपपत्ति होती हे । जो विकारी हो वह नित्य मी हो, यह कहना 
विरुद्ध है, अन्यथा “यायतीव ठेळायतीव!, 'नहि द्रष्ट॒र्टेविपरिळोपो विद्यते', 'एष 
नित्यो महिमा ब्राहमणस्य’ इत्यादि अन्य अतियाँ सङ्गत नहीं हो सकती । 

शङ्का--यदि उक्त थ्ुतियोंके अनुसार आत्माको अविक्रिय मानते हो, तो 
दश ओता मन्ता? इस्यादि श्रियो भी सङ्गत नहीं होंगी, इनसे तो दशन, श्रवण, 
मनन आदि क्रियाएं जात्मामें स्पष्ट प्रतीत होती हैं । 

समाधानही, ये तो यथाप्रास लौकिक वाक्योकी अनुवादिकाएँ हैं, 
आत्मतत्तका निर्णय करनेके लिए नही हैं। “नहि इष्टेद्रेशरम! इत्यादि तो अनु- 
वादक हो नहीं सकती, कारण कि छोकमें दष्टा, श्रोता, मन्ता आत्मा नहीं है, 
ऐसी प्रसिद्धि नहीं है । प्रत्युत उक्त क्रियाओंका कती ही आत्मा है, अतः “अहं द्रष्टा 
ओता' इत्यादि लोक व्यपदेश होता है । अहम ही छोक़में आला माना जाता 
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सद्त्रदारुयन्जेण सदशै लिङ्गयुखपुः । 
यः प्रेरयस्यसावास्ेत्युक्तेऽन्योऽपजहास तम्‌ ॥ ४५ ॥ 
प्रतिज्ञाय पुरा साक्षाद्वामहं दर्शयामि ते | 
अशक्नुवंस्तथा कतुं लिङ्गेन प्रतिबोधयेत्‌ ॥ ४६ ॥ 
यथा कथित्तथेव त्वं प्रतिज्ञाय पुराऽऽत्मनः । 


अपरोक्षमनुक्या तहिज्ञेनाव्वेदयस्यहो ॥ ४७॥ 
—————— CC ce 


है, अतिरिक्त नहीं, अतः उक्त वाक्‍्योंका उक्त ही अथै है, दूसरा नहीं, यह अति- 
स्पष्ट है । अतः अज्ञानसे ही इष्टिविशेषणका त्याग किया गया है। यह 
आपका आसा है, जिसमें सवीस्तरत्व! आदि विशेषण कहे हैं। इसीसे यह भी 
कहा गया है कि आत्मासे अतिरिक्त जो है, वह सत विनाशी है । 

शङ्वा--अन्य कौन £ 

समाधान--काय्यै ( शरीर ), करण ( ढिङ्ग )--ये सव विनइवर हैं, केवल 
आत्मा ही अविनश्वर कूटस्थ है, तदनन्तर उषस्त चाक्रायण चुप हो गये ॥ ४४ ॥ 

'ससत्रदारु०! इत्यादि । दास्यन्त्र ( कठपुतडी ) में सूत वॉधकर जैसे मदारी 
उसको स्वेच्छानुसार नचाता है, वैसे ही ढिङ्गके समान शरीरकी जो प्रेरणा करता 
है, वह आत्मा है, ऐसा उपदेश देनेपर उपस्तने श्रीयाशवर्क्यजीका उपहास किया 
कि मैंने प्रत्यक्षरूपसे आत्माका निर्देश कीजिए, यह पूछा, आपने प्रत्यक्षसे आत्माका 
बोध कराया जायगा, इस प्रकार प्रतिज्ञा की, अब आप प्रइन और प्रतिज्ञाक्ा उलङ्घन 
करके अनुमान द्वारा आत्माका उपदेश देते हैं। ऐसा करना ठीक नहीं है, क्योकि 
इसमें प्रतिशाहानिं और अनवधेयवचनत्व--ये दोष आते हैं, अतः सावधान होकर 
आत्माक्री मत्यक्षतः वतलाइए, इसी अथको छोकसे कहते हैं ॥ ४५॥ 

'अतिज्ञाय' इत्यादि । जैसे कोई कहे कि पत्यक्षसे तुमको गऊ दिखलावेंगे, 
दिखढानेके समय प्रत्यक्षत्रे दिखढानेमँ असमर्थ होर कहे कि जो दौड़ रही 
है, वह गऊ है अथीत्‌ ढिङ्ग द्वारा गऊका परिचय दे, वैसे ही यह आपका 
उपदेश है ॥ ४६॥ 

दप्टान्त कहकर दाष्टोन्तिक कहते है- “यथा कश्चित्‌? इत्यादि । 

यह अतिस्पष्ट है और व्यार्यात भी हो चुका है ॥ ४७॥ 
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रिङ्ग वाच्यं परोध्षार्थ न त्वात्मनि परोक्षता । 

इति मत्वा हैवकारं पारोक्ष्यस्य निवत्तकम्‌ ॥ ४८ ॥ 
मुख्यापरोक्ष्यमुक्त त इति दर्शयितु पुनः । 

ग्रत्यग्दृष्टिपरं वाक्यमुत्तरत्वेन बेकत्यसौ ॥ ४९ ॥ 
विदद्भापामबुद्ध्वाउन्यः सरूपादिष्विवा&डत्मनि । 
अक्षुजन्यापरोक्षत्वं मत्वाऽएच्छतपुरेब तम्‌ ॥ ५० ॥ 
दृष्टश्चुतमतज्ञातेष्वेपां सर्वान्तरस्तु कः । 

इष्टयाद्यगोचरः प्रत्यगिति प्रशनमपाकरोत्‌॥ ५१ ॥ 

NRO ip 72 Ves ME ty) CS Sh मिही 

"लिङ्ग वाच्यम्‌? इत्यादि । परोक्ष अर्थमें छिज्ल कहा जाता है, आत्मा 
परोक्ष नहीं है, यह समझकर परोक्षका निवर्तक एवकार कहा । प्रश्न और पूर्व 
प्रतिज्ञाके अनुरूप ही मै आपको आत्माका उपदेश दे रहा हूँ, परन्तु आप अन्यथा 
समझ रहे हैं । 'यः प्राणेन प्राणिति! इत्यादि वाक्य ढिङ्गविधया आसोपदेशपरक 
नहीं है, पर आपकी समझ है, इन क्रियाओं द्वारा उस अधिष्ठाताका अनुमान 
करनेमें उक्त वाक्योका ताप्य है, इसलिए आपको सन्तोष नहीं होता और 
प्रत्यक्षसे पुनः उपदेश करनेका आग्रह करते हैं॥ ४८ ॥ 

'मुख्यापारोल्य० इत्यादि । अपरोक्षत्व दो प्रकारका है--एक मुख्य और 
दूसरा गौण । मुझ्य अपरोक्षत्व आत्मामें है और दूसरोंमें गौण है । पर यह वात 
आपकी समझमें नहीं आई, अतः स्पष्टीकरणके ढिए उक्त वाक्यको ही पुनः 
उत्तररूपसे कहा, विद्वानेकि प्रति आत्मस्वरूप इष्टि ही अपरोक्ष है ॥ ४९ ॥ 

बिद्रद्वापाम०' इत्यादि। अन्यसम्बोध्य उपस्तने विद्वानोंकी परिभाषाको अर्थात्‌ 
आत्मा ही मुख्य अपरोक्ष है, इसको न समझकर प्रत्युत रूपादिसहित घटादियें 
इन्द्रियजन्य अपरोक्षत्वके समान ही आत्मामें अपरोक्षत् है, ऐसा समझ कर पहलेके 
समान फिर श्रीयाज्ञवरक्मजीसे पूछा || ५० ॥ 

दृष्टथुत०' इत्यादि । इष्ट, श्रत, मत, ज्ञात--इनमें सवोन्तर आत्मा कौन 
हे £ इसको सङ्घातके ( शरीरके ) समान प्रत्यक्षसे दिखछाइये। घट आदिके 
समान ऐन्द्रियक आला नहीं है, यह 'न इ्टेद्ष्टा पहयेः” इत्यादि श्रुतिसे संमत 
है; इसलिए घट आदिके समान उसे प्र्यक्षविषय करना अशक्य है, अतः पत्ये 
दिखडनेक़ा प्न ही असंगत है, जले रूप श्रत्रसे दिखकाइए, यह मरन असंगत 
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श्रतिः—न दृष्टद्रष्टारं पश्यैः ॥ 
वेइमीति यद्वलाइक्ति न वेद्मीत्यपि यद्वलात्‌ । 
योगिनोऽनुभवन्त्येतमगोचरतयैव हि ॥ ५२ ॥ 
उक्तवर्त्मातिरेकेण ना5त्मवस्तु घटादिवत्‌ । 
शक्यते प्रतिनिद्देष्ं प्रमाणागोचरत्वतः ॥ ५३ ॥ 


है, कारण किरूप ओत्रका विषय नहीं एवे आसानो उ दिप कारण कि रूप ओत्रका विषय नहीं हे एवं आत्माको चक्षुसे दिखलाइए; यह 
प्रश्‍न भी असंगत है ॥ ५१ ॥ 


र शक्का--यदि आत्मा इष्टि आदिका विषय नहीं है, तो फिर उसकी सिद्धि 
केसे होगी £ 


समाधान--'वेद्मीति इत्यादि । 

जिस कूटस्थ स्वयंप्रकाश आत्माके प्रसादसे ( प्रमावसे ) में जानता नि 
ऐसा कहता है और मैं नहीं जानता हूँ, ऐसा भी कहता दै । जिस विषयको 
जिस कारमें जानता है, उस काल्में कहता है कि मैं जानता हूँ और जिस काळमें 
नहीं जानता दै, उस कालमें मैं नहीं जानता हूँ; ऐसा भी कहता है, उस कूटस्थको 
कौन देखेगा ? वही अपनेको तो देख नहीं सकता, कारण कि जिस क्रियाका 
जो कर्ता है, उसी क्रियाका वह कर्म नहीं हो सकता, यह अनुभवसिद्ध है, 
क्योंकि कोई वाजीगर खिलाड़ी कैसा भी आश्चर्यजनक खेर क्यो न करे, पर वह 
स्ययं अपनी गर्दनपर चढ़नेका खेल नहीं दिखला सकता । और दृसरा द्रा है 
नहीं । दूसरा द्रष्टा यदि माना जाय, तो अनवस्था होगी, क्योंकि वह भी अपनेक्रो 
पूर्वन्यायसे न देखेगा, फिर दृसरेकी अपेक्षा होगी, इस प्रकार उसको देखनेके 
लिए दूसरा इस प्रकार दौड़नेसे सीढ़ी कभी समाप्त न होगी; अतः अन्तमें यह 
मानना ही पड़ेगा कि आत्मा स्वयंप्रकाश है । स्वज्ञानका स्वयं विषय नहीं हो सकता, 
इसलिए अप्रमेय माना जाता है । रह गये प्रमाण, सो यह स्वयं प्रमाणोंका साधक 
है, अतः उसकी सिद्धि प्रमाणोंसे नहीं होती । हां, योगी समाधि अवस्थामै स्वयं 
अविषयतया उसका अनुभव करते हैं, उस समयमें वे लोग भी उसे ज्ञानविषय नहीं 
कर सकते, करें भी केसे ? क्योंकि वह अविषयस्वभाव है । कोई भी पदार्थ अपने 
स्वभावका परिवर्तन नहीं कर सकता, अतः इस आत्माका ज्ञानविपयीकरण अशक्य 
है, इसलिए घट आदिके समान इसका प्रत्यक्षसे निर्देश नहीं हो सकता ॥ ५२ ॥ 

“उक्तवर्त्मा ०' इत्यादि। उक्त प्रकारसे मिन्न प्रकारसे यानी घट आदिके समान 
आत्माका निर्देश करना असंभव है । 

११७ 
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द्रष्टरदशनदश्यानां साक्षिणः स्वप्रभस्य तत्‌ । 
प्रमाणागोचरत्व तु वस्तुस्वाभाव्यतो भवेत्‌ ॥ ५४ ॥ 


शङ्का--क्यों ! 

समाधान- -आप्मा प्रमाणका अगोचर ( अविषय ) है । घट आदि प्रमाणके 
विषय हैं, इसलिए उनका प्रत्यक्षविषयत्वरूपसे निर्देश किया जाता है, आत्मा 
अविषयस्वमाव है, अतः विषयत्वरूपसे उसका निर्देश सर्वथा अशक्य है ॥ ५३ ॥ 

दृष्ट्दशन०' इत्यादि । द्रष्टा, दर्शन और इश्य--इन सवका साक्षी 
स्वयंप्रकाश आत्मा है, यह प्रमाणान्तरका अगोचर ( अविषय ) है, ऐसा साक्षीका 
स्वभाव है । जिस वस्तुका जैसा स्वभाव होता है, वह वैसा ही सदा बना रहता है । 

शङ्का- साक्षी यदि वस्तु है, तो वह भी प्रमाणग्राह्म होना चाहिए, 
अन्यथा शशश्वुङ्ग आदिके समान अप्रामाणिक हो जायगा £ 

समाधान--प्त्यगृष्टि उत्पत्ति और विनाशसे शून्य कूटस्थ है, स्वाप 
आदि अवस्थामें उसका स्फुरण रहता है । अतः वह प्रमातग्नाह्य नहीं है । 

शङ्का- मछे ही साक्षीको मानो, पर छोकमें निष्क्रिय लोष्ठ आदि साक्षी नहीं 
माना जाता दै, किन्तु जैसे श्रवण, वदन आदि व्यापारवान्‌ चेतन ही साक्षी कहा 
जाता है वेसे ही शरीर आदिके साक्षीमें सक्रियत्वापत्ति होनेसे वह कूटस्थस्व केसे £ 

समाधान--आत्मामें न स्वतः क्रिया है, न परतः, अतएव “असङ्गो नहि 
सञ्जते’ इत्यादि श्रुति सङ्गत होती है । कार्यं या कारणमें ही क्रिया सर्वत्र इष्ट है । 
आतमा उन दोनोसे विलक्षण है, इसलिए भी अक्रिय है । 

झङ्का--'विज्ञानं यज्ञं तनुते’ इत्यादि थ्रुतिसे जात्मामें यागादिकर्तलका 
स्पष्ट निर्देश है; अतः अक्रियल कैसे ? 

समाधान--इसका उत्तर पूर्वमें दे चुके हैं, किन्तु आरोपित कर्तृत्वको लेकर 
लोकव्यवहारदशामें कतृत्व आदिका स्पष्ट निर्देश होता है । किञ्च, आत्मामें क्रिया 
क्यों मानी जाय ! क्या प्रकाशार्थ मानी जाय या ब्क्नप्राप्थ मानी जाय या तमो- 
नाशाथ मानी जाय अथवा भेदघ्वसाथै । प्रथम पक्ष ठीक नहीं है, क्योंकि वह सदा 
प्रकाशस्वरूप है। द्वितीय पक्ष भी ठीक नहीं है, क्योंकि जीवके ब्रह्मस्वरूप होनेसे बरह्म 
सदा प्राप्त ही है, तृतीय पक्ष भी ठीक नहीं है, क्योंकि आतमा स्वयं तमःशून्य है । 

शङ्का- आासाको ही यदि अज्ञात मानते हो, तो वह तमःशून्य कैसे £ 


चतुरे ब्राह्मण ] भाषानुवादसहित . १७२३ 
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चेस पडयेद्रेशारमिति प्रत्युत्तर वचः । 
बक्त्यगोचरतामेतद्वाक्य व्याक्रियते स्फुटम्‌ ॥ ५५ ॥ 
चक्षुजन्यमनोवृत्तिश्रिदुक्ता. रूपभासिका । 
दृष्टिरित्युच्यते द्रष्टा इष्टेः कसति लौकिकैः ॥ ५६॥ 
अतो दृष्टिदयं वाक्ये भाति पष्ठचन्तशब्दतः । 
एका दृष्टिस्तृजन्तेन थातुनाऽन्येति तदूद्यम्‌ ॥ ५७ ॥ 
अत्रैप्रपश्चो व्याख्याति वाक्य दृष्टिद्वयं विना । 
दृष्टि; पष्खन्तशब्दाक्ता कर्षमात्रै तृजन्ततः ॥ ५८ ॥ 


समाधान--अज्ञान आत्मामे दै, किन्तु आवरणकार्य जीवमें है, विममे 
नहीं है । चतुथ पक्ष भी ठीक नहीं है, क्योंकि भेद वास्तविक नहीं हे, किन्तु 
आविधिक है £ वह अविद्याकी निवृत्ति होनेपर निवृत्त हो जाता है, इसके लिए 
एथक्‌ कारण माननेकी आवश्यकता नहीं इत्यादि विस्तृत विचार अन्यत्र देखिये ॥५४॥ 

“इष्टेन पड्ये०! इत्यादि । उपस्तके प्रति श्रीयाजुवस्वरयजीने जो यह उत्तर 
दिया कि इष्टिके द्रशको कोई नही देख सकता, इस उत्तरवाक्यसे आत्मा दृष्ट्यादिका 
अविषय है, ऐसा प्रतीत होता दै, इसलिए उस उत्तरवाक्यकी स्पष्ट व्याख्या 
करते हैं ॥ ५५॥ 

“चक्षुजन्य०! इत्यादि । चक्षुजन्यमनोवृत्ति । जव चक्षुःसंयुक्त घंटादि होते हैं 
तब उसके द्वारा मनका घटादिसे सम्बन्ध होता है, उस काल्में घटाकारान्त:- 
करणबृत्ति होती है, वही चित्‌ आत्मासे संयुक्त होकर रूपभासिका होती है, उसी 
मनोवृत्तिको इष्टि कहते हैं और दृष्टिकतीको ढोग द्रष्टा कहते हैं ॥ ५६ ॥ 

'अतो इष्टि०' इत्यादि । 'इषेद्ेष्टा' इस वाक्यमै दो दृष्टियोंक्री प्रतीति होती 
है, एक दृष्टि 'हष्टे” इस पप्ठ्यन्त शब्दसे और दूसरी तृजन्त (तृच्‌ प्रत्ययान्त) दष्टाः 
शब्दसे । तात्पये यद है कि 'दश' घातुसे तृच्‌पत्यय करनेसे द्रष्टा यह शब्द वनता हे, 
इसका अर्थ दृष्टिकर्ता होता है, अतः यहाँ भी एक इष्टिका बोध होता है। इस प्रकार 
इष्टि और द्रष्टा इन दोनों पदोंसे दो दृष्टियोंकी प्रतीति स्फुट होती है ॥ ५७ ॥ 

भतृप्रपश्चके व्याख्य़ानका अनुवाद करते हैं-'भतेप्रपञ्चो' इत्यादिसे । 

उक्त आचार्य उक्त दो दृष्टियोंके विना ही एक दृष्टि मानकर व्याख्यान करते हें। 
झङ्का-- कौन एक दृष्टि मानते हैं ! 
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भें पदे तृजन्तेडस्मिन्प्रकृतिप्रत्ययड्ठयात्‌ । 
इश्तित्कवूससिद्धे! पष्ठयन्तस्याऽनपेक्षणात्‌॥ ५९ ॥ 
अतो दट्टिद्वयं वाच्यं नित्यानित्यविभेदि तत । 
सनोवत्तिरनित्याञ्न्या साक्षिचैतन्यरूपिणी ॥ ६० ॥ 
बृततिर्जेडाऽप्यसावात्मचैतन्यच्छायया युता । 
चैतन्यवद्धासकत्वाद्‌ इटिशिन्दार्थतां व्रजेत्‌ ॥ ६१ ॥ 
यत्सर्षव्यापि चैतन्य तद्दृष्टि व्याप्लुयात्तया । 
दृष्टयेकतामुपगतमागन्तुकमिवेश््यते ॥ ६२ ॥ 

 हमाघान--ष्टे? इस षष्ठ्यन्त पद्से इष्टि कही गई है, तृजन्तसे केवल 

कर्तामात्रकका बोध होता है, “हेः दरष्टा! इन दो पदोंके सममिव्याहारसे इष्टिकतीकी 
प्रतीति होती है ॥ ५८ ॥ 

उक्त मतका निराकरण करते हे--'मैवमू? इत्यादिसे । 

"इस्‌! घातुसे कर्में ठच्पत्यय करनेसे 'द्रष्ट' यह पद सिद्ध होता है, इसका 
मथ इष्टिका कर्ता है। अक्कतिमूत 'इश्‌? घातुका इष्टि और तृच्‌ मत्ययका कती 
अर्थ दे । मक्ृतिमत्ययसमुदायका दृष्टिकती यह उक्त आचार्यका अभिप्रेत अर्थ 
निकल आता है; पुनः झतिवाक्यमें 'इष्टे यह षष्ठ्यन्त पद व्यथै हो जाता है; 
इष्टिकती इस अथैके लिए 'दृष्टे” इस पदकी अपेक्षा नहीं है ॥ ५९ ॥ 

“अतो इष्टि०? इत्यादि। दृष्टिपदके वैयथ्येका वारण करनेके लिए दो दृष्टियोंकी 
आवश्यकता वतछानी चाहिए, सो माष्यकारने बतछाई है । एक नित्य और दूसरी 
अनित्य । मनोवृत्ति अनित्य दृष्टि है और साक्षिचेतन्यरूप दृष्टि नित्य है॥ ६० ॥ 

थृत्तिजडाञप्य०' इत्यादि । यद्यपि मनोबृत्तिरूप दृष्टि जड़ है, क्योंकि मन ही 
जड़ है, इसलिए उसकी परिणामरूप विषयाकारवृत्ति भी जड़ है । जड़ भासक नहीं 
हो सकता, अतः वह दृष्टि केसे हो सकती है ! यह शङ्का हो सकती दै, तथापि 


आत्मचैतन्यकी छायासे संयुक्त होकर वह भासक हो सकती है, अतः चैतन्यके 
योगसे मनोवृत्ति इष्टिशव्द्से कही जाती है ॥ ६१ ॥ 


“यरसवेव्यापि' इत्यादि । जो सर्वव्यापि चैतन्य है, उससे बृत्तिरुपा इष्टि 
सदा व्याप्त रहती है । मनोवृत्तिरृप कार्यद्ृष्टि आगन्तुक विषय और इन्द्रिथके 
सञ्चिकर्षके समयमें ही उत्पन्न होती है, अतएव उस सम्बन्धसे आत्महष्टिरूप चैतन्य 
भी आगन्तुकके समान भासित होता है ॥ ६२ ॥ 


चतुर्थ आद्वण ] माषानुवादसहितं १७९५ . 


ज्ज्न्ल्ल््ल्ज्स्य्य्स्य्य्ल्य्य्य्स्स्य्य्य्य्य्य्य्य्य्य्य्य्य्य्ख्स्स््ट्ट 


~ 


व्यासत्वमेच द्रष्टत्वं नाऽक्रिय दष्टृता स्वतः । 
न धूमाग्न्योरिव व्याप्तिः किन्तु ख़कसर्पयोरिष ॥ ६३ ॥ 
कात्स्न्यन यत्र वत्ति: स्याद्याप्यव्यापकचस्तुनोः । 

. व्यापिस्तत्रैव मुख्या स्यात्सग्जपर्पादिवस्तुवत्‌ ॥ ६४ ॥ 
देशकालादिसम्मेदादसाधारणतखयो; । 
व्याप्तिन मुख्या भूमारन्यो हिमबिनष्ययोरिव ॥ ६५ ॥ 


“याप्तत्वमेव' इत्यादि । यद्यपि आत्मा अक्रिय दै, अतएव द्नक्रिया- 
श्रयत्वखूप त्रष्ट्रच आत्मामें नहीं हो सकता; तथापि मनोबृत्तिका वह व्यापक है; 
अतः व्याप्ति द्वारा कतेत्वका जात्मामें आरोपकर आत्मा कती माना जाता है । 
स्वतः साक्षात्‌ उसमें दष्टृत्व नहीं है । उक्त व्याप्ति धूमामिके समान नहीं दै, किन्तु 
लक ( माला ) और सर्पके समान हे ॥ ६३ ॥ 

'कात्स्न्येन' इत्यादि । जहाँ व्याप्य और व्यापक वस्तुओंकी सवीत्मना वृत्ति 
होती है, वहीं मुख्य व्याप्ति रहती है। इसमें उदाहरण रज्जुसपै है । तास यह है 
कि छोकमें दो प्रकारकी व्याप्ति होती हे--एक मुख्या और दूसरी गौणी । पहली 
व्याप्य-ब्यापकके तादाल्यरूप है, जैसे रज्जुसर्प । रज्जुसे पथक्‌ रज्जुसपैकी स्थिति 
नहीं होती, किन्तु सवोत्मना रज्जुमे ही उसकी स्थिति दै । दूसरी अलन्त भिन्न 
पदार्थांकी देशादिके अभेदसे होती है । जैसे धूम और अभिकी । वस्तुतः दो मूतोमें 
एकदेशस्थिति विरुद्ध है । तथापि दोनोंमें समानदेशत्व मानकर जहाँ धूम है, वहाँ 
अभि है, इस प्रकार व्याप्ति मानी जाती है । प्रकृतमें मुख्य व्याप्ति विवक्षित है, 
इस अभिप्रायको अभिव्यक्त करनेके लिए दोनों व्याप्तियोंका क्रमसे उदाहरण देते 
हैँ । मुख्यव्याप्तिका उदाहरण रज्जुसर्प है ॥ ६४ ॥ 

“देशकालादि० इत्यादि । देश यानी संयोगीदेश, काळ यानी पूर्वोत्तर क्षण, 
(आदिशव्दसे समवायी देशका अहण है ) इनके भेदसे असाधारण तरव स्वरूपतः 
भिन्न दो पदाथोमें (धूम और जमिन) रहता है । अमिमें तेजस्तव और धूममे पार्थिव 
असाधारण तत्त्व है, अतएव ये दोनों पदार्थ स्वतः भिन्नमित्तसवरूप हैं, फिर 
भी इन दोनोंकी समान देशकालमें स्थिति मानकर जहां धूम है, वहां अमि है, 
ऐसी व्याप्ति छोक़में मानी जाती है । परन्तु यह व्याप्ति मुख्य नहीं है, जैसे 
भिन्नदेशस्थित हिमवान्‌ और विन्ध्यकी व्याप्ति तार्किक भी नहीं मानते, कारण 
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क्रियाकारकरूपा घीरक्रियाकारकारमना । 
व्याप्त्यैव जायते कुम्म आकाशेन यथा तथा ॥ ६६ ॥ 
व्याप्या इषिजन्मत्वादनित्याऽव्यापिका त्वियम्‌ । 
_कूटस्थत्वेन साक्षित्वाधित्या अन साक्षित्वाज्षित्या जन्मादिवजनात्‌ ॥ ६७॥ 
हल दास भिन देश दे, वैसे ही घूम और अभिकी भी व्याप्ति नहीं हो सकती, 
परतके नीचेके भागमें अमि हे और ऊपरके मागमें घूम है, अतः ये दोनों भी 
हिमवान्‌ और विन्ध्यके समान मिन्नदेशमें स्थि हैं, अतएव इतकी व्याप्ति मुख्य नहीं 
है। यदि अभिदेश और धूमदेशको पवस्व आदिसे एकदेश मानकर व्याप्ति कहे, 
तो एथिवीत्वरूपसे समानदेश मानकर हिमवान्‌ और विन्ध्यकी भी व्याप्ति कह सकते 
हैं, परन्तु इसकी व्याप्ति तार्किक भी नहीं मानते और वहि और धूमकी व्याप्ति 
मानते हैं; अतः उसके अनुसार अमुख्य व्याप्ति ही वह कही जा सकती है ॥६५॥ 
अक्रिय आत्मामें मुख्य व्याप्ति ही वन सकती है, यह सहष्टान्त कहते 
डे_क्रियाकारक०' इत्यादिसे । 
क्रियाकारकरूप दृष्टि प्रतिदेह भिन्न क्षणविध्वंसिनी और विषयोसे कूनुरखित 
होती दै । अपारमार्थिक दृष्टि चैतन्यरूप, क्रियाकारकशल्य तर्था' आभस्वरूप 
है यानी न किसीकी कार्य है और न किसीकी कारण ही है, अतएव नित्य 
और कूटस्थ मानी जाती है। पहली इष्टि द्वितीय इष्टिसे व्याप्त ही होती है; 
अन्यथा नहीं । इसमें दृष्टान्त है--घट । जैसे घड़ा आकाशसे व्यास होकर उतपन्न 
होता है। यद्यपि आकाश नित्य होनेसे परमतमें उत्पाध नहीं है, फिर भी उत्पाद्य 
घरमै व्याप्त होनेसे उसमें भी गौण उत्पत्तिका व्यवहार होता है; घट होनेपर 
घटाकाश हुआ, ऐसा छोकमें व्यवहार होता है, वैसे ही प्रकृतमें भी समझना 
चाहिए ॥ ६६ ॥ 
इस प्रकार दो दृष्टियोंका एवं साक्षीमें दरष्टृत्वका उपपादन करके 'नित्यानित्य- 
विभेदि तत! इत्यादि जो पूर्वमें कहा है, उसका उपपादन करते दें--'व्याप्या 
इष्टि०' इत्यादिसे । 
व्याप्य ( परिच्छिन्न ) मनोवृत्तिरूप इष्टि जन्मवती होनेसे अनित्य है, व्यापक 
आत्मचैतन्यरूप दृष्टि व्यापक है और कूटस्थ होनेसे साक्षी नित्य है । नित्यत्वमें 
हेतु दै- जन्म आदिशुन्यत्व | अनुत्पत्ति होनेसे नित्य है, विकारित्वकी व्यावृत्तिके 
हिए कूटस्थत्व विशेषण कहा गया है ॥ ६७ ॥ 
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इटस्थदष्टिस्तन्मोहो दष्टचाभासं च तत्त्रयम्‌ | . 
साक्षी सर्वजगद्धेतुर्नियन्तेति च भण्यते ॥ ६८ ॥ 
कूटस्थरष्टे! साध्चिन्वं स्वमोहाभासवत्मना | 
साह््येणाउ्थन सम्बन्धात्‌ सि्धत्येव स्वतो न तु ॥ ६९ ॥ 
व्यावृत्तत्वेन मादादेः सिद्धः साक्षी सुपुप्तगः । 
नाञ्चेदिप सुपुप्तोञ्दमिति वीर्नाऽन्यथा भवेत्‌ ॥ ७०॥ 
— 0 क? om. च्य eae |: 
'कूटस्थदृष्टि० इत्यादि । मूळ वार्तिकं 'कूटस्थदष्टितन्मोहौ? ऐसा पाठ 
है और वार्तिकसारमै असमस्त पाठ है। पर अभमें कुछ भेद नहीं आता । 
आत्मा कूटस्थ होनेसे साक्षी है और उसका मोह जगतका कारण है, अतः उसके 
द्वारा कारण और इप्ट्यामाससे नियन्ता कहा जाता है। वास्तवमै ये तीनों 
घर्म आत्मामं नहीं हैं, किन्तु साक्षि, कारणत्व और निय्तृस्व सव आविधिक हैं । 
शङ्का --कूटस्थ आत्माको कारण क्यों नहीं मानते ! 
समाधान--कार्य्य प्रपञ्च जड़ है । यदि ब्रह्मको जगतूका कारण माने, तो 
काय्यमें जाड्य होनेसे उसके कारण ब्रह्मं भी नडत्वही आपत्ति हो जायगी, 
क्योकि काय्येका अनुसारी कारण माना जाता है; अतः जड़शक्तिविशिष्में ही 
कारणत्व है । वास्तव कारणत्व आत्मामें नहीं है॥ ६८ ॥ 
विकाररहित आत्मामें साक्षित्वका समर्थन करते हैं--'कूटस्थरुष्टे/! इत्यादिसे। 
स्व यानी आत्मा उसमें स्थित मोह ( अज्ञान) उसके आभाससे यानी 
चैतन्यप्रतिविम्बसे कूटस्थ आत्मामें साक्षिख होता है । साक्ष्य आत्मव्यतिरिक्त अथे | 
इसका अज्ञान द्वारा आत्माके साथ सम्बन्ध होनेसे आत्मा साक्षी माना जाता है । 
भाव यह है कि साक्षित्व, अन्तयीमित्व और कारणत्व ये तीनों घस आत्मामें 
आविधिक हैं और प्रमाता धर्माधमेनिमित्तक दै; अन्यथा धर्माधर्मका उपयोग ही 
इप्त हो जायगा ॥ ६९ ॥ 
“व्यावृत्तत्वेन' इत्यादि । 
झङ्का--अनित्य इष्टिसे अतिरिक्त साक्षीमें क्या प्रमाण है £ 
समाधान- सुधुप्तिकाढीन अनुभव ही प्रमाण है । सुपुप्तिमें अन्य इन्द्रिय 
आदिका विलय होनेसे प्रमातृलकी निवृत्ति होनेके कारण वहाँ यदि साक्षी भी नहीं 
रहेगा, तो सुप्तोत्थितको जो 'में सुखपूर्वक सोया किसी भी विषयका भान उस 
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समय मुझे नहीं हुआ! यह परामश ( स्मरण ) होता दै, वह नहीं हो सकेगा, 


कारण कि स्मरण अनुभवजनित वासनाके बिना नहीं होता । अनुभविता प्रमाता है 
नहीं, अजञानके अनुभवके बिना बासना नहीं हो सकती, वासनाके विना स्मरण 
साथ अनुपपन्न है, अतः उक्त स्मरणकी उपपच्चिके लिए. उक कारमें साक्षी 
मानना आवश्यक है । 

शङ्का - उस कामें साक्षीका उक्त अनुभव निर्विकल्पस्वरूप हे | अतः 
उसकी वासवा भी वैसी दी दोनी चाहिए, फिर उक्त स्मरण अहमर्थसे अनुरञ्जित 
क्यों होता दै ! 

समाघान--रामशीदञ्ञामे अहम है, इसलिए उसंसे अनुर्जित स्मरण ठीक 
ही है, इस स्मरणकी अन्यथा अनुपपत्तिसे सौघुध्त नित्य अनुभव मानना अत्यावश्यक है। 

शद्वा--उक्त स्मरण नहीं है, किन्तु तात्कालिक अनुमान है। 'सुपुप्ति 
काढीनो5ई ज्ञानसामान्याभाववान्‌, ज्ञानसामग्र्यभाववत्त्वात्‌ , यन्चेव तंन्नेवे यथा 
जागरावस्थायाम्‌! ( सुषुप्तिकाहीन अहमथे--आत्मा--सामान्य ज्ञानके अमावसे 
युक्त है, ज्ञानसामग्रीका अभाव होनेसे, जो ऐसा नहीं है, वह वेसा भी नहीं है, 
जैसे जागरण ) इत्यादि । 

समाघान--उक्त कालमें अहमेका मान नहीं है, अतः पक्षज्ञान न होनेसे 
अनुमान नहीं हो सकता । 

झङ्का--पू्ीपरकारका अनुमान कर 'उदयास्तमयकालः उद्यास्तमयपूवेकः? 
काललात्‌, वर्तमान काळवत्‌? इस अनुमानसे सुषुप्तिकालका अनुमान कर उसमें 
पुनः आससम्बन्धका अनुमान कर “अह सुपुप्तिपूर्वोरकाळमध्यकारसम्भन्धवान्‌, 
तत्पूर्वोतरकारसम्वर्धित्वात्‌ , यथा जागत्‌-पुरुष इत्यादि रीतिसे ज्ञानामावका 
अनुमान होता है, अज्ञानका स्मरण नहीं होता £ 

समाधान- -पुपुप्तिदशाम ज्ञानसामान्याभाववत्वरूप हेतुका ज्ञान ही दुर्घट 
है; अन्यथा “न किश्चिदवेदिषम्‌ः यह अनुमानका आकार ही व्याहत हो जायगा | 
यदि ज्ञानसामान्यामावसे सामग्र्यमावका अनुमान कीजियेगा, तो अन्योन्याश्रय 
होगा, ज्ञानसामग्र्यमावसे ज्ञानसामान्याभावका अनुमान और ज्ञानसामान्याभावसे 
उसकी सामग्रीके अभावका अनुमान इस पकार उक्त दोपका परिहार दुवीर हो 
जायगा; अतः प्रमात्रादिव्यावृत्त सुषुप्तिक्रालीन अनुभव ही आत्मव्यतिरिक्त साक्षीमें 
प्रमाण है ॥ ७० ॥ 
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बुद्ध्यादे; प्रविल्ीनत्वादेहादेश जडत्वतः । 
लोष्ठादेरिव नेव स्यान्नाऽज्ञासिपमितीक्षणम्‌ ॥ ७१ ॥ 
अत्यक्साकष्यतिरेकेण नाऽभावोऽपि प्रसिद्ध्यति । 

कि भावो जगत्यस्मिन्‌ साक्षी चाऽनन्यसि द्विकः ॥ ७२ ॥ 
शूत्यस्याऽपि हि शून्यत्वं तत्साक्षिणि सतीक्ष्यते | 
असाक्षिक चेचरिसद्ध साक्षिवत्‌ सात्‌ स्वयभ्भ्रभम्‌ ॥ ७३॥ 


'बुघ्यादे!' इत्यादि । बुद्धि आदिसे इन्द्रिय आदिका ग्रहण है । उक्त अवस्थामे 
बुद्धि आदि विलीन हो जाते हैं और जो अविहीन शरीर आदि है, वे जड़ हैं, अतः 
जड़ लोष्ठ आदिको जैसे अनुभव, स्मरण आदि नहीं होते, वैसे ही उन्हे 'कुछ 
नहीं जाना” यह सर्वीनुमवसिद्ध स्मरण अनुपपन्न हो जायगा । 

शक्का--प्रमाता कौन है ! 

समाघान--स्मरण, निश्चय और संशयवत््त आदि अहंरूपसे जिसमें अन्वित 
होते हैं, वह प्रमाता है अथीत्‌ ज्ञानादिवृत्तिमान्‌ प्रमाता है ॥ ७१ ॥ 

शूत्यवादियोको भी शुन्य पदार्थकी सिद्धिके लिए जब साक्षी मानना आवश्यक 
होता है, तब दृसरोंके लिए इस विषयमै कहना ही क्या है £ इस अमिप्रायसे 
कहते है--'प्रत्यकू०! इत्यादिसे । 

प्रत्यक्रूप साक्षीके बिना जव अभावकी मी सिद्धि नहीं होती, तब भावके 
विपयमें कहना ही क्या है ? भावसिद्विके लिए साक्षीका स्वीकार आवश्यक हे । 

शक्का--इस प्रणालीसे साक्षीकी सिद्धिके लिए अन्य साक्षीको भी मानना 
चाहिए एवं पुनः उसकी सिद्धिके ढिए अन्य साक्षीको मानना चाहिए, इस प्रकार 
करपना करनेमें अनवस्थादोष होगा । 

समाधान--साक्षी स्वयंसिद्ध है, उसके लिए अन्य साक्षीकी आव- 
इयकता नहीं है ॥ ७२ ॥ 

“शूत्यस्याऽपि' इत्यादि । च 

शङ्का- -शुन्यके शुन्यत्वकी सिद्धिके लिए साक्षीकी आवश्यकता नहीं है, जसे 
साक्षीके बिना साक्षीकी सिद्धि मानते हो, वैसे ही शुन्यत्वकी भी सिद्धि मानो । 

समाधान--साक्षी तो स्वयंप्रकाश है, इसलिए उसमें अन्य साधककी अपेक्षा 
नहीं है, शुन्यस्वको भी बदि साक्षीके समान स्वयंप्रकाश मानियेगा, तो नाममाज़मों 
२५८ 
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न देशकालावस्थादेरपेक्षा साक्षिसिद्धये । 

देशादेः साकष्यपेक्षत्वात्‌ स्वतः सिद्ध्यति साक्ष्यतः ॥ ७४ ॥ 

जन्मनाश्ञादिसाक्षित्वाज्जन्मनाशादिवर्जिता । 

साक्षिदृष्टिरिय नित्या मोइजन्या तथेतरा॥ ७५ ॥ 

अबिचारितससिद्विमोहीञ्य साक्षिसन्निधे; । 

सामासी माठमानादिभैवेद्र्माद्पेक्षया ॥ ७६ ॥ 
विवाद दै, जो अकिश्चित्तर दे । आखिर आपने मी स्वप्रकाश वज डे जे नहर हे | आखिर आपने भी स्वप्रकाश पदार्थ माना है । चाहे 
उसको साक्षी कहिए चाहे शुन्य । यदि साक्षीके समान उसे स्वयंप्रकाश नहीं मानिएगा, 
तो जड़ शुन्यकी सिद्धि साक्षीके बिना नहीं हो सकेगी। साक्षी झूऱ्यभिन्न भावस्वरूप 
है, वह शून्य तत्त्व कैसे हो सकता है ¦ ॥ ७३ ॥ 

साक्षी सवयंप्रकाश है, यह सिद्ध कर अब वह स्वयंसिद्ध है, अतः उसमें 
साधककी अपेक्षा नहीं है, यह सिद्ध करते दै “न देश०' इत्यादिसे । 

साक्षीकी सिद्धिके लिए देश, कालकी अपेक्षा नहीं है, कारण कि देश, काल 
आदि बड़ हैं, साक्षीके बिना उनकी सिद्धि नहीं होती। इसलिए उनसे पूर्व साक्षीकी 
सिद्धि होती है, अतः उसके अनन्तर सिद्ध देश, काळ आदि अपने पूर्वसिद्ध 
साक्षीके साधक नहीं हो सकते ॥ ७४ ॥ 

“जन्म० इत्यादि । साक्षिस्वरूप दृष्टि जन्म और नाशकी साक्षिणी है, इसलिए 
स्वयं जन्म और नाशसे शून्य है । जब साक्षी जन्मसे पूर्वमें रहेगा, तब वह जन्मका 
साक्षी हो सक्ता है, अन्यथा नहीं । साक्षी अपने जन्मसे पूर्व यदि रहता है, तो 
साक्षीका जन्म कहना ही व्याहत है। आद्यक्षणसंबन्ध जन्म माना जाता है। 
और उत्तर कालमें यदि साक्षी कहा जाय, तो मी जन्मका साक्षी नहीं कहा जा 
सकता एवं स्वनाशका भी साक्षी नहीं हो सकता। अपनी स्थितिके काळमें स्वका अभाव 
ही नहीं हे । नाशोत्तर साक्षी है नहीं, तो स्वनाशका साक्षी कैसे हो सकता है ! 
असाक्षिक जन्म और नाशमें प्रमाण नहीं है, अतः जन्म और नाशसे रहित साक्षी- 
रूपा दृष्टि नित्य है । मनोवृत्ति मोहुजन्य होनेसे अनित्य मानी जाती है ॥ ७५॥ 
जिता पाता चिस्पतिच्छाया-समन्बित ) अज्ञान साक्षीकी केवल 

द्वारा ज्ञानादिके आकारमें परिणत होता है। उस परिणाममें 
निमित्त कारण है--धम और अधर्म ॥ ७६ | 
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अहरूपेण योब्न्वेति स प्रमाताउस्त्यनित्यचित्‌ ॥ ७७ ¦; 
स्मराम्यहं निश्चिनोमि संशये रागवानिति । 
अहरूपान्वयः स्पष्ट: कर्ता भोक्ताऽप्यसौ भवेत्‌ ॥ ७८ ॥ 
प्रत्यद्योहोत्थवुद्यादिजररूपप्रधातः । 


शता भोक्तुता स्वस्य चिदाभासप्रधानतः ॥ ७९॥ 


“स्मृति०! इत्यादि । 


सडा--कौन ममाता है ! जिसके द्वारा ज्ञानादिका परिणाम होता है? 

समाधान- स्मृति (स्मरण), निश्चय, सन्देह, राग, द्वेष आदि वृत्तियोंमें जहं- 
रूपसे जो अन्वित है अथीत्‌ तत्‌-तत्‌ आकारयुक्त बृत्तिदशामें जो अपनेको ताहश वृत्ति- 
मान्‌ मानता है तथा “अह स्मरामि? इत्यादि व्यापार जितमे पाया जाता है, वही अनित्य 
चित्‌ प्रमाता है । यद्यपि चित्स्वरूपसे नित्य है, तथापि तत्‌-तत्‌ वृत्तिविशिष्टत्वरूपसे 
अनित्य है । बृत्ति घर्मीदिहेतुक उत्पत्ति और विनाशसे युक्त दै, सदातन नहीं है, 
अतः उससे उपरक्त चैतन्य भी अनित्य कहां गया है ॥ ७७ ॥ 

“स्मराम्यहम्‌' इत्यादि । “अहं स्मरामि? (भै स्मरण करता हू) “महं 
निश्चिनोमि' (में निश्चय करता हूं), संशयवाहा हू, रागवान्‌ हूं इत्यादि मनोवृत्तियोंमें 
अहमर्थका अन्वय स्पष्ट है । वही कर्ता और भोक्ता कहराता है । दृत्तिमान्‌ 
अन्तःकरणावच्छिन्न चेतन्यमें ही कर्तृत्व और भोक्तृत्व आदि धर्म माने जाते 
हैं। उक्त वृत्तियोंमें “अहं स्मरामि’ इत्यादि अनुभव ही प्रमाण है ॥ ७८॥ 

अत्यङमोह्रोत्य०' इत्यादि । प्रत्यगूमे--चिदात्मामे--स्थित मोहसे-- 
अनिवेचनीय अनादि भावरूप अज्ञानसे--उत्पन्न तत-तत्‌ विषयाकार वृत्तिगें चित्‌- 
छयाके पड़नेसे तथोक्त आभासकी उपसर्जनीमूत उक्त बुद्धिमें जड़मूत वृत्तिके प्राधान्यकी 
विवक्षासे कतृत्व है और चिदाभासके प्राधान्यसे उसमें भोवतृत्व है । बृत्ति और 
चित्मतिबिम्बके गुणप्रधानमावकी विवक्षासे अहमर्थमें कर्तृत्व और भोक्तृत्वका 
व्यवृह्ार होता है, आत्मा शुद्ध तथा उक्त दो धर्मोसे उदासीन है । प्रत्यक्‌ 
चिदाकार सदा स्थायी है, हानोपादानढक्षण उपाधिभूत इष्टिसे 'संसृष्टा इव? (संतृष्टकी 
नाई) नित्य दृष्टि प्रतीत होती है, संसर्गमे हेतु है-- एकाम्रयवृत्तित्व ॥ ७९ ॥ 


्रमातुर्जायते इत्ति्छुपा रूपरञ्जिता । 
दरव्यं तु तया रूपं न साक्षी दृश्यते तया ॥ ८० ॥ 
इष्टेद्रेशारमात्मानं इष्टया पश्येन ह्या । 

इति वाक्यं झुनि्यक्ति ब्णितन्यायगमितस्‌ ॥ ८१ ॥ 


'प्रमातु०' इत्यादि । चक्ष आदि इन्त्रियो द्वारा रूपोपरज्ञित (रूपविषयक) 
वृत्त परमातानें उत्पन्न होती है, उससे इत्य रूपादि हं साक्षी उस वृत्तिसे इस्य नहीं है। 

क्ड्-यदि दृष्टि नित्य है, तो कमी देखता है, कमी नहीं देखता है, 
उतन्नल, अनुसत्ञस्व इत्यादि विरुद्ध धोका एक ही इष्टम केसे व्यवहार होता है : 

समाधान- जैसे स्फटिक मणि सदा झुक रूपसे ही युक्त है, पर जपाकुसुमरूप 
उपाधिके सम्बन्धसे रक्त स्फटिक और उसके असम्बन्धसे श्वेत स्फटिक इत्यादि 
व्यवहार होता दै, वैसे ही नित्य दृष्टिमं वृत्तिरूप उपाधिके सद्भाव और अमावसे 
विविध व्यवहार होते हैं, इसमें कोई विरोध नहीं है । . 

चङ्का--अनिस्य दृष्टिके संवन्थसे आत्मदृष्टि अनित्य दै, स्वतः नहीं है, 
रेष क्यों मानते हैं ! स्वतः अनित्य माननेमें क्या आपत्ति दै £ 

समाधान--अनित्य दृष्टिकी उत्पत्ति और विनाशकी साक्षिणी नित्य दृष्टि है । 
उसके भी उत्पत्ति आदि माने जायें, तो उसका अन्य साक्षी माननेमें अनवस्था 
होगी, इसलिए वह नित्य मानी जाती दै; किन्तु उसके संसगसे नित्य दृष्टिरूप 
साक्षीने उत्पत्ति आदिका औपाधिक व्यवहार माना जाता है ॥ ८० ॥ 

“इश्टेद्रेशर०” इत्यादि। दृश्य इष्टिसे यानी मनोवृत्तिरूप दृष्टिसे दृष्यादिकी 
दृष्टा साक्षिस्तरूप नित्य दृष्टि हश्य नहीं है, उक्त रीतिसे न्यायनिर्णीत इस वाक्यको 
श्रीयाइवस्क्य मुनिजी उपस्तसे कहते हैं । उक्त मनोवृत्ति जड तथा पराथ है, अतः 
चित्स्वरूप वृत्तिको नहीं देख सकती । पराग्‌ विषय परिच्छिन्न होते हैं, उससे 
विलक्षण चित्‌ दृश्य नहीं है, कती क्रियाका उत्पादक होता दै । क्रिया अपने 
विषयमें अतिशयाधायक होती है । कर्तृक्रियाफलभूत प्रत्यगात्मा क्रियाव्याप्य नहीं 
है, आसमा नित्य दृष्टि तथा बुज्यादिका साक्षी दै और अनित्य इष्टिका कर्ता भी दे । 

शङ्का- पुर्वमै आपने आत्माको मकती कहा है, अब उसे कर्ता कैसे कहते हैं £ 

_ समाधान--यद्यपि आला क्रियाशुन्य, उदासीन तथा चित्स्वरूप है, भतः वस्तुतः 

कती नहीं है, तथापि वह स्वाश्रित अविद्या द्वारा कती भी कहा जाता है ॥ ८१॥ 


| चतुर्थ ब्राह्मण ] भाषालुवादसहित १० 
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येन चक्षुरिद दृष्ट चक्षुपा यं न पद्यति। 
रक्ष विद्धि तदेव स्वमिति भुत्यन्तरे स्फुटम्‌ ॥ ८२॥ 
थुतिः--न श्तेः श्रोतार४ शृणुया न मतेमन्तारं मन्वीथा न बिज्ञाते- 
विज्ञातारं विजानीयाः । एप त आत्मा सर्वान्तरोऽतोऽन्यदात्तं ततो होपस्त- 
आक्रायण उपरराम ॥ २॥ 
इत्युपनिषदि चतुथे ब्राह्मण समाप्तम्‌ । 
श्रोत्रजधीबृत्तिस्तस्पा/ श्रोताज्यभासकः । 
अत्या शब्दावगाहिन्या श्रोतारं थणुयान तम्‌ ॥ ८३ ॥ 
उहापोहात्मधीइृत्तिमंतिस्तस्याः प्रकाशकम्‌ । 
अनूह्ममनपोह्य ते न मन्वीधास्त्वमेतया॥ ८४ ॥ 
अस्पष्ट ऊद्य आत्मा तु बिस्पष्टो भानरूपतः | 
अनपोश्योड्लुपाधित्वादात्मा नाऽपैति __ नपीशोष्लुपाधित्वादात्मा नाञ्पैति किंचित्‌ ८५॥ _ ८५॥ 


थिन चक्षु० इत्यादि । “न इंद्र! इत्यादि भुत्यथंमें अत्यन्तर भी प्रमाण 
है; जो इस चक्षुको देखता है, चक्षुसे जिसको कोई नहीं देखता, उसको त्रक्ष 
जानो । जिप्तकी उपासना करते हो, वह ब्रह्म नहीं हे ॥ ८२॥ 

न श्रुतेः ओतारऽ्भृणुया ना इत्यादि श्रुति । भ्रुतिके ओताको कोई 
नहीं सुन सकता, मतिके मन्ताको कोई नहीं मान सकता । विज्ञातिके विज्ञाताको 
कोई नहीं जान सकता, वही यह तुम्हारा आत्मा हे । 'सवोन्तरम! इससे 
अतिरिक्त सब आते यानी विनाशी है, इसके बाद उषस्त चुप हो गये ॥ २॥ 

“श्ोत्रज०' इत्यादि । शब्द और श्रोत्रके सन्निकर्पसे जायमान जो शब्द- 
विषयक श्रावणवृत्ति है, उसका मासक श्रोता साक्षी चेतन है । इस शठ्दविपयक् 
आवणवृत्तिसे श्रोताको कोई नहीं सुन सकता ॥ ८३ ॥ 

ब्द दशि मनोवृत्तिविशेपरूप मतिम भेद कहते हें--ऊहापोहा०! 
इत्यादिसे । 

ऊहापोह्ात्मक मनोवृत्तिविरोप मति कहलाती है, अनुपलब्ध अर्थेक्ी कल्पना 
ऊह है और उपलव्धका परित्याग अपोह दै, तदात्मक मतिका प्रकाशक आत्म- 
चैतन्य अनृह्य और अनपोह्य है । इसलिए उसकी मति कोई नहीं कर सकता ॥८४॥ 

“अस्पष्ट? इत्यादि । 
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निश्चयात्मकधीवृचिविंज्ञातिस्तद्विभासकम्‌ । 
असंदिर्थं तया चत्या न विज्ञातु रवमईसि ॥ ८६ ॥ 
इष्ट्वतमतज्ञातेस्वित्थमात्मा न र्केथेन । 
कि तद्य तवा55त्मेति ग्रोक्त प्रत्यक्तया पुरा ॥ ८७॥ 
यः सर्वे विपयीछुर्बन विषयीक्रियते नहि । 
किन्तु भाति स्वयं सोऽयं सर्वान्तर इतीरितः ॥ ८८ ॥ 
सर्वान्तरत्वं सार्वात्म्यमन्यस्मिन्‌ सति तत्कुतः । 
न चेदन्यत्तदा सर्वशब्दा्थों नेति शङ्किते॥ ८९ ॥ 
sl २ 
शङ्का--आत्मा अनूह्य और अनपोद्य क्यों हे! 


समाधान--जो अस्पष्ट है, स्पष्टीकरणार्थ उसकी ऊद्य होती है। आत्मा ः 


प्रकाशक होनेसे अतिस्पष्ट है, अतः अनूह्य है । रल आदि अविस्पष्ट गुणविशेषके 
स्पष्ठीकाणके लिए उद्य एवं दोषविशेषके निर्णयके लिए अपोह्य भी होते हैं, आत्मा 
हेयोपादेयरूप दोषगुणोंसे शुन्य है, अतः अनू और अनपोह्य है । आत्मा धर्मिमात्र 
तथा अपरमेय है, इसलिए उक्त आशङ्का नहीं हो सकती ॥ ८५ ॥ 

पनेथयात्मक०! इत्यादि । निश्चयात्मक घीवृत्ति विज्ञाति कही जाती है, 
उसका प्रकाशक चैतन्य असन्दिख है, इसलिए उस वृत्तिसे आप उसको नहीं 
जान सकते ॥ ८६॥ 

“इष्टश्रुतमृत०” इत्यादि। इष्ट, श्रुत, मत और ज्ञातोमें यदि कोई आत्मा 
नहीं है, तो आप “एप! यों प्रत्यक्ष द्वारा आत्माको क्यों कहते हैं, जो प्रत्यक्षसिद्ध हैं, 
उनको अनात्मा कहते हैं और यह भी साथ-साथ कहते हैं कि तुमको अपरोक्ष 
तुम्हारा आत्मा है । महात्माओंकी इस प्रकारका उत्तर नहीं देना चाहिए ॥ ८७ ॥ 

“यः सर्व! इत्यादि । जो सत्रको विषय करता हुआ स्वयं ज्ञानविषय नहीं 
होता, फिर भी परोक्ष नहीं दै, किन्तु स्वयंप्रकाश होनेसे सबको अति अपरोक्ष 
है, वही यह सर्वान्तर है; जिसको आपसे वार-बार कहा है । पर आप आध्यात्मिक 
इृष्टिसे विचार न कर लौकिक दृष्टिसे विचार करते हें । इसलिए मेरे उत्तरका 
आप प्र असर नहीं पड़ रहा है, इसमें मेरा दोष नहीं है ॥ ८८ ॥ 

सर्वान्तरत्वम्‌! इत्यादि । सर्वान्तत्वका अर्थ सावीत्म्य है, सार्वी- 
त्यका अर्थ सव आत्मस्वरूप ही है, अतिरिक्त नहीं, यही आपका अभिप्राय है । 
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अतोऽन्यदाते मित्याह दोपदयनिवृत्तये । 
आरोपितप्रपश्चस्य तत्तवज्ञानेन पीडनात्‌ ॥ ९० ॥ 
सर्पादीनां कल्पितानां रज्जुरात्मा यथा तथा । 


मायामयस्य सर्वस्य चिद्दस्त्वात्मेति सुस्थितम्‌ ॥ ९१ ॥ 
इति वार्चिक्सारे तृतीयाध्यायस्य चतुर्थ ब्राह्मण समाप्तम्‌ ॥ ४॥ 
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शक्का--यदि आत्मव्यतिरिक्त पदार्थ हैं, तो सबको आतमा केसे कहते हो ? 
जो उससे भिन्न है, सो तो आत्मा नहीं है । यदि उससे अतिरिक्त पदार्थ नहीं हैं, 
तो स्वशव्दका अथे क्या है ? अथीत्‌ कुछ नहीं ॥ ८९ ॥ 

समाधान--'अतो5न्य ०* इत्यादि । 

उक्त प्रश्नका उत्तर स्वयं श्रुतिने 'अन्यदातम' इत्यादिसे दिया है, जो 
आत्मव्यतिरिक्त पदार्थजात कार्यकारणरूपसे संसारम प्रसिद्ध है, वही स्वेशब्दका अथर 
है; किन्तु वह जाते यानी विनाशी है, अतएव वह आत्मानं अज्ञानसे आरोपित है। 

शङ्का--आरोपित है, इसमें क्या प्रमाण ! 

समार्धान--अह्वैत श्रुति और उसके अनुकूल अनुमान आदि। आत्मसाक्षात्कारसे 
संसारकी निदत्त श्रुति कहती हे । 'विद्वाज्ञामख्पाद्विमुक्त, 'ऐतदास्यमिदे सर्वस!, 
'नेह नानास्ति किश्चन', "सवे तं परादाद्‌ योडन्यत्रात्मनः पड्येत!, 'मायामेतां तरन्ति 
ते! ( विद्वान्‌ नाम और रूपसे मुक्त होता है । यह सब ब्रक्षरूप है, यहाँ नाना कुछ 
नहीं है, जो आत्मासे अन्यको देखता है, उसका सव अनादर करते हैं। इस 
मायाका वे अतिक्रमण करते हैं ) इत्यादि श्रुति और भगवद्वीताके वाक्य भी उक्त 
अधमें प्रमाण हैं । ज्ञाननिवत्य मिथ्या है । जैसे शुक्तित्वके अज्ञानसे उसमें रजतका 
आरोप होता है और अधिष्ठान शुक्तिके साक्षाकारसे रजतकी निवृत्ति होती है; 
अतएव रजत मिथ्या माना जाता है। एवं आत्माके अज्ञानसे प्रपञ्चका भान होता है 
और आसाके ज्ञानसे उसकी निवृत्ति होती है, इसलिए प्रपञ्च आत्मामें शुक्तिरजतके 
समान कल्पित है ॥ ९० ॥ मे 

'सर्पादीनाम्‌! इत्यादि । जैसे रज्जुमै करिपत सर्पका रज्जु ही आसा हे, 
दृसरा नहीं, वैसे ही मायामय निखिल प्रपश्चका आत्मा सारभूत उसका अधिष्ठान ही 
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है, अतः आत्मामें साबीस्य अति स्पष्ट है । इस प्रकार चिदू-वस्तु ही आत्मा है, 
यही भ्रुतियोंसे सुस्थिर किया गया दै । झुतिमें “अतः शब्द हेत्वथैक है, थस्साक्षा- 
दपरोक्षादू' इत्यादि तिमे जो विशेषण कहे गये हैं, उन विशेषणोंसे युक्त आत्मा 
सर्वत्र प्रत्यकृस्वमाव है । उससे अतिरिक्त सत्त ही नहीं सिद्ध होता है, 
इसलिए भासमान सब अर्थान्तर तुच्छ ही हैं॥९१॥ ४ 
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नाविध्वस्तं तमोज्त्रास्ति 
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निर्गुणोऽपि परैकांशो 
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नित्यं न भवनं यस्य 
नीचादिभेदिनः शब्दा 
नेतीत्यस्थूलमित्यादि 
नेन्द्रियाणां भवेत्‌ स्वापो 
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परस्परोपकारित्वं 
परप्रयुक्तं ज्ञातृत्वम्‌ 
पराक्प्रमेयभूमिभ्यो 
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पञ्चमे ब्रह्मता तस्य 
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प्रतिज्ञाय पुरा 
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्रत्यक्साक्ष्यतिरेकेण 
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. प्रश्नेन तुष्टः संन्यस्य 
- प्रमाणमप्रमाणं च 

- श्रज्ञानव्यतिरेकेण 

- प्रमाणजन्यज्ञानेन 

- प्रमाणमप्रमाणं च 

. प्रसिद्धेवेतिहासाद्या 

. प्रत्याधानं शिरो ज्ञेयम्‌ 
. प्रपञ्चो नाम पूर्वोक्तम्‌ 
. प्रमातुर्जायते वृत्ति 

. प्रतिज्ञायाऽथवैकात्म्यम्‌ 
. प्रतीचि साक्षाद्‌ विज्ञाते 
. भ्राणत्यागेन देहोऽयं 

. पाणिपेषप्रबोधेन 

. पाञ्चभौतिकता तुल्या 
. पाञ्चभौतिकयोः स्थूल 
. पार्थिवानि शरीराणि 

. प्राणस्य बन्धनस्तम्भः 
. प्राणा एव विलीयन्ते 
. प्राक्तनान्यपि जन्मानि 
- प्राणा्युत्पत्तिरप्यत्र 

. प्राणाद्युत्पत्तिभिर्जीवाः 

. प्राणस्याऽभोक्तृतां गाग्यो 
. प्राणादीनां यतो जन्म 
. प्राणादिकार्यकरणैः 

. प्राणादिकरणेश्वेष्टा 

, प्राणोऽध्यात्मं यथा तद्वद्‌ 
. पुराणं वाध्यते श्रुत्या 
. पुंबुद्धिकल्पना शङ्का 

, पुनः प्रत्यवसृप्यैपा 


- पुत्रकमोंपासनानां 

. पुत्रेण जय्यो लोको 

. पुरि शेते यतस्तस्मात्‌ 
. पुंसो देहग्रहणे या 

. पूर्वस्मिन्‌ ब्राह्मणे प्राणाद्‌ 
. पूर्वब्राह्माणसँग्रोक्त 

. पूर्वजन्मन्यनुष्ठाय 

. पूर्वसिद्धविराजो वाक्‌ 
. पूर्वोक्ताया विराटप्राप्ते: 
. फलसंवेदनं नापि 

. फलानि चक्षुयोंग्यानि 
. फलं निगमनं वास्तु 

. बन्धत्वं विशदीकर्तु 

. बन्धनायाऽस्य दामान्नम्‌ 
. बन्धाख्यमृत्युस्तन्मृत्यु 
« ब्रह्म व्रवाणीत्युक्तत्वाद्‌ 
. ब्रह्मवित््वादू वामदेवः 

- ब्रह्मत्वमात्मनो रूपं 

- ब्रह्मण्यध्यारोप एवं 

- ब्रह्मादिस्थावरान्तं 

. ब्रह्म विद्धि तदेव त्वं 
- ब्राह्मणोऽहमिति श्रान्त्या 
. ब्रह्यत्मैकत्वविज्ञानम्‌ 

- ब्रह्मादिस्तम्बपर्यन्तं 

. ब्रह्मणो मनसो वृत्ति 

- ब्रह्मशब्दो जगद्‌ हेतु 

. ब्रह्मवाऽविद्यया देहम्‌ 

- ब्रह्माण्डाद्‌ बहिरन्तश्च 

. बुद्धेश्वाज्ञानकार्याया: 
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- बुद्धेरव्याकृतावस्था 

. ब्रह्योपास्तिस्थानतया 

. बाढं तथाप्ययं दोषो 

. बाध्यबाधकभावेन 

« बाह्मशब्दादिभियोंगे 

- बुद्धयादे: प्रविलीनत्वाद्‌ 
. बुद्धिर्हृदयशब्देन 

. बुद्धेरन्तः प्रतीचोऽन्यो 

. बोद्धृत्वालोचनेनापि 

. बोधाबोधौ चितेर्न स्तः 
. बोधादूर्ध्वं च नैष्फल्याद्‌ 
. भर्तृप्रपञ्च आहाऽत्र 

. भर्तृप्रपञ्च आहाउत्र 

. भर्तृप्रपञ्चो व्याख्याति 

. भावनोपचितं चेतो 

. भावनाभावितं चेतो 

. श्रान्त्या क्षेत्रज्ञता भाति 
. भ्रातृव्याः स्युः सहोत्पत्ते: 
. भुञ्जानः पुरुषो भूयः 
५. भूतभौतिकवस्तूनाम्‌ 

. भोग्यानां व्यभिचारेऽपि 
. भौतिकं बहुरूपत्वम्‌ 

. भूतानि भूमिलिङ्गे दवे 

. मन्त्रोक्ता हरयोऽध्यस्ताः 
. मुख्यापरोक्ष्यमुक्तं त 

. मुखसंचारिणा जाग्रद्‌ः 

. मनोन्यायः समोऽन्येषु 

. मुख्यापरोक्षोऽयं प्रत्यक्‌ 
. मुक्तिस्त्यत्तवाऽऽसुरं भावं 
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- मुक्तावप्यवशिष्टत्वान्‌ 
- मैवं पदे तृजन्तेऽस्मिन्‌ 
- मध्यकारणकार्याणाम्‌ 
. मधुविद्यामिमामिन्द्रो 

. मन: प्राणौ तथा दैवौ 
. मनोऽन्तमयमित्येषा 

. महत्त्वं सर्वगत्वं स्यात्‌ 
- महद्‌ भूतमनन्तं स्यात्‌ 
. मानादिव्यभिचारेऽपि 

. मन्त्राश्वतुर्विधा ज्ञेया 

. महाराजादयः स्वस्य 

. मात्वं मानान्तराप्राप्त 

- मायाकल्पितरूपादीन्‌ 

- मिथ्याभिमानैः साभास 
- मुक्तस्य व्यवहारस्तु 

- मूर्तं वा यदि वाऽमूर्ततम्‌ 
- मूतं स्थूलवपुर्मर्त्यम्‌ 

. मूर्तामूर्ते ब्रह्मरूपे 

- मूर्तामूर्तव्यवस्थेयम्‌ 

. मूर्तमूर्त्रपञ्चश्च 
 मूर्तामूर्तस्वभावत्वम्‌ 

. मेयं चाऽद्वैतवस्त्वत्र 


मैवं मृषात्वात्‌ स्वप्नस्य 


. मैत्रेयीत्राह्मणेउप्येवम्‌ 
. मोक्षेऽप्यक्षीण आत्मा 
. मोहतत्कार्ययोर्बाधे 


मृतकल्पमिमं देहम्‌ 


मूल्लोहविरकुलिङ्ग 


- यः सर्वं विषयीकुर्वन्‌ 


(२२) 


१६४६ 
१७२४ 
१३६६ 
१५७० 
११७२ 
१५०६ 
१५१५ 
१५१३ 
१४४५ 
१४९४ 
१२५९ 
१४५२ 
१३२९ 
१५७८ 
१५३३ 
१३८९ 
१३५६ 
१३६७ 
१३६५ 
१३५४ 
१३५५ 
१३१२ 
१२५९ 
१२९१ 
१२९० 
१४७४ 


१२२३ ' 
१३०२ ` 


१७३४ 


(२३) 


. यः सर्वज्ञः सर्वविच्च 

- यजमानस्य वागादीन्‌ 

« यद्‌ गुह्यं ब्रह्मणो नाम 
. यदस्ति तन्न जानाति 

. यदू वोपलब्धिमात्रोऽपि 

. यद्वोपलभ्यो देहादेः 

. यद्वम्मूर्तरसोऽभीष्टः 

. यद्वा लोके चन्द्रभेदः 

- यस्यामविद्यावस्थायाम्‌ 

. यस्यां तु विद्यावस्थायाम्‌ 
. यः्राऽप्यतिशयो दृष्टः 

. यथा मात्रादिसत्तेयम्‌ 

- यथा दुन्दुभिशब्दत्व 

. यथा विशेषसामान्य 

. यदि भोक्ता भवेत्‌ प्राणो 
. यत्साक्षादपरोक्षं स्याद्‌ 

. यत्सर्वव्यापिचैतन्यं 

. यस्मादविद्ययैवाऽऽत्मा 

. यस्मादपरतन्त्रोऽयम्‌ 

. यस्येन्द्रियस्य योऽथोऽस्मिन्‌ 
. यथा कश्चित्तथैव त्वं 

. यद्यपि द्वैतमिथ्यात्वात्‌ 

. यथा स्वर्गः कर्मसाध्य 

. यत्राऽभूत्‌ तत एवैष 

. यद्यस्मिन्‌ व्यभिचायेंत 

. यथोचितं बोधयन्ति 

, यथोपरागात्मको दोषो 

, यावद्यावत्तनुत्वं स्यात्‌ 

. यागाध्ययनकाम्यानि 
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. यावद्यावत्‌ प्ररूढत्वं 

. येन यद्‌ दृश्यते तत्तु 
. येन चक्षुरिदं दृष्टं 

. यो विज्ञानमयस्तस्य 

. योऽण्डाद्‌ बहिः स्थितो 
. योऽयं पुरुषशब्दोऽस्मिन्‌ 
. योऽसावविद्यया देही 

. यो जन्मस्थितिनाशाख्यो 
. यो विप्रजातिं चैतन्यात्‌ 
. यो विज्ञानमयः सुप्ता 
. योऽध्यारोपस्तृतीयोक्तः 

. योऽन्यथासन्तमात्मानम्‌ 
. रथादौ नियता चेष्टा 

. रव्यग्नियोगादुत्पन्न 

- रव्याद्या व्यष्ट्यः प्रोक्ताः 
. राजपुत्रो रोगवशाद्‌ 

. राजत्वं राजनाद्‌ भास्वत्‌ 
- रामरावणयोर्युद्धम्‌ 

. रूपकर्मविशेषाणां 

- रूपं रूपं प्रविष्टः सन्‌ 
- रूपिणो ब्रह्मणस्तद्वद्‌ 

. रूपिद्रव्यान्निषिद्धं तत्‌ 

- लिङ्गदेहपरिच्छेद 

- लिङ्गद्वयानुमेयेऽस्मिन्‌ 

. लीयन्ते स्पर्शसामान्ये 

- लोकान्तानपि गन्धर्वा 

« लोचनागोचरे पृष्ठे 

- लिङ्गं वाच्यं परोक्षाथें 

- व्याप्या दृष्टिर्जन्मत्वाद्‌ 
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वहेः सर्वाशिनो मृत्यो 
व्यभिचारो मिथो 
व्यतिरेकान्वयाभावा: 
व्यावृत्तत्वेन मादादे: 
वृत्तिर्जडा5प्यसावात्म 
विद्वद्धाषामबुद्ध्वाउन्य: 
वाढमेतावता वस्तु 
विराद्‌ हिरण्यगर्भाख्यः 
वासनामात्रसंज्ञां तु 
व्यावहारिकसंज्ञाऽसौ 
वेद्मीति यद्वलादक्ति 
व्याप्तत्वमेव द्र्टत्वं 
विस्फुलिङ्गो यथोत्पत्ते: 
विभित्नविषयत्वे तु 
विस्फुलिङ्गाद्युपन्यासः 
विस्फुलिङ्गश्रुतेजींवो 
व्यतिरेकं विशुद्धिञ्च 
विस्फुलिङ्गा यथा वाऽग्नेः 
वास्तवी जनिमाहुयें 
वासनासु च वस्तुत्व 
विनोपास्तिं विराडेष 
वागाद्युपाधिसम्बन्धात्‌ 
वुद्धावक्षेषु चात्मा$यं 
विहायैतत्‌ शरीरं किम्‌ 
विज्ञानमन्त:करणम्‌ 
विप्रोपसत्तिं यद्राजा 
व्याकृतोपाधिविलंये 
वागादयः श्रमग्रस्ता 
विराट स्वेभ्योऽन्य इत्येवं 
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विद्यावंशस्य विस्तारो 
विषयप्रत्ययेनाक्ष . 
विषयाणां लय: प्रोक्तो 
विसर्गानन्दगमन . 
विप्रत्ववत्‌ क्षत्रलोक 


व्युत्पाद्यते पुमान्‌ शास्त्रात 


विधेयतत्फलाभावातू 
विषयस्य विभेदेन 
व्याप्तिग्रहादिराहित्यात्‌ 
विधेरपीह .मानृत्वम्‌ 
विधेः फलं च नास्त्येव 
विज्ञानैकघनोत्तयास्य 
विज्ञानैकघनस्यास्य 
विज्ञानघन एवेति 
वृत्तिः प्रत्यकिचिदाकारा 
विधेयं वा फलं वास्य 
वैरिदुःखप्रदानेन . 
विज्ञानसाधनत्वेन 
वित्तस्य कमहितुत्वात्‌ 
वासना भूरिरूपास्ता 
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